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PROLOG

Jag kommer till er fran Damaskus, som rymmer bade Saladins
och profeten Johannes (Yahyas) gravar...

Jag kommer fran det sirade Homs, den helige Elias stad, som
ocksa omfamnade Khalid ibn al-Walid.

Jag kommer fran lystern av Libanons snd, och fran héjden av
hennes berg.

Jag kommer fran Beirut, lagarnas stad, och fran Tyros, sddra
Libanons brud.

Jag kommer till det hashemitiska Jordanien, Palestinas granne,
berdmd for sina islamiska och kristna platser.

Jag kommer for att kyssa randen av Jordanfloden, dér Kristus,
Herren, doptes.!

Orden kommer fran den grekiske patriarken av Antiokia, metropolit
Johannes X Yazigi, och yttrades pa en konferens i Jordanien tidigare i
ar. Vad som borjar med att han beskriver sig sjilv i relation till sin
historia fortsiatter med en pladering for fred och samexistens i den
eskalerande konflikten i Syrien, dar hans egen bror, biskop Paulus av
Aleppo, finns med bland de manga saknade. Framfor allt ar det en bon
om att bli ihagkommen, som minoritet.

Nar vi studerar senantiken, eller andra tider som ligger bortom var
egen livshorisont for den delen, sd kommer vi ihag, men inte det som
vi sjdlva har upplevt. Genom vara efterforskningar kommer det
forflutna tillbaka. De doda kan rehabiliteras — eller ifragasattas. Vi
sysslar med roster som ofrénkomligt befinner sig i en undanskymd roll
i relation till oss nutiden, och samtidigt far vi inte gldémma nar de

1 Fritt efter en engelsk dversittning av arabiskan pé http://araborthodoxy.blogspot.se/
2013/09/from-patriarch-john-xs-speech-in-amman.html. Himtad 20131217.
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representerar majoriteten, eller makten, och fdérsoker undanhalla
andras perspektiv.

I detta nummer av Patristica Nordica Annuaria tematiseras denna
relation till historien pa lite olika saitt. Vad kan passa béttre an att
O0ppna med en reflektion 6ver glomskans och okunskapens pedagogik
i Augustinus tanke, med Andreas Nordlander, som ar doktor i
religionsfilosofi och larare vid Goteborgs universitet? Déarefter knyter
vi an till artefakter och beréttelser som paminner om Mellandsterns
kyrkotraditioner, bade den armeniska och den syriska. Forst visar
Jesper Blid Kullberg, disputerad arkeolog fran Stockholm, upp
stenarnas langa minne i den armeniska kyrkoarkitekturen. Sedan
tolkar Andreas Westergren, forskare i kyrkohistoria i Lund, en samling
syriska helgonberattelser, som vill fa oss att hellre minnas dygdens
atleter dn andra antika kéandisar. Avslutningsvis lyfter Paul Linjamaa,
doktorand i relgionsvetenskap i Lund, fram en bortglomd och
undantrdangd skara roster, de valentinianska ”gnostikerna”, och deras
satt att forsta det orddda talet.

En annan orddd person, som verkar ha tystats, ar jesuitpatern Paulo
Dall’Oglio, som férsvann nar han férsokte hjdlpa nagra kidnappade.
Bara aret innan var han i Lund, vilket vi rapporterade om i fOrra
numret av PNA. D& berdttade han om den gemenskap som han har
skapat pa ruinerna av ett gammalt kloster utanfér Damaskus, Mar
Musa, och om sin speciella kérlek till islam. Historien ar inte bara det
forflutna. Historien &r ingen relikt. Den lever har och nu, och kan vara
bade kontroversiell och konfliktfylld, eftersom den ar allas var
gemensamma historia.

Thomas Arentzen och
Andreas Westergren
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Collegium Patristicum Lundense

Kollegiet har under det gangna aret anordnat en patristisk afton och en
patristisk dag.

Den 15 april holls den patristiska dagen (se vidare nedan) och i
anslutning till denna kollegiets arsmote. Vid detta tillfdlle omvaldes
Samuel Rubenson till preses. Till 6vriga styrelseledamoter omvaldes
Thomas Arentzen (kassor), Britt Dahlman (vice preses), Benjamin
Ekman (sekreterare), Henrik Rydell Johnsén, Ann Jeanette Sendbe
(munskdnk) och Andreas Westergren. Per Ronnegard hade avboijt
omval och tackades for sitt stora engagemang och arbete for sillskapet.

Den 29 maj anordnades en patristisk afton med FD Jesper Blid
Kullberg, Stockholms universitet, som holl ett uppskattat foredrag
med titeln ”Armeniens senantika och medeltida kyrkor”. Foredraget
publiceras i detta nummer. En géstforeldsning med titeln “Prayers and
Rulers in the Ethiopian Kingdom — Characteristics of the Medieval and
Post-Medieval Church of Ethiopia” som skulle hallas den 13 december
av professor Shiferaw Bekele (Addis Abeba University, Etiopien) fick
tyvarr stéllas in.

Styrelsen har under aret haft ett protokollfort sammantrade (14/11).
Darutover har redaktionsutskottet och symposieutskottet motts for att
handliagga de 16pande drendena.

Patristikseminariet har haft sammankomster ungefir varannan
vecka. Under varen har ett antal litteraturseminarier behandlat temat
sexualitet och religion. Verk av Mary Douglas (Purity and Danger),
Michel Foucault (Sexuality and the Self) och Virginia Burrus (Saving
Shame) har lasts och diskuterats. I januari inbjod patristikseminariet i
samverkan med forskningsprogrammet Det tidiga klostervisendet och det
antika bildningsidealet metropoliten Kallistos Ware for seminarium och
forelasningar (se vidare nedan). Under hosten har Ellen Muehlbergers
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bok Angels in Late Ancient Christianity diskuterats. Vidare har valda
avsnitt ur Klemens av Alexandria Stromateis lasts pa grekiska och i
Oversattning.

Hogre seminariet i kyrko- och missionsstudier anordnade under
hosten en serie foreldsningar dar amnesprofessorerna redogjorde for
egen aktuell forskning. Av patristiskt intresse dr den foreldsning som
holls den 26 september av professorn i kyrkohistoria och tillika CPL:s
preses, Samuel Rubenson: “Kyrkan i grottan, klippan som kyrka — om
det hemlighetsfulla medeltida etiopiska prastkungadémets uppgéang
och fall”. En annan patristiskt relevant foreldsning anordnad av
seminariet holls den 8 oktober av professor Mary Cunningham,
University of Nottingham: “Preaching and the Bible in the Byzantine
Church”. Nagra seminarietillfdllen dr ocksa viarda att ndmna: den 18
april med prof. Anders Klostergaard-Pedersen om ”De kristna
genusforestallningarnas teologiska rotter”, samt den 11 december med
TD Jorgen Magnusson: “Bortom vags dnde, eller klarsyntheten som
forblindande: en retorisk analys och en mytteoretisk diskussion om
tidig kristen etik i den valentinianskt gnostiska texten Sanningens
evangelium fran Nag Hammadi”. Dagen darpa, den 12 december,
forelaste Jorgen Magnusson om det sa kallade Jesufru-fragmentet.

Lund, 28 januari 2013
Gastseminarium med metropolit Kallistos Ware

Mandag 28. januar deltok metropolitt Kallistos Ware pa et velbesgkt
seminar vid Centrum for teologi och religionsvetnskap om den
asketiske antologien Filokalia. Han holdt forst et foredrag om
reformbevegelsen kollyvades pa Athos; det er i dette monastiske
miljget antologien blir til. Foredraget hadde fatt overskriften “The
Spirituality of the Philokalia: Its Leading Features and Its Influence in
the Present Day Orthodox World”. Deretter fulgte en historisk-kritisk
diskusjon om hvorfor Ware og de andre redakterene av den engelske
Filokalia-utgaven anser at teksten “On the Character of Men and on
the Virtuous Life” feilaktig er tilskrevet Antonius den Store og derfor
har plassert den som et appendiks. Etter seminaret samlet deltagerne
seg til en styrkende afternoon tea.

Den samme kvelden holdt metropolitten et mer teologisk foredrag i
St. Laurentius kirke: “God and the World: The Orthodox Theology of



Creation.” Dagen etter holdt han ogsa en sterre fakultetsforelesning
under overskriften “Dialogue between Orthodoxy and the West:
Problems and Opportunities”, som handlet om moderne gkumeniske
utfordringer. Ingen av arrangementene var rent patristiske; snarere
representerte de dialoger mellom moderne teologi og senantikk
tenkning. Med intenst engasjement og forankring innen patristikkfeltet
viste den moderne kirkelederen et levende eksempel pa kreativ bruk
av senantikken i vér egen tid. Oppslutningen om arrangementene var
upaklagelig.

Lund, 15 april 2013
Den patristiska dagen: Augustine on God and Man

Kollegiets arlige patristiske dag eide rom den 13. april i CTRs lokaler.
Med ingen ringere enn Augustin som emne for dagen ble vi av
professor Lewis Ayres, Durham, liksom ”“var” Dr. Andreas
Nordlander godt geleidet igjennom nytolkninger av Augustin, med en
vekt pa Augustins antropologi. Ayres holdte i formiddagsforedraget
“In illo eramus: Augustine on the Mysteries of Redemption” og
Nordlander “Tu quis es? Augustine on the Intertwined Mysteries of
God and Self.” Foruten et tekstseminar gikk ettermiddagen til en
paneldiskusjon hvor, utover nevnte talere, ogsd Gosta Hallonsten
medvirket. Den patristiske dagen ble avsluttet med et arsmeote og tro
tradisjonen en patristisk kveldsbuffé pa CTR.

Lund, 30-31 maj 2013
Promovering till teologie hedersdoktor: Susan Ashbrook Harvey

Den 31 maj promoverades Susan Ashbrook Harvey, professor i
Religious Studies vid Brown University, Rhode Island, till
hedersdoktor vid Teologiska fakulteten, Lunds universitet. I samband
med promoveringen holl Ashbrook Harvey den 30 maj en vélbesokt
och mycket uppskattad hedersdoktorsforelasning vid Centrum for
teologi och religionsvetenskap, med titeln ”Sensing more in Ancient
Religion”. Med beslutet att utse Ashbrook Harvey till teologie
hedersdoktor ville Teologiska fakulteten uppmarksamma “hennes
avgorande insatser for forstdelsen av den syriska kyrkan”, liksom
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hennes forskningsinsatser genom ”studier av sinnenas roll for religios
erfarenhet och gestaltning i senantiken, studier av kvinnors roll i
forsamlingsliv och i religios utbildning, och studier av hymner som
uttryck for en religios bildningskultur”.

Aarhus, 26-31 augusti 2013
Origeniana Undecima Conference

Den 26-31 augusti 2013 holls den elfte internationella
Origeneskonferensen Colloquium Origenianum Undecimum vid Arhus
universitet med titeln Origen and Origenism in the History of Western
Thought. Konferensen samlade en rejél skara forskare och deltagare
fran hela vérlden. Under konferensen behandlades manga aspekter pa
temat origenesreception i vésterldndsk filosofisk och teologisk
tradition, men manga bidrag berdrde dven andra relevanta fragor
inom origenesforskningen. En spannande workshop dgnades t.ex. at
det sensationella nya fyndet av ett manuskript med den grekiska
texten av flera av Origenes psaltarhomiler. Denna workshop inneholl
tex. bidrag av Lorenzo Perrone, som arbetar med en utgava av
homilierna, Cordula Bandt, som diskuterade den viktiga fragan om
hur dessa nyfunna texter kan belysa receptionen av Origenes i de
senare exegetiska katenorna, och Emanuela Prinzivalli som
diskuterade hur de nya fynden kan hjélpa oss i forstaelsen av de
latinska Oversattningarna av Origenes texter som vi vad det galler flera
av hans texter fortfarande far forlita oss pa. En annan intressant
session vid konferensen inneholl papers om relationen mellan
origenistiskt influerad klostertradition och textfynden i Nag Hammadi
med bidrag av Hugo Lundhaug och Lance Jenott fran det spannande
norska projektet New Contexts for Old Texts. Som med manga
konferenser av det hdr slaget sker minst lika mycket intressant i
samtalen under pauserna mellan foreldsningarna och panelsamtalen.
Inte minst for studenter och doktorander blev det tillfalle till manga
goda samtal med mer erfarna och aldre forskare. Vid motets
avslutande diskussion bestdimdes det att ndsta origeneskonferens
kommer att hallas 2017 i Jerusalem.



Lund, 9-12 oktober 2013
Konferens: Early Monasticism and Classical Paideia

Se Forskningsprogrammet “Det tidiga klostervasendet och det antika
bildningsidealet”.

Tvarminne, 8-9 november 2013
Konferens: Spaces — Past and Present

Den 8-9 november, 2013, anordnades det 23:e finska symposiet om
senantiken med en internationell skara forskare. Den arligt anordnade
konferensen har av havd alternerat mellan att vara finsk- och
engelsksprakig, men den tydliga tendensen verkar vara att engelskan
tar over. Symposiet inleddes med en tva timmar lang bussresa fran
Helsingfors till Tvdrminne, som &r en zoologisk station med
tillhorighet till Helsingfors universitet. Pa denna naturskona plats
langs kustlinjen diskuterades sa rumslighetens betydelse med bidrag
fran en rad olika discipliner, som arkeologi, historia, teologi- och
religionsvetenskaper och bysantinologi. Trots, eller tack vare, den stora
skillnaden i intressen blev diskussionen livlig — dven i bastun.
Inledningsanférandet holls av prof. Claudia Rapp frdn Wien, som
talade om relationen mellan helgonet och det urbana rummet. Hon
gav bland annat exempel péa senantika helgon som verkade som
forsvarare for sina stdader, och tolkade en vita, Porfyrios av Gazas liv,
som att den snarare beskrev staden dn helgonet. Till sist diskuterade
Rapp ocksa forhéallandet mellan den levande helige mannen och det
doda helgonet, och foreslog att kulten av den senare foregicks av de
sdatt som man, bl. a. genom inskriptioner, kunde hylla levande
maénniskor, som biskopar, guverndrer och asketer. Fragan om den
kristna stadens identitet var en av de tradar som knot samman de tva
dagarna pa symposiet, med David G. Hunters och Christine
Shepardsons presentationer som bidrag med andra perspektiv. Ett
annat aterkommande tema gillde Overtagandet av kult pa heliga
platser med lang religios kontinuitet, vilket bland annat tematiserades
av Luigi Prada och Zbigniew Fiema. En finsk forskargrupp ledd av
Kaius Tuori presenterade ocksa sitt nya projekt om privat och
offentligt i det romerska huset. I sin helhet var det tva rika dagar, som
sdander forhoppningar om ett lika spannande innehall nésta ar.
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Forskningsprogrammet Det tidiga klostervasendet och det
antika bildningsidealet

Det har varit ett intensivt ar for forskningsprogrammet med
programmets internationella konferens, ”“Early Monasticism and
Classical Paideia”, den 9-12 oktober, som en hdjdpunkt. En rad
inbjudna forskare deltog och presenterade papers kring tre
huvudteman, elementdr utbildning och laskunnighet, filosofi, samt
skriptorier, bibliotek och litterdr produktion: Roger Bagnall (New York
University), Peter Gemeinhardt (Georg-August-Universitat Gottingen),
Mariachiara Giorda (Universita degli Studi di Torino), Kim Haines-
Eitzen (Cornell University), Chrysi Kotsifou (The Van Leer Jerusalem
Institute), Hugo Lundhaug (Universitet i Oslo), Anastasia Maravela
(Universitet i Oslo), Ellen Muehlberger (University of Michigan),
Arijetta Papaconstantinou (University of Reading), Daniele Pevarello
(Trinity ~Cellege, Dublin), Mark Sheridan (Pontificio Ateneo
S.Anselmo, Rom), Blossom Stefaniw (Johannes Gutenberg-Universitat,
Mainz), Arthur Urbano (Providence College). Konferensen var mycket
lyckad med maénga fruktbara diskussioner och nya kontakter. I
samband med konferensen lanserades dven forskningsprogrammets
nya hemsida skapad av Johan Ahlfeldt. Programmet har for avsikt att
publicera bidragen fran konferensen i en samlad volym.

Foérutom den storre konferensen har forskningsprogrammet ocksa
arrangerat tre workshops med goda resultat:

” Aspects on the Christianization of the Roman Empire”, workshop
vid Svenska forskningsinstitutet i Istanbul, 25 februari-1 mars, dar
papers presenterades och diskuterades med forskare pa plats vid
institutet. Ett antal guidade besdk gjordes dven till kyrkor i Istanbul,
samt till den svenska utgrdavningen av kultplatsen i Labraunda i
sydvastra Turkiet. For guidning savél i Istanbul som i Labraunda stod
Dr. Jesper Blid Kullberg, Stockholms universitet.

”Pre-monastic schools in Alexandria”, workshop i Lund, 10-11 juni,
2013 med Marco Rizzi (Universita Cattolica del Sacro Cuore di
Milano), Blossom Stefaniw (Johannes Gutenberg-Universitdt, Mainz)
och Edward Watts (University of California, San Diego), som inbjudna
gaster.

”"Working with Historical Texts in a Digital Age”, workshop i Lund,
13-14 juni, 2013, med inbjudna deltagare fran flera europeiska
utgivningsprojekt: Sharing Ancient Wisdoms (SAWS, King’s College,

10



London), Corpus der arabischen und syrischen Gnomologien (Martin-
Luther-Universitiat, Halle-Wittenberg), Defining Beleif and Identies in
the Eastern Mediterranean (King’'s College), samt e-Traces (vid ett
flertal tyska universitet).

Ett géstseminarium har ocksa arrangerats med metropolit Kallistos
Ware kring Filokalia (28 januari). Projektmedlemmar har dven deltagit
vid en rad workshops och konferenser utanfér Lund.

Arbetet med forskningsprogrammets databas, Apophthegmata
Patrum Database (APDB), har gjort stora framsteg under aret. Férutom
planering av databasens administrering efter forskningsprogrammets
slut, samt inmatning av en stor mangd nytt material i databasen, har
en forsta version av ett interaktivt och anvandarvanligt web-granssnitt
for databasen skapats av Johan Ahlfeldt.

Under 2014 planeras en workshop i Lund om syriska, arabiska och
etiopiska apophthegmata i januari med Jonas Karlsson (Uppsala
universitet), Grigory Kessel (Philipps Universitit, Marburg), Ute
Pietruschka (Martin-Luther-Universitat Halle-Wittenberg), Peter Toth
(King’'s College, London), Norman Wetzig (Martin-Luther-Universitat
Halle-Wittenberg) och Witold Witakowski (Uppsala universitet), samt
workshops kring koptiska apophthegmata och monastisk arkeologi i
Egypten.

Sedan tidigare bestar forskargruppen av Samuel Rubenson
(forskningsledare), Bo Holmberg, Lillian Larsen, Britt Dahlman,
Henrik Rydell Johnsén, Elin Andersson och Andreas Westergren.
Under 2013 har ytterligare tre personer anstillts: Jason Zaborowski,
Bradley University, for arbete med arabiska samlingar av
Apophthegmata patrum, Karin Kulneff-Eriksson for arbete med
grekiska samlingar, samt Johan Ahlfeldt for arbete med databasens
web-granssnitt samt med forskningsprogrammets hemsida. Som
assistent for databasen har under aret Claes Dahlman fungerat.
Férhoppningsvis kommer Dr. Jesper Blid Kullberg, Stockholms
universitet, att kunna ansluta till forskargruppen under varen 2014.
David Westberg, som varit med sedan starten, ldmnade
forskargruppen under éret for andra uppdrag.

11
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Masterprogrammet Religious Roots of Europe

Sedan starten pa masterprogrammet Religious Roots of Europe har det
anordnats Oppna foreldsningar pa Centrum for teologi och
religionsvetenskap i Lund, som pa olika sdtt har knutit an till
samspelet mellan islam, judendom och kristendom i historia och nutid.
Forutom att samla de lokala studenterna — med vidlkomna besokare
frain Kopenhamn - har ett syfte varit att ge programmet och dess
kdrnfragor en storre offentlighet pa universitetet.

Varens foreldsningsserie handlade om fiendskap och géstfrihet
(Hostility and Hospitality) ndr de tre religionerna har moétt varandra.
Joachim Ostlund, som é&r historiker i Lund, bjéd med sina &horare pa
en fascinerande resa till 16— och 1700-talets Nordafrika, dit flera
svenskar hade kommit som féngar eller i nagon befattning, och
Ostlund kartlade deras méten med och forestillningar av islam. Vid
nésta tillfdlle talade dominikanen Claudio Monge, som bor och arbetar
i Istanbul, om det moderna Turkiets utmaning att hantera religios
mangfald. Till den sista foreldsningen kom professor Anders
Klostergaard Petersen fran Arhus for att diskutera hur relationen
mellan judendom och kristendom under de forsta arhundradena kan
teoretiseras.

Temat for hosten var rddslan for den religiost Andre i nutiden. I tre
forelasningar behandlades i tur och ordning, “judeofobi”,
”kristianofobi”, och ”islamofobi”. Vid dessa tillfdllen diskuterade
foredragshallarna inte bara sjdlva verkligheten bakom termerna, utan
ocksa begreppens historia, potential och problem.

Vid den forsta foreldasningen fragade sig professor Jesper Svartvik,
som ar hemma bade vid Lunds universitet och vid Svenska Institutet i
Jerusalem, om ”anti-judaism” dr ofrankomlig i vastlig kultur. Nasta
forelasning  arrangerades  tillsammans med  Centrum  for
Mellanosternstudier, och den inbjudne gasten, den brittiske
journalisten Rupert Shortt gav en internationell utblick om
”Christianophobia” i olika delar vdrlden utifran sin bok med samma
namn. Terminen avslutades med att Johan Cato, som arbetar med ett
forskningsprojekt om islamofobi i Lund, berdttade om den roll som
begreppet har spelat i internationell debatt och svensk politik, sedan
det fick genomslag sa sent som 1997.

12



Forum for patristik 2013

Der har i 2013 veeret holdt to endags seminarer i Forum for Patristik.
Det forste (nr. 31) blev holdt den 21. januar i Kebenhavn, og det andet
(nr. 32) i Aarhus den 9. september.

I 2012 udkom en dansk overseettelse af Justins Dialog med joden
Tryfon (Kebenhavn: Anis). Oversattelse og indledning er udarbejdet af
Jorgen Ledet Christiansen, Niels Hyldahl og Mogens Miiller. I
tilknytning til denne oversattelse holdt Mogens Miiller det forste
foredrag ved januar—seminaret 2013 i Kebenhavn: Justin og hans Bibel.
Foredraget handlede om Justins bibelsyn og bibelbrug. Han var den
forste kirkelige teolog, der udviklede en leere om den hellige skrift.
Selv. om han kendte de fire evangelier og andre nytestamentlige
skrifter, var hans Bibel dog i alt veesentligt Det Gamle Testamente i
dens greeske version (LXX). Karakteristisk for Justins bibelbrug var
skriftbeviset. Han gar ud fra, at skriftens egentlige sandhed forst
kommer til orde i den kristne fortolkning. Foredraget er efterfelgende
publiceret i internettidsskriftet Patristik (nr. 11): www.patristik.dk
[Patristik11.pdf.

De folgende to foredragsholdere havde begge for nylig skrevet en
ph.d.-athandling, som var baggrunden for deres foredrag. Andreas
Westergren havde i 2012 ved wuniversitetet i Lund forsvaret
afthandlingen: Sketching the Invisible — Patterns of Church and City in
Theodoret of Cyrrhus’ Philotheos Historia. Foredraget i Forum for
Patristik havde faet titlen: Eremitens dterkomst — om nyttan med styliter
och andra asketer i Theodoretos fran Kyrrhos helgonvitor. 1 foredraget
beskrev Andreas Westergren de forskellige strategier som Theodoret
anvendte, for at vise at asketernes liv ogsa var meningsskabende for
feellesskabet. De forskellige helgenvita handlede ikke kun om asketer,
men ogsa om kirken og ekklesiologien og menigheden. Eksemplerne
blev iseer hentet fra Simon Sgjlehelgen.

Den sidste foredragsholder i Kebenhavn var Thorsten Rerbaek, som
i 2011 ved Aarhus Universitet havde forsvaret en ph.d.-athandling om
Healing Accounts in Vita Antonii and Vita Hilarionis. Foredraget ved
januar-seminaret havde titlen: Helbredelsesfortellinger i tidlige kristne
biografier. Foredraget handlede om den markante rolle, som
helbredelsesforteellinger spiller i biografierne om Antonios (af
Athanasius) og Hilarion (af Hieronymus). Helbredelsesforteellingerne
medvirker til at definere asketen som en mediator, der stér i et seerligt
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forhold til det guddommelige og afviger fra det alment menneskelige.

August-seminaret i Aarhus var i ar blevet til et september-seminar
pa grund af den internationale Origenes-konference, der fandt sted pa
Aarhus Universitet i sidste uge af august. Forste foredragsholder var
Maria Louise Munkholt Christensen, der er ph.d.-studerende ved
Aarhus Universitet. Foredraget havde titlen: »Ikke min, men vor Far« —
om bennens feellesskabsstiftende funktion. Bonnen etablerer to relationer:
en relation til Gud og en relation til mennesker. Foredraget handlede
iseer om den sidste relation, bennens feellesskabsstiftende relationer og
funktioner. Emnet blev behandlet med inddragelse af tekster om ben
fra det tredje arhundrede, iser fra Origenes, Tertullian og Cyprian.

Den neeste foredragsholder var Julius Sebastian Bang Holst, der er
teologistuderende ved Aarhus Universitet. Titlen pa foredraget var: At
se Gud fra ryggen — om efterfolgelse og forening i Gregor af Nyssas mystiske
teologi. I foredraget blev det dreftet, i hvilken forstand efterfelgelse kan
siges at vaere vejen til en art forening med Gud. Metoden var at folge et
bestemt motiv hos Gregor af Nyssa for derigennem at kaste lys over
helheden. I skrifterne De Vita Moysis og In Canticum Canticorum
demonstrerer Gregor, at efterfolgelse bestar i at efterligne troens
hellige forbilleder og i sidste ende Kristus selv. Og nar man folger efter
nogen, kan man kun se dem fra ryggen.

Sidste foredragsholder i Aarhus var Jesper Hyldahl, der er med i
initiativgruppen bag Forum for Patristik. Han havde givet sit foredrag
titlen: Afsloret! Mysteriet i Nag Hammadi kodeks V. Hans tese var, at
teksterne er overleveret i handskrifter, der i hej grad skal leeses som
repreesentanter for den periode, hvor de blev skrevet. Andringerne i
handskrifterne er ofte udtryk for en bevidst tendens. En tekst er
saledes en ustabil storrelse, og hvis man analyserer eendringer fra en
tekstversion til en anden, dukker ofte helt andre betydninger frem. Det
er fx tilfeeldet med kodeks V fra Nag Hammadi-samlingen, hvor
eksempler pa tekstvarianter blev underkastet en ngjere analyse.

Neeste seminar i Forum for Patristik holdes mandag den 20. januar
2014 pa Det Teologiske Fakultet og pa Det Kongelige Bibliotek. Torben
Damsholt har oversat nogle tekster af Synesios fra Kyrene (370-413),
og oversaettelsen er under udgivelse. Han vil i et foredrag sige noget
om Synesios som en forfatter, der forsggte at forene tidens nyplatonske
graeske kulturtradition med kristendommen. Uffe Holmsgaard Eriksen
har afsluttet et ph.d.-stipendium med en afhandling om Romanos og
vil i tilknytning hertil sige noget om »Nedfarten til Dodsriget« i 4.-6.
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arhundrede hos Gregor af Nyssa, Efraim Syreren, Nikodemus-
evangeliet og Romanos. Seminarets sidste foredrag foregér pa Det
Kongelige Bibliotek, hvor seniorforsker, dr. phil. Erik Petersen vil sige
noget om bibliotekets patristiske handskrifter — og der vil maske ogsa
blive lejlighed til at se nogle af dem, men neeppe til at rore ved dem.

August-seminaret i Aarhus er planlagt til at finde sted mandag den
25. august 2014, men hverken dato eller program er endelig fastlagt
endnu. Forum for Patristik forseger lebende at informere om
kommende seminarer pa hjemmesiden: www.patristik.dk. Hjemme-
siden er ogsa basis for internettidsskriftet Patristik. Internettidsskriftets
artikler er desuden frit tilgeengelige via den danske biblioteks-
hjemmeside: www.bibliotek.dk.

Holger Villadsen

Sacred Meal, Communal Meal, Table Fellowship, and the
Eucharist: Late Antiquity, Early Judaism, and Early Christianity

Under 2012 inleddes detta internationella, interdisciplindra och
interkonfessionella projekt som enligt planerna kommer att fullféljas
2014. Projektet syftar till att undersoka eukaristiritualen, dess
ursprung, dess tidiga utveckling (till och med slutet av antiken), dess
forhallande till judisk ritual och dess paralleller i samtida pagana
religioner. Projektet organiseras av universiteten i Oslo, Agder, Kiel
och Uppsala med David Hellholm (Oslo) som dess ledare och Anders
Ekenberg (Newmaninstitutet, Uppsala), James Kelhoffer (Uppsala
Universitet), Jyvind Norderval (Oslo), Enno Edzard Popkes (Kiel),
Dieter Sanger (Kiel), och Tor Vegge (Kristiansand/Agder) i
organisationskommittén.

Projektet omfattar omkring 75 deltagare fran framst Tyskland,
Norge, Sverige men dven andra ldnder i Europa, USA och Australien.
Flera teologiska discipliner &r representerade, men dven bland annat
klassisk filologi, arkeologi och ikonografi. Deltagarna mottes forst pa
en upptaktskonferens i Kiel i augusti 2012, ddr de olika d@mnena
presenterades och diskuterades, och, efter ett ars mycket intensivt
arbete, i Metochi pa Lesbos i september 2013 for att diskutera de
skrivna artiklarna. Varje deltagare kommer sedan att skicka in sitt
bidrag under innevarande ar, och resultatet planeras bli en publikation
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pa tre volymer ar 2014. For att ge atminstone en liten dverblick dver
projektet bifogas hér en lista Over en av arbetsgrupperna:

Vemund Blomkvist (Oslo), The Image of the Pagan Cultic Meal in the
New Testament

Karin Blomgqvist/Jerker Blomqvist (Lund), Eucharist Terminology in
Early Christian Literature. Philological and Semantic Aspects

Lukas Bormann (Erlangen/Niirnberg), Das Herrenmahl.
Kulturanthropologische und ritualwissenschaftliche Perspektive

John Granger Cook (LaGrange College, Georgia, USA), Pagan
Reactions to the Eucharist in Paganism

Hermut Lohr (Miinster), Vom Gemeinschaftsmahl zur Mahl-
Gemeinschaft. Uberlegungen zum sakramentalen Charakter des
Herrenmals bei Paulus

Gerard Rouwhorst (Tilburg), Friihchristliche Eucharistiefeiern: Die
Entwicklung Ostlicher und westlicher Traditionsstrange

Karl Olav Sandnes (Oslo), Jesus’ Last Meal According to Mark and
Matthew Comparison and Interpretation

Jorunn Gkland (Oslo), Gender and cultic meals in Early Christianity

Tor Vegge (Kristiansand/Agder), Meals in the Context of the Deutero-
Pauline Letters, the Letter of Jude and the Second Letter of Peter

Hans-Ulrich Weidemann (Siegen), Mahlgemeinschaft und Taufe. Zu
den neutestamentlichen Wurzeln der altkirchlichen
Taufeucharistie

Johannes Woyke (Flensburg), Gemeindemahl und Opfervorstellung im
Neuen Testament (Hebr)

Karin Blomguist

Spede stemmer fra fortiden: nye perspektiver pa barndom i det
tidlige Europa

Prosjektet ”Spede stemmer fra fortiden: nye perspektiver pa barndom i
det tidlige Europa” ("Tiny Voices from the Past: New Perspectives on
Childhood in Early Europe”) startet i januar 2013 og vil paga til 2016.
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Prosjektet holder til ved idéhistorie pa Institutt for filosofi, idéhistorie,
kunsthistorie og klassiske sprak (IFIKK), Humanistisk fakultet,
Universitetet i Oslo, og er finansiert av Norges forskningsrad og Univ.
i Oslo. I prosjektet deltar to phder, en post doc. samt en rekke
internasjonale forskere. Prosjektleder er Reidar Aasgaard.

I prosjektet forsker vi pa barns liv og pa holdninger til barndom i
antikken og middelalderen. Vi fokuserer bade pa gresk-romersk kultur
og pa den framvoksende kristendom — dette er tradisjoner som helt
fram til var tid har preget oppfatningene av mennesket og dets verd,
og ogsa av barnet som menneske. Studiet av jodisk og tidlig islamsk
materiale vil ogsa innga i prosjektet.

Prosjektet dekker perioden fra ca. det 5. arh. f.Kr. til det 12. arh.
e.Kr., men med vekt pa det forste til det attende arhundre. Vekten
ligger seerlig pa studiet av tre typer kilder:

1. Tidligkristne apokryfe fortellinger om Jesu og hans mor Marias
barndom, henholdsvis Tomas’ barndomsevangelium og Jakobs prot-
evangelium.

2. Verker av sentrale tenkere og holdningsdannere (filosofiske,
teologiske, politiske) som reflekterer ulike, men tidstypiske fore-
stillinger om barn og barndom.

3. Kilder som pa ulike mater kan dokumentere barns egne liv og
aktiviteter (brev fra barn, leker, historier osv.).

I mai 2014 (uke 21) arrangerer vi to workshoper: ”Origins of
Western Childhood, 5% century BC-13t century AD” og “Tracing the
Children’s Perspective: Children and Everyday Life in the Roman
World (1st c. BC-6t c. AD)”. I workshopene vil ca. 35 norske og
internasjonale forskere presentere kapittelutkast til to vitenskapelige
antologier (planlagt utgitt ca. 2016). For mer informasjon om prosjektet
se vare hjemmesider:

www.hf.uio.no/ifikk/forskning/prosjekter/barndom/index.html

www.hf.uio.no/ifikk/english/research/projects/childhood/index.ht
ml (engelsk)

Pa hjemmesidene er det lagt ut to litteraturlister over forskning pa
barndom i antikken og tidlig middelalder: en kort oversikt over
innferingslitteratur og en omfattende bibliografi. Den forste er tenkt
som introduksjon til fagomradet, den andre som ressurs for forskere,
phder og masterstudenter som arbeider/ensker a arbeide med temaet.

Deltakere ved idéhistorie er Reidar Aasgaard (prosjektleder), Ville
Vuolanto (post doc), Oana-Maria Cojocaru (phd), Marijana Vukovic
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(phd) og Camilla Christensen (vit.ass.). Vare internasjonale
hovedsamarbeidspartnere er Marcia J. Bunge (Gustavus Adolphus
College, USA), Danna Nolan Fewell (Drew University, USA),
Christian Laes (University of Antwerp/Free University of Brussel) og
Cornelia Horn (Humboldt Universitat/Freie Universitat, Berlin).

Reidar Aasgaard

Digital Atlas of the Roman Empire (DARE)

Digital Atlas of the Roman Empire (http://imperium.ahlfeldt.se) dr en
engelsksprakig interaktiv kartdatabas dver den grekiska och romerska
civilisationen. Ett digitalt kartverk som DARE brukar bendmnas Deep
map och gar langt utover en vanlig tryckt karta genom att kunna
kombinera kartlager i realtid baserade pa logiska sokvillkor i en
bakomliggande databas och darigenom skapa nya kartor efter
anviandarens Onskemal. Databasen, som &r konstruerad av Johan
Ahlfeldt, ar fullt tillganglig for allmanheten.

DARE é&r ett exempel pa ett arbete inom det framvéaxande
forskningsféltet Digital humaniora. For ndrvarande innehaller den
25,176 platser och 1,778 separata byggnadsverk (t.ex tempel, teatrar,
amfiteatrar). Det dr ett arbete som kontinuerligt véaxer i omfattning.
Med interaktiv i detta sammanhang avses att information om antika
platser kan sokas dels med hjilp av ett klickbart kartgranssnitt, dels
genom att soka information om dessa platser efter dess moderna eller
antika namn eller andra egenskaper hos platsen.

Databasen och dess grédnssnitt bestdr av en baskarta, ett antal
tematiska kartlager och en platsdatabas med uppgifter om
grekisk/romerskt namn, modern platsreferens, koordinater, typ av
plats och tidsperiod. Baskartan &r en topografisk karta med
aterstdende naturlig vegetation och floder. P4 denna karta finns det
romerska vagnatet och akvedukter, platser med antika namn, eller om
de inte ar kdnda, moderna namn i kursiv stil. Stader, tatorter,
legionsldger, fort och andra typer av platser har olika symboler. Kartan
ar inzoomningsbar och dess skala varierar fran 1:5 millioner till 1:300
000 (zoom-niva 11), se figur 1, karta over Colonia Lugdunum med
omgivningar, dvs. det moderna Lyon i Frankrike.
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Figur 1

Baskartan har wutvecklats i samarbete med det brittiska
forskningsprojektet Pelagios (http://pelagios-project.blogspot.se) som
ar ett natverk av ett 20-tal webb-baserade databaser inom arkeologi,
historia och klassiska sprak. Den digitala kartan har funnits i en forsta
version sedan september 2012. En andra omarbetad version
publicerades under hosten 2013 och anviands av Pelagios och dess
samarbetspartner. En mobil version dr dessutom under utveckling.
Pelagios har skapat ett grénssnitt for, och ett API (application
programming interface) for maskinell atkomst av digitala resurser
baserade p& gemensamma referenser for antika platser, sa kallade
Uniform resource identifiers. Urvalet av antika platser baseras pa
ortsindex i Barrington Atlas of the Greek and Roman World, Cambridge
University Press, 2000.
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Ett antal kartlager kan appliceras ovanpa baskartan, t. ex. Senantika
kloster i Gallia, Belgica och Germania (fére Columbanus omkring ar
590, baserat pa F. Prinz, Frithes Monchtum im Frankenreich, 1965);
Biskopssdten i vadst fram till ar 600, baserat pa Atlas zur Kirchen-
geschichte. Inom ramen for forskningsprojektet Early Monasticism and
Classical Paideia (http://mopai.lu.se) kommer nya kartlager rérande
kyrkan och klostervisendet i Ost att sammanstillas. Detta arbete
kommer att baseras pa Atlas zur Kirchengeschichte, Tiibinger Atlas
des vorderen Orients och andra killor dar syftet dr att skapa
geografiska referenser med koordinater fér samtliga biskops-siaten och
kloster fran senantiken till tidig medeltid. Databasen innehaller
dessutom bestdandiga lankar till andra digitala resurser baserade pa
plats (t.ex. de digitala utgavorna av R. Stillwell et al, The Princeton
Encyclopedia of Classical Sites, 1976 och R. Talbert, Rome’s World: The
Peutinger Map Reconsidered, Cambridge University Press 2012) och
ingar pa detta sitt i ett natverk av webbaserade resurser om den antika
vdrlden. Varje plats i databasen kan adresseras genom sin unika
numeriska referens, tex. http://imperium.ahlfeldt.se/places/105
(Lugdunum, Lyon, Frankrike). Det har varit en strdvan att
sammanstélla koordinater med sa hog precision som mdjligt. Parallellt
med baskartan kan dven en modern satellitbilds-, vdg- och i vissa fall
en nationell topografisk karta laddas (Storbritannien, Belgien,
Frankrike, Tyskland, Spanien, Portugal). Det dr hdr som exakta
koordinater kommer till sin ratt, 3,794 platser med antika lamningar ar
mer eller mindre synliga pa satellitbilder, se figur 2 pa nésta sida, med
en satellitbild 6ver den antika teatern i Lyon.

Baskartan dr mojlig att ateranvdnda i andra webb-applikationer
istallet for moderna kartor fran t.ex Google Maps. Den implementeras
med hjélp av t.ex. Javascript-baserade programbibliotek fran Google
Maps (https://developers.google.com/maps), OpenLayers (http://www.
openlayers.org) eller Leaflet (http://leafletjs.com) for att ndmna nagra
av de mest anvanda.

Johan Ahlfeldt
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Lund, 24 mars 2014
Den patristiska dagen: Patristik och teologi — ett dmsesidigt
beroende

Den patristiska dagen ar 2014 tar upp frdgan om vad den patristiska
forskningen har att bidra med till nutida teologi och omvant vad
dagens teologi kan bidra med till patristiken. Huvudtalare dr Professor
Christoph Markschiess, professor i kyrkohistoria vid Alexander
Humboldt universitetet i Berlin och tidigare universitetets rektor. Han
talar over amnet "Patristics and Theology: The Contribution of
Theology to Patristics and Patristics to Theology Today". Medverkar
gor dven bl.a. kollegiets preses Samuel Rubenson och professor Gosta
Hallonsten. Dagen avslutas med kollegiets arsmote och en maltid.

For intresseanmalan och utskick av information skriv till kollegiets
sekreterare, Benjamin Ekman (benjamin.ekman@teol.lu.se).

Aarhus, 9-10 maj, 2014

Konferens: Excavating Pilgrimage: Archaeological Approaches
to Sacred Travel and Movement from Classical Greece to Late
Antiquity

This symposium aims to place discussions of pilgrimage in the ancient
Mediterranean world — a topic that predominantly has been studied
through epigraphy and other textual sources — within the context of
the rich archaeological record for different forms of sacred travel and
movement. Its chronological range covers the period from Classical
Greece to Late Antiquity but also takes in a selection of cross-cultural
perspectives. Presenters are asked to tackle directly both meth-
odological and theoretical issues related to the study of pilgrimage,
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sacred travel and other types of movement to, from, and within
sanctuaries through their chosen case studies, and to bring in new
interdisciplinary approaches. Although the conference is divided into
chronologically organized sessions, the overall perspective is
comparative, and speakers should aim to compare and contrast
different religious and social practices in relation to sacred travel — and
in particular how these can be illuminated by archaeological evidence.
Topics to be explored may include material evidence for travel and
sacred movement, the material footprint of different activities
undertaken by pilgrims, the spatial organization and wider catchment
of pilgrimage sanctuaries, as well as the relationship between
architecture, art, and sacred calendars. (Fran hemsidan for
forskningsprojektet EST (The Emergence of Sacred Travel) vid Aarhus
universitet: http://projects.au.dk/sacredtravel/single-event/artikel/est-
is-hosting-its-first-symposium/).

Lund, 18-21 augusti 2014
Nionde nordiska patristikermétet: Mellan tid och evighet.
Eskatologiska perspektiv i den tidiga kyrkan.

For nionde gangen samlar Collegium Patristicum Lundense i sam-
verkan med CTR forskare fran de nordiska landerna med intresse for
kristendomens framvéxt och dess relation till den grekisk-romerska
kulturen.

Motets tema &r avsett att belysa olika uttryckssatt for och
forestéllningar om tiden och sérskilt de i tidig kristenhet och samtida
judendom starka inslagen av forvantningar pa en forestaende yttersta
tid och ett tidens slut. Féredrag och diskussioner kommer att behandla
savil judiska som pagana traditioner och belysa synen pa dessa fragor
i olika kristna riktningar inklusive de gnostiska texterna. Utgangs-
punkten &r att fraimja fortsatt forskning om olika former av kontinuitet
och interaktion, inte minst intertextuellt och sa férdjupa bilden av hur
kristen teologi vaxte fram.

Foljande nordiska forskare har hitintills tackat ja till att halla
huvudforeldsningarna:

Universitetslektor Anders-Christian Jacobsen, Aarhus universitet

Forsteamanuensis John W. Kaufmann, Menighedsfakultetet Oslo

Professor Anders Klostergaard Pedersen, Aarhus universitet
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Professor Liv Ingeborg Lied, Menighedsfaultetet Oslo
Forsteamauensis Hugo Lundhaug, teologisk fakultet, Oslo
Teol.Dr. Pdivi Vdhdkangas, Hamburg

Teol.Dr. Andreas Westergren, Lunds universitet

Vid sidan av huvudféredragen med efterféljande diskussion ges dven
utrymme for kortare presentationer av pagaende forskningsprojekt i
Norden.

For fortsatt information hanvisas till motets sekreterare, Thomas
Arentzen (Thomas.Arentzen@teol.lu.se). Inbjudan och program kom-
mer att sdndas ut till kollegiets medlemmar i manadssskiftet mars/
april samt annonseras pa kollegiets hemsida och i Nordic Newsletter
for Early Christian Studies (f6r prenumeration pa detta hanvisas till
redaktoren Jan-Eric Steppa (Jan-Eric@steppa.se).

Johannesakademin

Johannesakademin, som dr en ekumenisk studie- och samtalsmiljo
med fokus pa den monastiska traditionen i den tidiga kyrkan, har sitt
sdte i Nya Slottet, Bjarka-Saby. En viktig del av verksamheten ar de
Oversdttningsseminarier som anordnas den andra lordagen i varje
manad kl. 10.15-16.00. Vid dessa seminarier oversdtts den grekiska
systematiska samlingen av Okenfidernas tinkesprik successivt till
svenska. Overséittningen publiceras med grekisk parallelltext under
titeln Paradiset i skriftserien Silentium Apophthegmata (se http://www.
silentiumskrifter.se). Hittills har fem kapitel givits ut. Fr.o.m. det fjarde
kapitlet bestar den grekiska texten inte lingre av omtryck av Jean-
Claude Guys utgava fran 1993-2005 utan av en ny edition av den
grekiska texten utifran tva viktiga grekiska handskrifter. For kapitel
fyra har en Paris-handskrift, som innehaller det &ldsta stadiet i
samlingens texthistoria, anvénts. For det nyligen publicerade femte
kapitlet har en Athos-handskrift fran 800-talet anvénts. Arbetet med
det sjdtte kapitlet har paborjats och forvéantas publiceras under aret.
Savél nyborjare som vana Oversattare ar vdalkomna. Seminarierna leds
av Britt Dahlman, FD i grekiska, och Per Ronnegard, TD i Nya
testamentets exegetik. Under hosten 2013 har seminarierna hallits i
Domkyrkoférsamlingens Studiecentrum i Linkdping. Under véren
kommer seminarierna att héllas i samma lokal foljande datum: 8
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februari, 8 mars, 12 april och 10 maj. Den som vill fa del av for-
beredelsematerial kan skriva till
johannesakademin.per@gmail.com

Varje Oversattningsseminarium f6ljs av en Oppen lordags-
forelasning av en inbjuden person. Under varen 2013 har fdljande
personer talat: redaktor Peter Halldorf: ”"Ljuv &r fastetiden”, Prof.
Samuel Rubenson: “Helighetens klidnad — om det liturgiska sprakets
villkor”, Prof. Frances Young: ”"Brokeness and Blessing — a trans-
formative reading of Scripture”, Domkyrkokaplan Thomas Stoor och
pastor Jonas Eveborn: “Kloster och fdrsamlingsliv — en fruktbar
spanning”. Under hosten 2013 har foljande personer talat: Prof. Samuel
Rubenson: ”Varldsflykt eller social traning — om klosterlivets
ursprung”, Forfattaren Christina Scholdstein: “Det gudomliga ljuset i
ikonerna”, TD Per Ronnegéard: “Dorotheos av Gaza — andlig vag-
ledning med ett leende”, Doktoranden Thomas Arentzen: “Lammets
tacka — Maria i senantik poesi”.

Under varen 2014 halls foljande lordagsforeldasningar kl 16.30 i
Missionskyrkan, Linkoping:

8 februari: Martin Lind, biskop emeritus: “Vagens visdom — en
pilgrimsteologi for var tid”

8 mars: Marcus Sonnerbrandt, pastor och nytestamentlig exeget:
”En karismatisk ordning — om profetismen i den tidiga kyrkan”

12 april: Samuel Rubenson, professor i kyrkohistoria: ”Alétheia —
uppenbarelsens sanning hos kyrkofdderna”

10 maj: Tva Birgittasystrar fran Vadstena: “En oavbruten lovsang —
om anglalikt liv i manniskohamn”

Dessutom anordnar Johannesakademin bl. a. seminarier och kurser.
Inom ramen for Johannes teologens ikonmalarskola anordnas kurser i
ikonografins teori och praxis. Under varen arrangerar akademin
foljande:

Den 14-16 mars 2014 anordnas en konferens i samverkan med det
kristna néatverket Apologia: “Lat mig fa se din harlighet”. Huvudtalare
ar Matthew Milliner, fil. dr. i konsthistoria och verksam vid Wheaton
College, USA. Hans forskning och undervisning géller bl.a. hur konst,
med sarskild tonvikt pa bysantinsk och medeltida bildkonst, &r och har
varit ”visuell teologi” och ”véagvisare” till Gud.

Den 25-31 maj 2014 anordnas en resa till Gamla Valamo kloster i
Ladogasjon i ryska Karelen. Kaplan dr Samuel Rubenson.

Den 9 juni 2014 kl 9.30-16.00 ges en seminariedag om ”ett enda
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dop” som bl.a avhandlar mangfalden av doppraxis och dopteologi i
den tidiga kyrkan. Medverkar goér biskop Anders Arborelius, biskop
Carl-Axel Aurelius, pastor Sten-Gunnar Hedin, professor Samuel
Rubenson och pastor Peter Halldorf.

For aktuellt program, anmadlan och ytterligare information, se
Johannesakademins hemsida: www johannesakademin.se

Nytt danskt forskningsprojekt: The Emergence of Sacred Travel

"The Emergence of Sacred Travel" (EST) is a project that aims to build
an internationally recognized environment for the study of ancient
pilgrimage, an emerging topic that is currently reshaping our
understanding of the interconnections between the religious traditions
of the Mediterranean Basin, from Greek and Roman religions to
Christianity and Islam. In particular, the project focuses on the
material and visual dimensions of pilgrimage.

Bridging traditional chronological and disciplinary divisions, it
seeks to explore the extent to which Greece and Rome constituted the
cultural and religious background to the development of early
Christian and Islamic pilgrimage. By tracing the emergence of sacred
travel within this cultural sphere, we get a clearer picture of the
phenomenon’s later historical trajectory, including Islamic Hajj,
Medieval travel to the Holy Land and contemporary traditions of
pilgrimage. (See http://projects.au.dk/ sacredtravel/)

Project participants: Troels Myrup Kristensen, research leader
(Aarhus University), Wiebke Friese (Aarhus University), Philip
Kiernan (University at Buffalo), Seren Handberg (Danish Institute in
Athens), Louise Blanke (Copenhagen University), Erin Warford
(University at Buffalo), Heather Hunter-Crawley (University of
Bristol), Hedvig von Ehrenheim (Stockholm University).

Nytt finskt forskningsprojekt: Ritual and Early Christian
Religion: A Socio-Cognitive Analysis (REECR)

A new collective research project is launched at the University of
Helsinki, funded by the Academy of Finland for the period of Sept 1,
2013 to August 31, 2017. The main objective is to give a theoretically
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based description of the role of ritual in the emergence and
stabilization of the early Christian movement. The research will be
conducted as a joint undertaking of Nordic scholars from Helsinki,
Stockholm and Copenhagen. The project collaborates with a number of
international scholars and research projects, such as the “Evolution of
Religion and Morality,” led by Edward Slingerland, University of
British Columbia.

The research combines two cutting-edge approaches in biblical
studies: (1) the application of ritual theory to early Judaism and early
Christianity, and (2) the use of cognitive approaches in the study of
biblical materials. Ritual has long been a neglected topic, especially in
the study of Christian origins, but within the last few years early
Christian scholars have begun to show a renewed interest in the ritual
life of early Christians and in the use of ritual theories. The cognitive
science of religion is an emerging field in the study of religion, which
has produced a number of novel theories of ritual. Also historians of
religion including biblical and early Christian scholars have begun to
use the cognitive methodology in their work. In the Nordic sphere, the
Network on “Socio-Cognitive Perspective on Early Judaism and Early
Christianity” (2010-13) has promoted the application of cognitive
approaches.

For further information, visit the project’'s website, http://blogs.
helsinki.fi/ritual-earlychristianity/ or contact Project Director Risto Uro
(risto.uro@helsinki.fi) (From Nordic Newsletter for Early Christian Studies
3,2013).

Project participants: Risto Uro, research leader (Helsinki
University), Anne Katrine Gudme (Copenhagen University), Rikard
Roitto (Stockholm School of Theology), Vojtéch Kase (Masryk
University, Brno).
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NEscio. THE PEDAGOGY OF IGNORANCE 1IN
AUGUSTINE’S CONFESSIONES, BOOK X -

Andreas Nordlander

Non sunt hi sermones confessionum mearum si tibi non
l/l

confiteor, “nescio”.
Confessiones, XI1.30.41

Approaching Augustine

John Cavadini notes that there is only one thing more common in
Augustine scholarship than reflections on Augustine and the self, and
that is reflections on Augustine and sex!? The latter needs no
justification, but why the persistent interest in Augustine’s views on
selfhood? Much of the preoccupation with the so-called self arguably

" This text is a revised version of a paper read at the annual Patristics Day of the
Collegium Patristicum Lundense.

1 ”These writings are no true confession of mine unless I confess to you, ‘I do not
know.”” T use the Latin edition of James J. O’'Donnell, Augustine: Confessions, 3 vols.
Introduction, text, and commentary, Oxford: Clarendon Press 1992, and rely for
translation into English on Maria Boulding, O.S.B., The Confessions, New York: New City
Press, 1997.

2 John Cavadini, “The Darkest Enigma: Reconsidering the Self in Augustine’s Thought”,
Augustinian Studies 38:1 (2007), 119-132. Cavadini observes that there is no direct Latin
equivalent to the English phrase ‘the self’.
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results from treating Augustine primarily as an important philosopher
in the history of Western thought, more or less wrested from his
theological embeddedness, and above all concerned with interiority,
subjectivity, and knowledge.

What such over-epistemologized and de-theologized readings of
Book X of the Confessions risk missing is what is arguably one of
Augustine’s most important insights, namely the idea of a radical (and
phenomenologically sensitive) self-questioning as a spiritual discipline or
pedagogy. On such a reading, the primary purpose of the text is to open
the reader to the need of having oneself reconstituted by God through
a continual conversion, which it is the purpose of confession to
facilitate. Put differently, by focusing exclusively on what the text is
saying about knowledge of God and self one risks missing what the
text is doing, that is, what it hopes to achieve. From this perspective,
the enigmatic nature of the text is not accidental; the way in which it
raises more questions than it provides answers is integral to its
purpose. As such the pedagogy of the text hinges upon what I shall
call a confession of ignorance.

The theme of ignorance is deeply imbedded in the structure of the
Confessions, and is particularly pronounced in books X and XL
Nonetheless, it is a neglected theme both in Augustine scholarship,
which has focused on other aspects of the memory-investigation, and
in the common philosophical reception of Augustine. There is, in fact,
a widespread superficial understanding of the Augustinian ‘turn
within,” with echoes in serious scholarship as well, and it goes
something like this:

Augustine is disillusioned with the possibility of reaching
knowledge of God through the experience of things external to his
senses, through the natural world. This motivates his turning within,
to interior experience, where he finds God. And this finding of God
occurs as he explores his own mind — or rather that part of mind which
he calls memoria. Getting to know himself he is progressively led
beyond himself to God. Thus the knowledge of self precedes the
knowledge of God. Even Peter Brown, who is otherwise more
nuanced, says about this in his great biography: “The Confessions are a
manifesto of the inner world. ... A Man cannot hope to find God
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unless he first finds himself.”> But does Augustine really want to say
that a man can find himself first, before he finds God? (Or even vice
versa, that he can find God before he finds himself?) This all depends
on what is meant by finding oneself. Does it simply amount to the
mind’s presence to itself in remembering itself, what Charles Taylor
calls ‘radical reflexivity’ (the awareness of one’s own awareness) and
which Augustine is said to be the first to have discovered?* In that case
the ascent through the layers of memory would imply first finding
oneself. But, as I shall argue — and Brown is well aware of this — what
Augustine has in mind when he speaks here of the human enigma —
the magna questio that he has become to himself — is something
significantly richer than mere self-reflexivity, and something much
more existentially disturbing. Taylor downplays this element, as well,
understanding Augustinian memory as a place where “our implicit
grasp of what we are resides, which guides us as we move from our
original self-ignorance ... to true self-knowledge” > Thus, ignorance gives
way to knowledge, and there is little consideration of the Augustinian
theme of the undoing of self-knowledge in the storms of temptation
and the abyss of memory.

Closely related to this account, Augustine is often read in light of
what modernity made of him, in such a way that the turn within — the
radicalization of subjectivity — is understood as in some sense a
foundation. A foundation, that is, for selthood and knowledge of self, as
well as a foundation for knowledge of God. In this light, Book X is seen
as primarily a piece of theological epistemology. Hence the need to
have Augustine discover himself, a more or less stable entity which
can be encountered in the interior ‘space’ of memory. In other words,
self-awareness becomes awareness of that permanent kernel which
appears as my true identity.¢ The problem with this is that it belies a
very prominent dynamism in Augustine’s thought, according to which
we are not simply who we are, but we are constantly, through an on-

3 Peter Brown, Augustine of Hippo: A Biography, 2nd ed. Berkeley & Los Angeles:
University of California Press 2000, 162 (my emphasis).

4 Charles Taylor, Sources of the Self: The Making of the Modern Identity, Cambridge:
Cambridge University Press 1989, chap. 7.

51bid., 135 (my emphasis).

6 For a critique of this tendency, see Cavadini, “The Darkest Enigma”.
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going conversion, to be made (formed) into what we are truly and
finally to become.” There is, in fact, for Augustine no place to
permanently stand; rather, we are either continually being made, or
else we are being unmade, slipping back into the nothingness from
which we came. Therefore, as Augustine says: “we ought always to go
on being made by him, always being perfected by him.” (De Gen. ad
litt. VIII.12.27)8

However, a number of scholars are now stressing the fundamental
point that Augustine was first and foremost a theologian, that the
Augustinian problem of ‘the self’ is primarily its estrangement from
God, and that the problem of knowledge is intimately related to
salvation. Supposing, then, that we are attuned to the theological
context of Augustine’s thought, what shall we make of his profound
meditations on the interior life of human beings in Book X? What is
certain is that Augustine is paradigmatic of a tradition of Christian
thought, according to which knowledge of God and knowledge of self
are deeply intertwined. So, for instance, Calvin introduces the
Institutes by saying that

our wisdom ... consists almost entirely of two parts: the
knowledge of God and of ourselves. But as these are connected
by many ties, it is not easy to determine which of the two
precedes and gives birth to the other.1°

On the reading I would like to propose, however, the text actually
moves in a more apophatic register than has often been noted, and
serves primarily, not to ground the knowledge of God in human

7 This theme is traced in Marie-Anne Vannier, ‘Creatio, ‘conversio, ‘formatio’ chez S.
Augustin, Editions Universitaire Fribourg Suisse 1991.

8 In On Genesis, translated by Edmund Hill, O.P., New York: New City Press 2002.

9 See Lydia Schumacher, Divine lllumination: The History and Future of Augustine’s Theory
of Knowledge, Oxford: Wiley-Blackwell 2011; Janet Soskice, ” Augustine on Knowing God
and Knowing the Self”, in: Simon Oliver, Karen Kilby, & Thomas O’Loughlin (eds.),
Faithful Reading: New Essays in Theology in Honour of Fergus Kerr, OP, London: T & T Clark
2012; and particularly Jean-Luc Marion, In the Self’s Place: The Approach of Saint Augustine,
translated by Jeffrey L. Kosky, Stanford: Stanford University Press 2012.

10 John Calvin, Institutes of the Christian Religion, Louisville: Westminster John Know
Press 1960, 35.
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interiority, but to break interiority open for a radical receptivity. As I
read it, the text performs a pedagogical function, wherein the reader
follows Augustine ever deeper into the enigma of the human mind
and in the process discovers its own lack of stable foundations.

Modes of Confession

While the practice of ‘confession’ predated Augustine, he invested it
with a particular kind of logic that we need to grasp in order to
approach our text. It is often noted that Augustine operates with two
basic modes of confession: the confession of sin (confessio peccati) and
the confession of praise (confessio laudis).!! To this we may add that the
Confessions as a whole obviously constitutes a confession of the
bishop’s Christian faith (confessio fidei), “with my pen before many
witnesses”. (X.1.1)'2 But this is not enough; at least two other modes of
confession can be discerned in the text: the confession of knowledge
and in particular the confession of ignorance:

Let me, then, confess what I know about myself [quid de me
sciam], and confess too what I do not know [quid de me nesciam],
because what I know of myself I know only because you shed
light on me, and what I do not know I shall remain ignorant
about until my darkness becomes like bright noon before your
face. (X.5.7)13

How are these modes of confession related in the intricate structure of

11 Marion, In the Self's Place, 13.

12 Tt should be remembered that one reason for Augustine to write the Confessions was to
explain himself to an audience perplexed and somewhat suspicious of this rather
recently converted bishop of Hippo. He writes: “There are many people who desire to
know what I still am at this time of writing my confessions, people who know me
without really knowing me. ... None of these have laid their ears to my heart, though it
is only there that I am whoever I am. They therefore want to hear from my own
confession what I am within.” (X.3.4)

13 The argument here is obviously not that Augustine has a fixed schema of confessional
modes into which he positions his writing; I am rather suggesting that it is possble to
distinguish a number of confessional modes, sometimes clearly and other times with
much overlap, and that they evince a certain internal coherence.
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Augustine’s Confessions? In the first place, it would seem that the
confession of sin requires a certain knowledge of self, as is evident
from X.30.41-41.66, in which Augustine searches himself in order to
ascertain and confess his present involvement in certain categories of
sin — concupiscence of the flesh (concupiscentia carnis), concupiscence of
the eyes (concupiscentia oculorum), and worldly pride (ambitione saeculi).
Interestingly, however, this section includes confessions of ignorance,
as Augustine has to admit that he still does not know himself very
well: “I have become an enigma to myself [mihi quaestio factus sum].”
(X.33.50) In this way, the confession of sin comes with confessions of
knowledge and ignorance as well; indeed, all are intimately related.

In the second place, the confession of praise is also connected to
knowledge and ignorance, for it is through the confession of sin that
praise emerges. It is in knowing and confessing my wretched state that
I can properly praise the God of salvation. Hence, after confessing
what he knows of his present condition, as well as all its uncertainties,
Augustine concludes Book X with a meditation on the Mediator
between God and humankind — Christ.

You know how stupid and weak I am: teach me and heal me.
Your only Son ... has redeemed me with his blood. ... I dispense
it to others, and as a poor man I long to be filled with it among
those who are fed and feasted. And then do those who seek him
praise the Lord. (X.43.70)

In this way a knowledge of self as still weakened by the grip of sin is
the condition of possibility of the confession of praise rendered to God
as saviour.

However, God is not only praised as saviour, but as creator, as the
last three books of the Confessions demonstrate. And in this confession
of praise the whole of creation joins in, though in order to perceive it
Augustine must cultivate a particular kind of hermeneutic, positioning
himself alongside all created things in the recognition of being given
existence and form by God’s grace alone. It is in fact with this theme
that Augustine introduces the memory-investigation of Book X.

And to all things which stood around the portals of my flesh I
said, “Tell me of my God. You are not he, but tell me something
of him.” Then they lifted up their mighty voices and cried, “He
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made us.” My questioning was my attentive spirit, and their
reply their beauty. Then toward myself I turned, and asked
myself, “Who are you?” And I answered my own question: “A
man.” (X.6.9)

This knowledge of being created out of nothing, along with the rest of
creation, also carries within itself a recognition of the utter existential
givenness of all things: “I did not even exist to receive your gift of
being; yet lo! Now I do exist, thanks to your goodness.” (XIIL.1.1) As
we shall see, this in turn implies a certain kind of nescience, since it
precludes us from finding a sure footing within ourselves — morally as
well as ontologically. In other words, the polyphonous confession of
praise to God — as saviour and creator — is conditioned upon the inter-
twining of knowledge and ignorance.

The confession of ignorance (confessio ignorantize) has been
strangely neglected by Augustine scholarship, although it runs like a
thematic thread throughout the Confessions, being particularly
pronounced in Book X and XI, on memory and time respectively.!
Perhaps this is because it sits ill with the modern attempt to read
Augustine primarily as a theological epistemologist. But as I will
argue, the confession of ignorance is paradoxically a condition both of
self-knowledge and knowledge of God, and hence is intimately related
to the basic modalities of confession — of sin and of praise. If that is
true, the confessional logic of Augustine cannot be adequately
understood unless the dimension of ignorance is attended to in its own
right. By way of anticipation, my claim will be that the confession of
ignorance serves an important pedagogical function within the overall
structure of the Confessions.

The confession of ignorance raises the question of mystery,
understood as magna questio, and its place and function in the thought
of Saint Augustine, and in his confessional pedagogy of conversion.
The importance of this theme is noted by Martin Heidegger when, in
his lectures on Augustine and Neoplatonism from 1921, he seeks to
show how “the confiteri [confession] is motivated in its basic starting

14 For a discussion of this neglected mode of confession and its literary context, see
David van Dusen, The Space of Time: A Sensualist Interpretation of Time in Augustine,
Confessions X to XII, Leiden: Brill forthcoming 2014, chap. 3.
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point: quaestio mihi factus sum [I have become a question to myself].”15
This is a mode of confession that is signalled by questions such as the
one cited above: “Who are you [fu quies es]?” It is the enigma of his
own life that Augustine questions, such as in the passage in Book 1V,
where Augustine exclaims: “I had become a great question to myself
[factus eram ipse mihi magna quaestio].” (IV.4.9). And in Book IX: “But
who am I, and what am I [quis ego et qualis ego]?” (IX.1.1) Or again, in
Book X: “What I am, then, O my God? What is my nature? [quid ergo
sum, deus meus? quae natura sum?]” (X.17.26)

Let us therefore walk through the memory-investigation of Book X
of The Confessions with particular attention paid to the muted theme of
ignorance. Book IX, to recapitulate, has ended with the death of
Augustine’s mother, Monica, and the grief of the now converted
Augustine. This concludes the retrospective part of the Confessions and
leads to Book X, in which Augustine sets out to confess what he is
now, rather than what he has been.

X.1.1-5.7

At the outset, Augustine declares that he will confess what he knows
about himself, but also, and significantly, what he does not know about
himself. In fact, only the Lord knows everything about a human being,
because he has made it. We notice three things immediately: 1) The
primary context is clearly moral or existential, rather than
epistemological — its modus is confessional. 2) Reference to creation is
there from the start, which is significant in that it situates Book X in the
overall context of a meditation on creation, as a lead-in to the topic of
the last three books of The Confessions. 3) The theme of a confession of
ignorance appears already at the outset. As Augustine says:

“No one knows what he himself is made of, except his own
spirit within him, yet there is still some part of him which
remains hidden even from his own spirit [tamen est aliquid
hominis quod nec ipse scit spiritus hominis qui in ipso est]; but you,
Lord, know everything about a human being because you have

15 Martin Heidegger, “Augustine and Neoplatonism”, in: The Phenomenology of Religious
Life, Bloomington & Indianapolis: Indiana University Press 2004, 185.
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made him.” The task is therefore to “confess what I know about
myself [quid de me sciam], and confess too what I do not know
[quid de me nesciam]. (X.5.7)

X.6.8-7.11

There immediately follows a confession of ignorance about the being
of God: “What am I loving when I love you [quid autem amo, cum te
amo]?” (X.6.8) Thus, the twin themes of what Augustine is and what
God is, the focal themes of the investigation, are interrelated from the
start.

Augustine then relates how he has asked all the beautiful things
that “stood around the portals of my flesh” — the earth, the sky, the
winds, the sea — about what God is. And they have replied in a un-
animous confession of their own: “We are not the God you seek ... He
made us [ipse fecit nos.]!” (X.6.9) Once again, then, allusion is made to
the doctrine of creation that will occupy Augustine in the next three
books.

He then turns to himself and asks himself: “Who are you [tu quies
es]?” (X.6.9) And he decides to search for God in that highest part of
himself which is his soul, or more precisely his mind, and in particular
that part of his mind which he calls memoria. It is not entirely clear
from the text why he turns to mind here, but he suggest that it is
because mind is more like God in that it is immaterial, and also that it
is something that he knows intimately rather than through mediation
of images. There is, of course, a Neoplatonic precedent. But there is
also an important hermeneutical insight in this passage, where the
human, precisely in virtue of mind, is described not only as a
questioner, but as a judge: “Creatures do not respond to those who
question unless the questioners are also judges [nec respondent ista
interrogantibus nisi iudicantibus].” (X.6.10) Augustine makes it clear that
only humans have the ability to respond to these questions, but only
insofar as they are governed by the right order of love — right desires.!
The possibility of interpreting the natural world and oneself as created,
therefore, is conditioned upon love of God, which cannot simply be

16 On the Augustinian topic of the order of love, see the classic treatment of John
Burnaby, Amor Dei: A Study of the Religion of St. Augustine, Eugene: Wipf and Stock 2007.
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taken, but which rather involves the questioner in the drama of
salvation. Prefacing the investigation of memory with such her-
meneutical reflections would seem to place the entire text under the
sign of uncertainty; it is not a question of a neutral access to the world
and oneself, but of a contested interpretation.’” In view of the tendency
to read Augustine as a (modern) epistemologist, this is a point well
worth noting.

X.8.12-17.26

Then follows the first important transition in the argument, when
Augustine arrives in “the fields and vast mansions of memory [campos
et lata praetoria memorie],” as he puts it, and thus begins the memory-
investigation as such. Very briefly, what he finds in memory are the
following: images of all things sensed; affective states lived through;
intellectual knowledge, such as that learned through a liberal arts
education, and the truths and laws of mathematics and so on; and,
most importantly, he encounters himself in recollection — what he has
done, where, when, and how he felt about it. In his interior he comes
to meet himself. In other words, he ascends through the different
layers of his experience of imaginal, ideal, affective and reflexive
memory.

This exploration of the contents of memory leads immediately to
awe and wonder — and, again, to confessions of ignorance:

[Memory is] a vast, infinite recess. Who can plumb its depth?
This is a faculty of my mind, belonging to my nature, yet I
cannot myself comprehend all that I am [nec ego ipse capio totum
quod sum]. Is the mind, then, too narrow to grasp itself, forcing
us to ask where that part of it is which it is incapable of

17 Jean-Luc Marion speaks of the confession of praise a the “liturgical condition for the
possibility of recognizing creation” as such. In the Self’s Place, 237. We can go further and
add that truly recognizing onself — as well as the rest of creation — for what it is, requires
all the complex modes of confession, not least the confession of ignorance. As I shall
argue further on, ignorance, for Augustine, becomes a condition of possibility for
recognizing his own groundlessness and therefore utter dependence on God. Thus, in a
sense, it is the undoing of self-knowledge that facilitates a deeper approach to the truly
liberating mystery.
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grasping? Is it outside the mind, not inside? How can the mind
not compass it? Enormous wonder wells up within me when I
think of this, and I am dumbfounded. (X.8.15)

Next, Augustine’s encounter with certain aporiai should be mentioned.
For instance, one can be happy in recalling a past sadness, such that
the one mind is somehow simultaneously both happy and sad. Or take
the more important case of memory and forgetfulness [oblivio]. How
can forgetfulness, which is loss of memory, be remembered? There is
something self-defeating in the fact that when I remember that I have
forgotten, memory and forgetfulness are simultaneously present in the
one mind. Now, I don’t think this is intended as a rigorous de-
monstration. For it would be quite easy to suggest a solution to the
problem, depending as it does on the equivocation between particular
instances of forgetting on the one hand, and forgetting in an absolute
sense on the other. The point of this long exercitatio animi, rather, is to
underline the sheer mysteriousness of the operations of the mind, and
it leads once more to a confession of ignorance:

In the end, who can fathom this matter, who understand how
the mind works? [et hoc quis tandem indagabit? quis comprehendet
quomodo sit?] This much is certain, Lord, that I am laboring over
it, laboring over myself, and I have become for myself a land
hard to till and of heavy sweat [factus sum mihi terra dificultatis et
sudoris nimii).

And he continues:

What can be nearer to me than I am to myself? Yet here I am,
unable to comprehend the nature of my memory [et ecce
memoriae meae vis non compreheditur a me], when I cannot even
speak of myself without it.” (X.16.24-25)

There are, however, other important reasons for Augustine to
introduce the aporia of forgetfulness at this stage: Both because it leads
him on to a discussion of the possibility of a trace in memory of what
is otherwise forgotten, and because it nicely ties in with formulations
he will use to conclude the exploration at the end of the book -
namely, the forgetfulness of oneself and one’s true good that is the
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essence of sin and its resultant dispersion, and which can finally only
be overcome as the scattered human being is recalled and recollected
by God.

X.17.26-19.28

Another important transition now takes place. Impressed by the
enigma of the mind, Augustine asks: “What shall I do, then, O my
God, my true life?” He suggests that he must pass beyond even the
faculty of memory: “I am climbing through my mind to you [per
animum meum ad te] who abide high above me.” (X.17.26) But this
immediately results in another aporia, which I think is the most
important one — the fact that if God is to be found beyond memory, or
the mind, then it is impossible to be mindful of him. If God is not in
memory, then, necessarily, we are forgetful of him. The upshot seems
to be that God cannot be entirely out of mind, as it were. Where, then,
is God to be found?

Augustine appears to be recoiling from the radical suggestion that
he seek God beyond the mind, though he doesn’t say in so many
words. Instead, he turns to the gospel parable of the woman who lost a
coin and searched for it until she found it (Lk 15:8), and he extracts
from it the possibility that even though something we once knew has
fallen out of mind, into the abyss of forgetfulness, it might have left a
trace in memory, a trace we may be able to follow to its source and so
retrieve what we once lost. There is clearly an allusion here to the
imago dei within the human mind, as the trace we would be able to
follow to its original. James J. O’'Donnell even provides the following
interpretation of this section:

When we lose something from sight, we recognize it again when
we compare it with its imago within. So too, there is an imago of
God already there in the self: when, and only when, it is found
(authentic self-knowledge), God can also be found.!®

This is no doubt a valid theological interpretation of this passage, but it
must be admitted that it goes well beyond what the text is actually

18 O'Donnell, Confessions, vol. 3, 189.
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saying (and doing). It is as if Augustine’s various commentators
cannot resist filling in the lacunas in the text so as to make it coherent,
on the assumption that this once professor of rhetoric in the great cities
of the Roman empire lapsed into carelessness when he produced this
highly elliptical text. But what if the elliptical and enigmatic nature of
the text is precisely the point? What if it serves a pedagogical function?
Let us follow the text closely, then, as Augustine embarks instead on
an investigation of the universal desire for happiness — for the beata vita
— as a clue, a trace, of what we have forgotten. For instead of stopping
to produce a theory of the knowledge of God through the imago dei
within, Augustine establishes a much more restless principle: “If we
remember having forgotten something, we have not forgotten it
entirely. But if we have forgotten altogether, we shall not be in a
position to search for it.” (X.19.28) In other words, if God has been
entirely forgotten, all is lost; we will not even be searching in the dark,
as it were. But we are still searching, so all is not lost. For every human
being searches for happiness.

X.20.29-23.34

In the next phase of the argument, Augustine claims that if everyone
desires to be happy, even though they have different understandings
of what will lead to such happiness, this may be because everyone
remembers having been happy once upon a time, and the desire for it
is the trace left. Augustine envisages a kind of absolute happiness here,
one were we have everything we need and desire nothing further; this
would be the absolute standard of happiness, according to which all
present degrees of happiness are measured and found wanting. But
when were we happy in this way, such that we now have a memory-
trace of it? This is indeed the sixty-four-dollar question! When and
where were we happy in this way? Augustine does not provide a clear
answer.

What happens next is instead that Augustine once again embarks
on a set of hermeneutical reflections, prompted by the fact that the way
to the happy life, which is really about what to enjoy, is so variously
interpreted by different people. The way to the happy life is, we might
say, hermeneutically underdetermined. Jean-Luc Marion helpfully dis-
tinguishes the element of absolute certainty from the element of
abiding uncertainty central to Augustine’s thesis at this point: “The
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contradiction between desire (certain) and its object (uncertain)
constitutes the very heart of the argument.”!® True, the universal desire
for happiness is incontestable, but this in itself provides no theoretical
ground upon which to build the edifice of theological knowledge,
since the object of desire is itself a point of contention. Once again, we
must say that the whole question hangs upon how we orient our love,
a question that involves spiritual practice over and above theoretical
knowledge.

The upshot of this section on the beata vita is the same as the section
on the lost coin: In order for us to search for and desire the happy life,
it must somehow be in our memory, even if only as a trace; it seems to
be something lika a structure of the immemorial that must be there but
that cannot be fetched out at will.20 Augustine no more than gestures
towards this mysterious hidden thing, that nonetheless attracts us one
and all. If anything, it is a radicalization of the enigmatic: I know with
certainty that I desire it, but know not why or how to attain it. Thus the
very fact of my certainty becomes strange: “Unless we had some sure
knowledge of it, our wills would not be so firmly set on gaining it. But
how can this be?” (X.21.31) Leaving this deeper question hanging,
Augustine transitions into a discussion of truth by way of the notion of
enjoyment, which obviously everyone has some experience of. Hence,
by associating the certainty of the desire for happiness with the
everyday experience of enjoyment, the argument rather abruptly
moves to the next phase.

In his own mind, of course, Augustine is clear that only in the
enjoyment of the Lord, and therefore in truth, is happiness to be found.
A connection is established between happiness and truth. Says
Augustine: “The happy life is joy in the truth; and that means joy in
you, who are the Truth [beata quippe vita est gaudium de veritate. hoc est
enim gaudium de te, qui veritas es].” (X.23.33) So happiness cannot be
divorced from a right perception of reality, in particular the perception
of the only true source of ultimate happiness. But why is it so hard to
perceive? The answer given is twofold: First, because we are so
distracted and anxiously distended in this life of constant change. (This
answer will be taken up later in the book, where Augustine speaks of

19 Marion, In the Self’s Place, 86.
20 “In other words, the beata vita precedes us as an immemorial”; ibid., 93.
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the problem of curiositas, that human greediness for experience and
novelty that causes us to lose focus on what'’s really important.) Second,
a right perception of reality is difficult because pride causes people to
prefer their own falsehoods to a truth that would accuse them and
reveal their sin. In short, everyone has an inkling of truth and of God
in their desire for the happy life, but this is suppressed in various
ways, and, hence, does not lead people to true happiness in God. In the
end, Augustine is painfully aware that no simple intellectual move will
bring a human being desiring happiness to a cognizance of where it is
to be found - “truth hides from the soul [ipsum autem veritas lateat]”.
(X.23.34) Nonetheless, as all desire happiness, all desire truth, which
requires truth to be — however feeble, misguided or supressed —
present in their memoria. In short, there is a trace of the divine in the
human mind, but in this text it is cashed out not in terms of
knowledge, of the structure of the mind itself, or of anything readily
graspable at all; it is rather understood as an innate desire for happiness
and truth.

Recapitulation

Let’s pause here and take stock: Augustine has led us to see that
beyond memory it is impossible to be mindful of God, since he would
then be forgotten. And within memory, while there is a trace — in the
desire for happiness and truth — it is in no way self-interpreting.
Rather, the human condition is such that we follow our desire for
happiness on all kinds of crooked ways, which Augustine has been
confessing throughout the first nine books. Having come this far in the
argument, where only the final push remains for Augustine, we have
to admit that things are less than clear. Has it been demonstrated that
Augustine has come to know himself, who he truly is? Has he found
God by turning inward and ascending through the layers of memory?
Is there anything so far that could be likened to a sure foundation for
the knowledge of God and self? While the general answer to these
questions must be ‘No!’, such an answer must be carefully qualified, as
we are dealing with a highly complex text, one that we are
approaching not only with an eye to what it says but also to what it
does. It is in the final section of the memory-investigation as such that
we will be able to tie this together.
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X.24.35-29-40

With the final transition the argument takes a sharp turn. Leaving his
reflections on the happy life to one side, Augustine is ready to
conclude: He exclaims that it is after all in his memory that he has
found God, not primarily outside it. But surprisingly enough,
Augustine does not claim to have found God by a combination of
interiority and meditative ascent. At least not in any straightforward
sense. The key text in question is the following:

From that time when I learned about you I have never forgotten
you, because wherever I have found truth I have found my God
who is absolute Truth, and once I had learned that I did not
forget it. That is why you have dwelt in my memory ever since I
learned to know you, and it is there that I find you when I
remember and delight in you.

[nam ex quo didici te non sum oblitus tui. ubi enim inveni
veritatem, ibi inveni deum meum, ipsam veritatem, quam ex
quo didici non sum oblitus. Itaque ex quo te didici, manes in
memoria mea, et illic te invenio cum reminiscor tui et delector in
te.] (X.24.35)

From the first time he learned about God this knowledge has been
activated in his mind, and it is there that he continues to find God
when he remembers and delights in him. God, who is the transcendent
creator, has deigned to dwell in Augustine’s memory. However, the
recognition that every truth is related to the Truth is something that
Augustine first understood when he found God, or rather when God
found him. In other words, Augustine’s understanding of the object of
the human desire for happiness and truth was given together with his
Christian faith, and it is in light of this — “once I learned that” — that he
is able to remember God truly. In light of the foregoing discussion of
hermeneutics, perhaps we could say that faith is the condition of
possibility for rightly interpreting the structure of human desire
towards God. To be sure, the desire for happiness and truth is there,
but it hides its true meaning until illuminated by faith.

Augustine continues to discuss what has now become the crucial
question: “Where did I find you”, he asks, “in order to make your
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acquaintance at the outset”? That is to say, what is the origin of this
knowledge of God he now claims to have? The prominent Augustine
scholar Roland Teske describes Augustine’s answer as a “tantalizing
ambiguity” precisely because he does not really say where he first
found God.2

We might draw attention here to the echoes of Plato’s dialogue
Meno, which have of course been heard throughout Augustine’s
exploration of memory. For Plato, it is on account of prenatal
acquaintance with the realm of ideas that knowledge can be recollected
and thus activated in the mind through a dialectical process. The
question, What is the origin of this memory? can thus be given a clear
answer in the theory of the transmigration of souls.

This option, however, is not open to orthodox Christianity.
Augustine answers differently: “Where then could I have found you in
order to learn of you, if not in yourself, far above me [nisi in te supra
me]?” (X.26.37) What is the meaning of this “in yourself”?
Frustratingly, Augustine, once again, does not say! At the very least it
points away from Augustine himself towards God, once again
countering the notion that God is just waiting to be discovered in the
mind as Augustine turns within. Perhaps the “in you” simply refers
back to the time when Augustine first learned that God is Truth,
whether at his conversion or earlier. Or perhaps it refers to the general
context of creation, especially since Augustine, in the following
section, describes created things as, “those things which would have
no being were they not in you [quae si in te non essent, non essent]”.
(X.27.38) We have here another allusion to the doctrine of creation and
the concomitant notion of an existential participation in God, by which
all things subsist. This twist of the Platonic scheme would make it
possible to hold that there is something like an existential ‘memory’ of
being held in the mind of God, perhaps activated through the
confession, along with all created things, that “He made us!”
Importantly, however, neither of these suggestions are elaborated in
the text. What is clearly stated, on the other hand, is the action of God
in the process of conversion: “You called, shouted, broke through my

21 Roland Teske, “Augustine’s Philosophy of Memory”, in: Eleanore Stump & Norman
Kretzmann (eds.), The Cambridge Companion to Augustine, Cambridge: Cambridge
University Press 2001, 154.
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deafness; you flared, blazed, banished my blindness; you lavished
your fragrance, I gasped, and now I pant for you.” (X.27.38)

Finally, Augustine returns to the theme of the scattered life, under
which condition he still lives, and which necessitates his ongoing
confession and, therefore, conversion. It appears that the turn within
has not assuaged Augustine’s sense of dispersion; rather, it has
allowed it to shine forth and to be displayed in all its enigmatic depth:
“I am a burden to myself [oneri mihi sum].” (X.28.39) Yet all is not
bleak, for Augustine is on his way - on his way to God, where,
through continence itself given by God, as he puts it, “the scattered
elements of the self are collected and brought back into the unity from
which we have slid away into dispersion”. (X.29.40) In this way,
Augustine ends his meditation by foreshadowing that ultimate act of
memory — which is God’s, not his — through which what was once
collected, then fell into dispersion, will once again be perfectly re-
collected in God.

The Pedagogy of Ignorance and the Constitution of the Self

Let me conclude by offering some further remarks on how to read this
text, which is nothing if not enigmatic. First of all, it seems to me quite
impossible to square a closer reading of this text with an over-
epistemologized understanding of it. I don’t see in it an epistem-
ological investigation, much less does it constitute a proof; neither
does it establish a permanent foundation for knowledge of self and
knowledge of God. To say this is not to deny that there are epistem-
ological elements in the text, however, even though they are more
alluded to than explicated. This is particularly true with regard to
Augustine’s discussion of truth, which when entertained in the mind is
always a participation in Truth itself, such that finding truth is always
finding God. “Wherever I have found truth I have found my God.”
(X.24.35) This is known as Augustine’s doctrine of illumination, which
he elaborates elsewhere, especially in the earlier works, and which is
clearly in the background here.?2 Significantly, however, Augustine
makes it clear that even though such ‘illumination’ may have been
operative, he was not mindful of it until he learned about it — through

22 The best recent account of this is Schumacher, Divine Illumination.
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faith. Illumination is not understood as God zapping the subject from
above, as it were. Rather, as Lydia Schumacher has persuasively
argued, illumination signifies for Augustine the exercise of the human
intellect’s natural — though weakened — ability to know truth, not an
extrinsic impartation from God to provide supernatural knowledge.?
That cognition of truth is a participation in the God who is Truth is
itself a hermeneutic. “Once I had learned that I did not forget it.” That
is to say, once that was clear to me, my experience of truth could be
rightly interpreted as being mindful of God. The kind of epistemology
that would follow from this, however, is very different from one that
would privilege self-knowledge as the interior path to God, in and of
itself, since the Augustinian epistemology is premised on faith. The
difference between modern epistemology and Augustine is stark. In
Janet Soskice’ pithy formulation: “Descartes meditating on certainty
becomes certain of himself, an imperfect being, and god, a perfect one.
Augustine, becoming a problem to himself, finds he does not know
himself and cannot know God.”?* Thus, while the doctrine of il-
lumination is alluded to, I cannot see that it is central to the argument
being made in Book X, or to the pedagogy it performs.?

But it is possible to discern a different pedagogy at work in this
exploration of memory. Maybe the first step to recognizing it is to
notice the obvious fact that the questio magna which Augustine has
become to himself is not at all primarily a question of theoretical
anthropology or of a philosophy of consciousness, for the context
throughout is one of moral struggle, or better, of struggle to overcome
the scattering or dispersion of himself (which in the time-investigation
of Book XI will be articulated in terms of a distentio animi). What is at
stake, therefore, is what we could call an existential situation, and its
remedy is not a better theory of selfhood, to be sure, but a more

23 Ibid., 62-65.

24 Soskice, “Augustine on Knowing”, 70.

25 When 1 first presented this argument, at the Collegium Patristicum Lundense, Lewis
Ayres insisted that, while the moral context is indeed primary, the element of
illumination must not be forgotten. My thanks to Prof. Ayres for pressing me to enquire
more deeply into the Augustinian theory of illumination for this version of the

argument.
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intimate relation with God, who is the true giver of the self to itself.26
And, again, this is merely to insist that, for Augustine, there is no clear
boundary between what we would call systematic theology on the one
hand, and spirituality on the other (or dogmatics on the one hand, and
prayer on the other). Rather, a better understanding of oneself and of
God is inseparable from the practices of Christian piety, such as the
confession of sin, the confession of praise ... and the confession of
ignorance, which keeps one open to the mystery that names God and
creation alike, and in particular that part of creation which is the one
who confesses.

Related to this point, it seems to me that when Augustine concludes
that he has not found God in the world external to his senses, but
rather by turning within, to mind and memory, the main point is still
existential or spiritual, rather than narrowly epistemological. “In love
with loving, I was casting about for something to love”, as he had
earlier put it. (II.1.1) This casting about has its own dangers and is
related to Augustine’s sense of dispersion, something that is amply
confirmed by looking at the second half of Book X, in which he
confesses his present temptations, and in particular the section on
curiositas, curiosity. Returning to the intimate place of the inner man,
therefore, may be seen as a spiritual practice that attempts to counter
this natural dispersion precisely through a re-collection of the scattered
self, and hence to move closer to the true object of desire. Like other
spiritual practices, the purpose is to open a space within human life for
God to act; to invite, as it were, the operation of God. Hence also the
important upshot of the section we have looked at — that it finally does
not lie within human power to recollect the self (overtaken as it is by
the abyss of memory and forgetfulness); this power belongs to God
alone, who, as Augustine later puts it, “did not forget me when I forgot
you”. (XII.1.1)

But there is a part for Augustine to play here, and that is to conspire
to his own re-making through the act of confession. Maria Boulding
puts it this way: “The word of confession is ... a creative process. The
human speaker is at one with God who is creating him; he becomes co-

26 As Augustine puts it: “I did not even exist to receive your gift of being; yet lo! Now I
do exist, thanks to your goodness.” (XIIL.1.1)
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creator of himself, constituting himself in being by confession.”?” In this
light, the act of confession takes on paramount importance, which is
indicated by Augustine when he prays: “Let me not waver from my
course before you have gathered all that I am, my whole disintegrated
and deformed self.” (XI11.16.23)

If in this way confession is even constitutive of a dynamic
constitution of the interior human being before God, and if its various
modes — confession of sin, confession of praise and confession of
knowledge and ignorance — are deeply intertwined, then perhaps the
exploration of memory is to be seen as a particularly intense moment
in the confession of ignorance. At any rate, it becomes important for us
to try to understand the function of these various modes of confession
in Augustine’s writing.

The French philosopher and intellectual historian Jean-Luc Marion
argues in his recent tome on Augustine’s Confessions that, for
Augustine, the magna questio, which ushers in the confession of
ignorance, is most closely related to the notion of the image of God in
human beings, which Marion thinks primarily consists in not being
susceptible to a comprehensive definition, that is to say in the fact that
human beings remain, like God, incomprehensible mysteries. He
writes: “Man remains unimaginable, since formed in the image of He
who admits none, incomprehensible because formed in the likeness of
He who admits no comprehension.”?8 And here, he says, Augustine
inscribes himself in an on-going tradition of Christian theology,
represented also by Gregory of Nyssa, who says, “since the nature of
our mind, which is according to the icon of the Creator, escapes
knowledge, it keeps exactly its likeness with its lord by keeping the
imprint of the incomprehensibility [set] by the unknown in it”.2° The
point here seems to be that the image of God in human beings is
recognized precisely in not defining the essential content of that image.
Indeed, that the ‘answer’ to the magna mihi questio of Augustine
coincides with the ‘question’ itself; that is to say that to the extent that
one opens oneself to not being able to grasp oneself fully, to not being
able to resolve the aporias, to indwell, as it were, the questio magna as

27 Maria Boulding, “Introduction” in The Confessions, 25 (my emphasis).
28 Marion, In the Self's Place, 259.
29 Gregory of Nyssa, De hominis opificio, quoted in ibid., 259.
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an ever open question, to that extent one is able to be grasped by God.
As Soskice puts it: “Augustine, by losing him “self” finds, in a sense,
that he does not need to fathom himself since it is enough that he is
known by God.”? Or, to put the pedagogy at work here in other terms:
to the extent that the aporias and enigmas of human existence are lived
and recognized as such, and also confessed as such, to that extent a
human being is open to the influence of God, and to be pulled in the
direction of eschatological consummation, which is of course in the
direction of the ultimately happy life.

What is at stake for Augustine is the itinerary of the human soul
from a false self-awareness to a true self-awareness, from a mind
undisturbed by the experience of hovering over the abyss of forget-
fulness, to a mind driven by such experiences out of itself to seek
shelter in God. As Augustine says: “Nowhere amid all the things
which I survey under your guidance”, and he is now speaking of the
exploration in Book X that we have just walked through, “nowhere ...
do I find a safe haven for my soul except in you; only there are the
scattered elements of my being collected, so that no part of me may
escape from you”. (X.40.65) Such, I submit, are the contours of the
pedagogy of ignorance at work in Augustine’s exploration of memory.

30 Soskice, “Augustine on Knowing”, 74.
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FRAN PODIUMTEMPEL TILL CENTRALKYRKA. OM DEN
SENANTIKA KYRKOARKITEKTURENS UTVECKLING I
DAGENS ARMENIEN

Jesper Blid Kullberg

Enligt lokal tradition var Armenien den forsta provinsen att kristnas
inom Romarriket och den moderna republiken (som delvis motsvarar
den romerska provinsen) bevarar ett unikt tidigkristet kulturarv.!
Dussintals kyrkor star fortfarande i utmaérkt skick p.g.a. oavbrutet
anvindande. Inom grénserna for det moderna Armenien kan vi dérfor
tydligt se hur senromerska kyrkor stilistiskt (delvis) utvecklades ur
polyteistisk tempelarkitektur till den ikoniska typen av central-
byggnad, som uppkommer pa 600-talet. I denna korta exkurs kommer
vi att fokusera pa tre vélbevarade strukturer: basilikan i Yererouk, den
fyrkloverformade Mokhrenis-kyrkan och slutligen den fortfarande
verksamma St:a Hripsimé i Echmiadzin.

Senantikens Armenien var en politisk oroshdrd, en ofta isolerad
buffertzon mellan datidens militdra dominanter: romare och sasanider.
Kulturellt fanns dock ventiler, och den tidiga kyrkoarkitekturen
speglar framst kontakter med norra Syrien, Edessa i Mesopotamien
samt Caesarea i Kappadokien (de tva senare ar idag beldgna inom

1 Enligt traditionen kristhades Armenien redan 301 av nationalhelgonet Gregorios
Ljusbringaren.
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Turkiets granser).2 Aven om Armenien under stérre delen av sen-
antiken var en del av det nypersiska Sasaniderriket, sa fanns det sedan
tidigare en vél etablerad romersk monumentalarkitektur i omréadet.
Det framsta exemplet, som idag gar att bese, dr templet i Garni utanfor
huvudstaden Jerevan (Fig. 1).

[ R T

Fig. 1. Podiumtemplet i Garni,
1:a arhundradet e Kr.

Jag kommer att argumentera for att denna romerska stil kan ha varit
en viktig delkomponent i utvecklingen av en inhemsk, kristen
arkitektur under 400-talet. Detta &r en hypotes, som framférallt bygger
pa mina egna observationer och antaganden. Vi bor emellertid rdkna
med en rik blandning av stilinfluenser aven fran tidigare namnda
omraden utanfér dagens Armenien. Studiet av den senromerska
kyrkoarkitekturen i regionen har dominerats av stilistiska studier, dvs.
stiltypologier, som knutits till ungefarliga dateringsforslag. Detta ar en
vansklig dateringsmodell och det ar att foredra kompletteringar av
arkeologisk och epigrafisk karaktiar. Ett vanligt sitt att datera
armeniska kyrkor &r att anvdnda inskriptioner, men metoden ar forst
gangbar fran 600-talet da det egna skriftspraket hade fatt ett bredare

2 Richard Krautheimer, Early Christian and Byzantine Architecture, 4:e rev. uppl., New
Haven & London: Yale University Press 1986, 321-330.
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genomslag.?® Tidigare var grekiskan spraket for bade officiella dekret
och dedikationsinskrifter, men endast ett fatal av de dldsta kyrkorna
béar spar av sadan typ. Fran ett arkeologiskt perspektiv dar de nu
radande dateringarna for de tva forst behandlade kyrkorna (Yererouk-
basilikan och Mokhrenis-kyrkan) att anse som osékra eftersom de &r
utforda helt pa stilistiska grunder.

En bevarad, tidig grekisk inskrift, vilken tyvarr ar sekundér och
darfor inte avslojar en exakt datering, dr placerad pa den gatfulla
basilikan i Yererouk i nordvéstra Armenien. Yererouk ligger c:a 5 km
fran staden Ani (idag i 6stra Turkiet), som senare blev den medeltida
armeniska huvudstaden. Den treskeppiga basilikan i Yererouk &r en
vélbevarad ruin och &r berdmd for sin arkaiska, tempelliknande plan
(Fig. 2 & 3:1).4

Fig. 2. Kyrkan i Yererouk, troligen 400-tal e.Kr.

3 Det armeniska skriftspréket ska enligt armenisk tradition ha utvecklats c:a 400 e Kr. av
munken Mesrop Mashtots. Aven grekiska anvindes fortfarande i vissa inskrifter under
600-talet t.ex. i katedralen i Zvartnots, uppférd mellan 641-661.

4 Liknande kyrkor finns &ven att bese i Aparan, Ashtarak och Eghvard; Murad
Hasratian, Early Christian Architecture of Armenia, Moskva: Incobook 2010, 58-59, 107,
109-111.
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Det har foreslagits att kyrkan ersatte ett dldre, romerskt tempel fran
200-talet e.Kr. Yereroukbasilikan uppfordes troligen under sent 400-tal,
och ar beldagen pa ett sex trappsteg hogt podium (c:a 2.1 m), och har
sannolikt varit flankerad av tva, pa langsidorna placerade, exteridra
kolonnader.> Mellan langsidornas yttre kolonnader och kyrkvéggen
skapades saledes halvoppna, korridorliknande parekklesia, som i Oster
avslutades i mindre absidioler. Man antar att d&ven dessa utrymmen
anvéndes for liturgiska andamal, men av idag okédnd karaktér. Kyrkan
ar ovanligt stor for regionen och mater c:a 40 x 28.2 m, och har ett
massivt vastverk bestdende av tva stycken, minst tva vaningar hoga
torn. Tornens placering pa var sida om en bred vestibul &r inte
inhemskt utan har sina forebilder i Anatolien.® Kyrkan var sannolikt
tickt av ett trdtak, emedan murade rundbagiga tunnvalv &r den
vanligaste taklosningen bland tidiga armeniska basilikor.”

Yereroukbasilikan dr byggd av ratvinkliga kvaderblock, vilket var
en vanlig tradition i det Ostra Medelhavsomradet. I det armeniska
omradet kommer denna byggnadsteknik att bli praxis dven under
medeltiden. Det ger ett dlderdomligt intryck och erbjuder en stark
kontrast mot vastra Medelhavsomradets senantika tradition att bygga i
tegel och kalkbruk. Det dr kanske inte sa féorvanande att forskare under
tidigt 1900-tal darfor ansag att den armeniska kyrkoarkitekturen lag
till grund for den senare véasteuropeiska romanska stilen (vilket inte
langre ar en gangbar hypotes). Sdttet pa vilket byggnadsblocken i
Yererouk-basilikan ar huggna tyder pa hantverksmaissiga influenser
fran Kappadokien i centrala Anatolien.? Kyrkans interior ar uppdelad i
tre skepp, varav de smala sidoskeppen avslutas i rektanguldra
pastophoria, sakristior, och mittskeppet av en storre korabsid.
Interiéren, som utformas for att vara liturgins skadeplats, var darfor
vadl anpassad till kristet kultbruk, medan exteridren vittnade mer om
forna tiders podiumtempel liksom det tidigare namnda i Garni.

5 For diskussioner kring kyrkans datering cf. Agopik & Armen Manoukian (red.),
Documenti di architettura Armena: Ererouk, Milano: Edzioni Ares 1977, 25; Hasratian,
Architecture of Armenia, 58.

6 Krautheimer, Architecture, 322.

7 Hanspeter Hanisch, Uber das Wirken armenischer Bauhandwerker im friiher Mittelalter. In
memoriam Josef Strzygowski, Bregenz: Vorarlberger Landesmuseum 2009, 17.

8 Krautheimer, Architecture, 322.
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Fig. 3:1

Plan 6ver
Yereroukbasilikan
Fig. 3:2
Mokhrenis-
kyrkan

Fig. 3:3

St:a Hripsimé i
Echmiadzin®

9 3:1 efter Hasratian, Architecture of Armenia, 111; 3:2 efter Murad Hasratian, “The Newly-
Discovered Church of Mokhrenis and the Genesis of the Monuments of the Tetraconch
Type with Corner Niches”, i: The Fourth International Symposium on Armenian Art,
Yerevan 1985, 163; 3:3 efter Josef Strzygowski, Die Baukunst der Armenier und Europa,
Wien: Anton Schroll 1918, 142.
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Mycket av den arkitektoniska skulpturen i Yereroukbasilikan forefaller
influerad fran norra Syrien och omradet kring Aleppo. Liknande
fonsteromfattningar kan t.ex. ses i den berdmda 400-talskyrkan i
Qalbloze.’® Det bor i sammanhanget ndmnas att dven i det syriska
omradet finns det indikationer pa att den &ldre, polyteistiska
tempelarkitekturen har inspirerat utformningen av tidiga kyrkor,
nagot som generellt dr svarare att beldgga i det vastra Medelhavs-
omradet.!!

Parallellt med etableringen av basilikan inom det armeniska
omradet spreds en mindre, fyrkloverformad byggnadstyp (pa grekiska
kallad tetrakonchos), som anvindes for kristna sammankomster.
Tetrakonchen uppkom redan under sent 200-tal inom den romerska
badhusarkitekturen (dér ofta anvand som angbastu, sudatorium), men
blev fran 300-talet en favoriserad byggnadstyp inom den tidiga
kristenheten.!? Tetrakonchens centraliserade karaktédr gjorde den sir-
skilt populdr som dopkapell och martyrion, men i det armeniska
omradet anvindes den dock fraimst som férsamlingslokal.

I detta sammanhang vill jag diskutera ett mindre kdnt, men
intressant exempel — Mokhrenis-kyrkan (Fig. 3:2). Denna kyrka fore-
faller vara en av de dldsta av sitt slag och har sannolikt statt som
forbild for andra, berdmda kyrkor i regionen. Mokhrenis-kyrkan
dateras pa stilistisk grund till 500-talets andra halft.! Kyrkorummet ar
komponerat av fyra storre absider, som ar orienterade efter kardinal-
riktingarna. Dessa é&r i sin tur flankerade av mindre, absidala nischer,
som avslutas i tromper (sma valvbagar), som bar upp centralkupolen.
Kyrkan &ntrades fran vaster, och koret lag i Oster, vilket tidigt blir
praxis inom den bysantinsk-armeniska kyrkostilen. Vaggarnas tjocklek

10 Manoukian, Documenti, 8-9. For mer information kring kyrkan i Qalbloze, se t.ex.
Christine Strube, Die «Toten Stidte». Stadt und Land in Nordsyrien wihrend der Spitantike,
Mainz am Rhein: Zabern 1996, 61-64.

11 Se exemplet med templet i syriska Slim i Kevin Butcher, Roman Syria and the Near East,
London: British Museum 2003, fig. 186.1.

12 For en redogorelse éver byggnadstypens uppkomst och anvidndningsomraden samt
for komparanda, se Jesper Blid, Felicium temporum reparation: Labraunda in Late Antiquity
(AD c. 300-600), Stockholm: Department of Archaeology and Classical Studies,
Stockholm University 2012, 82-88.

13 Hasratian, “Church of Mokhrenis”, 161-164.
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varierar mellan 110-130 cm for att kunna béra de solida valven. Man
kan kanske tala om en regional motsvarighet till 500-talskyrkan Hagia
Sofia i Konstantinopel (uppford 532-537 av Justinianus I). Den
armeniska tetrakonchen brukar vanligtvis vara inskriven i en réat-
vinklig exterior, men Mokhrenis-kyrkans boljande yttervaggar ligger
ndrmre diffusionens ursprung i Anatolien, Mesopotamien och norra
Syrien.1

Nér Bysans f6ll in i recession och stagnerande byggnadsaktivitet
mot slutet av 500-talet blev Armenien ledande inom utvecklingen av
Ostkristen arkitektur. Sdrskilt perioden 610-670 vittnar om en rik
glansperiod, vilken upphor med arabernas erdvring av regionen.!> Det
skulle drdja 200 ar, innan omradet igen blev ett autonomt territorium.
Under 800-talet brot sig slutligen Armenien loss fran Abbasidkalifatet
och kom huvudsakligen att styras av en inhemsk feodaladel, som
investerade stora summor i kyrkobyggnationer.

En kyrka fran det kulturellt rika 600-talet, som fortfarande anvands,
ar St:a Hripsimé i Echmiadzin (Fig. 3:3). Kyrkan uppférdes 618 och
uppvisar en fullindad symbios mellan de armeniska basilika- och
tetrakonch-traditionerna. Den ritvinkliga, rektanguldra exteridren,
som mater 22.87 x 17.69 m (Fig. 4),'¢ inrymmer en interiér uppbyggd av
komplexa geometriska former, vilket skapar en kdnnbar kontrast i
rytmen mellan det strama skalet och det bdljande, inre kyrkorummet.
St:a Hripsimé ar invértes, liksom Mokhrenis-kyrkan, en tetrakonch
med sma absidala nischer mellan varje storre absid. Den begransade
golvarealen inne i kyrkan kompenseras av valvens héjdverkan med
fyra halvkupoler, som gemensamt bar upp kyrkans centralkupol (Fig.
4). Trots att St:a Hripsimé inte per definition ar en basilika utan snarare
en centralkyrka, sa finns det d&nda en bevarad, till synes basilikal, axial
orientering genom byggnaden. Den vistra ingangen &r motstalld
korabsiden i Ost, vilken flankeras av rdtvinkliga sakristior, som i
Yereroukbasilikan. Vestibulen ar inramad av kapell med motsvarande
utformning som kring koret. Aven denna komposition kénns igen fran

14 For ett representativt urval av tidigkristna tetrakonchoi inom det romerska riket och
dagens Armenien, se Elif Keser-Kayaalp, Church Architecture of Northern Mesopotamia AD
300-800, Ph.D. diss., University of Oxford 2009, pl. 46.

15 Cyril Mango, Byzantine Architecture, Milano: Electa 1978, 98.

16 Strzygowski, Baukunst, 92-94.
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Yereroukbasilikan. De norra och sddra absiderna kring St:a Hripsimés
centraltravé skapar en korsarms-funktion vilken tillater fler besdkare,
och darmed en storre forsamling, att delta i liturgin. Denna 16sning var
sannolikt en spatial kompromiss, som ansags nodvandig i dvergangen
fran traditionell basilika till centralkyrka. Aven Yereroukbasilikans
podium har bevarats i St:a Hripsimé och andra samtida kyrkor, om &n
reducerat till en trappliknande sockel.

Fig. 4. St:a Hripsimés exterior.

Denna korta redogorelse for nagra av huvuddragen inom utvecklingen
av den tidigkristna arkitekturen i dagens Armenien ligger vikt vid
ursprunget i det antika podiumtemplet. Det som bibeholls av detta var
i huvudsak exteridren. Yereroukbasilikan bevarar bade podiet och
peristylen (en exterior kolonnad), viket var en viktig del av den lokala
romerska tempelarkitekturen. Den andra storre stilférebilden inom
den tidigkristna arkitekturen var tetrakonchen, den fyrkléverformade
centralbyggnaden. Det som bevarades av antikens tempel i den fardig-
utvecklade 600-talsstilen, vilken blev en hybrid mellan basilika och
tetrakonch, var framforallt podiet, eller snarare den breda trapp-
stegsformade sockeln, som kyrkorna fran denna tid i regel vilar pa.
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J. Blid Kullberg: Frin podiumtempel till centralkyrka

Dispositionen av kyrkorummets 6vergripande interior var emellertid
utformad for att passa den kristna liturgin och har sina rotter i
Anatolien och norra Syrien snarare &dn i det for-kristna podiumtemplet.
Det forefaller dock som att det liturgiska moblemanget och
sanktuariets utformning med krypta och upphdjt kor snarare har
inspirerats fran Det heliga landet, och mer specifikt fran betydelsefulla,
senromerska kyrkor i Jerusalem och Betlehem.!”

Fig. 5. Interidren i Sta
Hripsimé.

17 Thomas F. Mathews, Art and Architecture in Byzantium and Armenia, Aldershot:
Variorum 1995, 204-205.
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EREMITENS ATERKOMST. OM NYTTAN MED ATT DRA
SIG UNDAN I SENANTIKA BERATTELSER *

Andreas Westergren

Inledning: Fragor

Om en méanniska lamnar varlden for att endast soka Gud, riskerar inte
kérleken till Gud att bli sjalvupptagen? Finns det ndgon nytta med att
fly fran plikterna, ja, till och med fran samhallet, for att gora ingenting,
mer &n att be? Vad ar over huvud taget podangen med att dra sig
undan? Vad ar meningen med askesens spdkningar eller klostrets
undantagstillstind — om det inte finna nagonting som bérs tillbaka till
varlden?

Fragorna kan é&ga giltighet for fler dn enslingar och klosterfolk.
Samtidigt som 6gonblickets fordringar och intryckens mangfald hopar
sig nu for tiden, kanske risken okar, att den som desperat forsoker att
slippa ut ur ekorrhjulet endast ser till sig sjdlv. Plagade av stressens
demoner soker manga efter att komma bortom larmet och bilderna:
tillbaka till ursprunget, enkelheten, tystnaden och vilan. Men
kritikerna menar att de bara tillfredsstéller sig sjdlva, vare sig det ar
med religionens emotion eller emotionens religion; platser dar

* Denna artikel bygger p4 ett fdredrag som hélls vid Johannesakademin i december 2012.
En mer utforlig beskrivning av artikelns argument finns i Andreas Westergren, Sketching
the Invisible: Patterns of Church and City in Theodoret of Cyrrhus’ Philotheos Historia, Lund
2012.
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subjektet inte behOver stéras av andra subjekt langre. Stillt som en ny
fraga: ndr blir pausen en undanflykt?

Trots att det gar att stélla fragorna pa detta satt till samtiden, sa ar
det alltid lattare att ifragasatta forna tider. I en kristen kontext bjuder
ingen tid da in till sa manga fragor som den i vilken det kristna
klostervasendet vaxte fram pa 300-talet. Och ingen plats verkar gora
oss lika undrande som det syriska kulturomradet, déar askesen tog sig
speciella uttryck. Det verkar i sjdlva verket inte finnas nagra munkar
som sa tydligt symboliserar ett negativt avstandstagande till varlden
som de syriska, med pelarhelgonet, Symeon styliten, som parad-
exemplet. Tidigare forskare har kallat den syriska asketiska rorelsen
for “morbid”,! karakteriserad av “spakningar, individualism och
mystik”.2 En av de stora kdnnarna av den syriska traditionen, Arthur
Vodbus, sa till och med att kdnnetecknet for denna “hyperaskes” var
"det bisarra” .3

For att folja upp de inledande fragorna, skall vi se pa en av de mest
detaljerade killorna som vi har om denna tradition, Theodoretos av
Kyrrhos (383-460?) Historia om de syriska munkarna* Denna skrift
innehaller ett trettiotal levnadsteckningar av manliga och kvinnliga
asketer som levde i tiden fore, eller samtidigt som, deras biograf.
Theodoretos har gatt till historien som en forfdktare av den
antiokenska (“nestorianska”) positionen i den kristologiska striden,
och skrev sin munkhistoria bara nagra ar fore konciliet i Chalcedon

1 Theodor Néldeke, Sketches from Eastern History, London 1892; Hans Lietzmann, Das
Leben des heiligen Symeon Stylites, Leipzig: ].C. Hinrichs'sche Buchhandlung 1908.

2 Arthur Voobus, History of Asceticism in the Syrian Orient: A Contribution to the History of
Culture in the Near East, vol. 2, Louvain: Peeters 1960, 315.

3 Vodbus, History of Asceticism, 298.

4 Theodoretos av Kyrrhos, Philotheos Historia, i: Théodoret de Cyr, Histoire des moines de
Syrie, Histoire Philothée. Texte critique, traduction, notes, index par Pierre Canivet and
Alice Leroy-Molinghen, 2 vols. (Sources chrétiennes 234, 257), Paris: Cerf 1977, 1979. For
en engelsk 6versittning, se R.M. Price (red.), Theodoret of Cyrrhus, A History of the Monks
of Syria (Cistercian Studies Series 88), Kalamazoo, Mich.: Cistercian 1985. Tva viktiga
undersdkningar, med lite olika utgangspunkter, dr Cristian-Nicolae Gaspar, “In Praise of
Unlikely Holy Men: Elite Hagiography, Monastic Panegyric, and Cultural Translation in
the Philotheos Historia of Theodoret, Bishop of Cyrrhus”, Ph.D. diss., Central European
University, Budapest 2006, och Adam M. Schor, Theodoret’s People: Social Networks and
Religious Conflict in Late Roman Syria, Berkeley: University of California Press 2011.
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451, da hans (van)rykte for all framtid skulle bestdmmas. Som
forfattare har han en bred palett av datidens retoriska skolning i sin
hand, men han skriver i forordet att han bara skall gora enkla skisser.
Det finns skaél till inte ta honom pé orden, eftersom han redan har
anvénder ett bildsprak som anknyter till vélkanda filosofiska tankar.
Theodoretos menar att han bara kan teckna skuggorna av dessa
helgons strider (skiografein).> Bara den som inte stirrar sig blind pa
dessa skuggstreck kan se den riktiga bilden trdada fram for 6gonen: av
helgonens dygd. Vid sidan av den synliga verkligheten finns det en
osynlig, som inte kan avbildas, men anas, och efterstravas. Forutom
bibliska referenser gor alltsé Theodoretos i sin text bruk av filosofiska
och andra litterdara motiv, och den sikra hand med vilken han tecknar
forordet gor att man kan misstdnka att han farglagger dven asketernas
overdrifter med vissa syften for 6gonen. Och att han inte 4r omedveten
om den kritik som redan i hans samtid riktades mot munkarnas
"barbari’.6

De fragor som stélldes inledningsvis dr namligen inte nya for var
tid. De ingick i ett knippe med forestillningar, som dven praglade den
samhalleliga diskursen i senantiken. Den som stdllde sig utanfor
samhallet och ville vara for sig sjalv (gr. idios), var annorlunda.
Eftersom manniskan, i Aristoteles definition, var beroende av
mansklig gemenskap for sin existens, kunde den som befann sig langt
bortanfor stadens yttre grianser bara vara en best — eller en gud.” Liknar
bilden av asketen (som dnglalik och/eller plagad av demoner) nagon
av dessa ytterligheter kan den alltsa spegla sddana tankegangar, och
ndr vi laser Theodoretos helgonlegender, menar jag, ar denna bak-
grund avgorande. I motsats till forskare som pastar att Theodoretos
framstéller ett samhallsfranvéant ideal,® tror jag istallet att vi, for att
forsta dessa texter battre, bor lisa dem mot bakgrund av just ideal for
samhallet. Dessa texter uppvisar inte bara en medvetenhet om
fragorna, skulle jag vilja sdga, utan soker d@ven pa olika sétt att svara pa

5 Theodoretos, Phil.Hist. Pr. 3.

6 Se ex. Eunapios fran Sardes, Vitae Sophistarum 6; Libanios, Pro Templis 8.9.

7 Aristoteles, Politica 1253a.

8 Se fr.a. Niketas Siniossoglou, Plato and Theodoret: The Christian Appropriation of Platonic
Philosophy and the Hellenic Intellectual Resistance (Cambridge Classical Studies),
Cambridge: Cambridge University Press 2008, 127-146, 141.
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vad som dr nyttan med véarldsfranvand askes. Min argumentation har
tre steg, och borjar med beskrivningen av asketernas vérlds-
franvandhet, fortsitter med exempel pa hur de viander tillbaka till
varlden, och avslutas med ett resonemang om hur kontakten med
helgonen skapar en ny sambhallelig gemenskap. Det som gor denna
argumentationslinje naturlig ar det faktum att den foljer berattelsernas
utveckling, fran forvarvandet av dygd till dygdens efterverkningar. Ett
underliggande tema, som fdljer samma ordning, ar erds och agapé, dar
kérleken till Gud (erds) efter hand maste balanseras av karleken till
nédstan (agapé), ndr manga har kommit att attraheras av asketens
helighet.

2 Isolering: Karleken till Gud

Det forsta helgonet i Theodoretos samling &r den legendariske Jakob
av Nisibis, som inte bara ar kand fran andra kallor, utan vars kista kan
aterfinnas pa grédnsen mellan dagens krigsdrabbade Syrien och
Turkiet. Det &r har, i trakterna mellan Syrien, Turkiet och Irak, som
den hotade syriska kristenhetens kdrnland finns, och det ar ocksa har
som Theodoretos finner klostervasendets ursprung. Berittelsen borjar
med att Jakob ldmnar sin polis, Nisibis, och “omfamnar det ensamma
och stilla livet”.® Han har ingen fast bostad, utan vandrar omkring i
bergstrakter utan att ha nagot mer att dta &n det som naturen erbjuder.
Hans enda klddnad ar ett getskinn. Den hdr informationen forstarker
vad askesen handlar om: att vianda sig ifran allt som kan identifieras
som socialt ménskligt, som byggnader, tillverkade klader och tillagad
mat (han anvander inte ens eld). Han intréder i ett slags urtidstillstand,
som médnniskan i tiden fore de mer utvecklade samhaéllena. En av de
samtida myter som beskrev samhallets utveckling talade just pa det
sattet: efter en syndaflod bodde de forsta ménniskorna uppe pa
bergen, som en slags vildar i grottor eller enkla hyddor. Forst efter
flera generationer vagade de gradvis atervanda ner till slattlandet vid
bergets fot, och kunde sedan bygga de forsta stdderna.'’® Men Jakob gor
den motsatta resan, nar han lamnar staden och vandrar uppfor bergen.

? Theodoretos, Phil.Hist. 1.2 tov ¢oniukov kai 1jovx1ov nondaoato lov.
10 Se Homeros, llias 20.216-218, Platon, Leges 677a-681e, Strabon, Geographica 13.1.25,
Libanius, Orationes 30.4.
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Hans kroppsliga askes ar ena sidan av hans praxis, den som
handlar om att sldppa taget om alla beroenden. Den andra sidan ar
den sjdlsliga askesen, pa sa satt att han vander hela sin
uppmaéarksamhet mot Gud. Han renar sin tanke fran allt, beréttar
Theodoretos, och later den bli en spegelbild for den heliga Anden.
Sésom i en spegel ser Jakob Gud, och forvandlas fullstandigt i motet.
Theodoretos anvander ett poetiskt, filosofiskt och teologiskt sprak for
att beskriva den metamorfos (vilket ar ordet som Theodoretos
anvénder), som helgonet genomgar, nér han blir gudomliggjord."

I den andra beridttelsen lyfter Theodoretos fram &nnu en
legendomspunnen gestalt, som vi ocksa kdnner fran andra kéllor, den
gamle Julianos, som ocksa kommer fran det gamla hjartlandet for den
syriska traditionen. Han tar sin boning i en grotta i oknen, dar det
enda han gor 4ar att recitera psalmerna. Aterigen anvander
Theodoretos starka bilder for att gestalta den férvandling som
Julianos, liksom Jakob, genomgar. Hela hans varldsbild, hans upp-
fattning av verkligheten, forvandlas i motet med Gud. For Julianos ar
grottan ett palats, ddr psalmerna &r hans lyx, hans 6verfldd, vid sidan
av den enkla foda han intar en géng i veckan, nigra korn, som han
l16ser upp i vatten. For hans forandrade sinnen blir ocksa grottan ett
brollopsgemak. Han blir s& “omtdcknad av begaret” (pothos) efter Gud,
sdgs det till sist, att han inte ser ndgonting annat &n sin alskade (ho
erdmenos).12

Det som malas upp i borjan av dessa vitor &dr en total
omvéndelseprocess, ddr en ménniska vander hela sin varelse: det
fysiska, sociala, och kognitiva, fran det manskligt tillfalliga till den
Gud som Ar. Spraket som anvinds dr praglat av Hoga visan och de
andra bibliska bockerna, men ar ocksa fargat av den klassiska
litteraturens hjdltesagor och filosofi. En grotta var en kidnd
forvandlingsplats. Det visste inte bara ldsarna av Odysséen, och de
filosofiskt bildade, som kénde till Platons grottliknelse, utan ocksa

11 Theodoretos, Phil.Hist. 1.3, med referens till 2 Kor. 3:18.
12 Theodoretos, Phil.Hist. 2.2 £d¢Eato GpIATEOL TLEOVY, ¢ HebvEW T MOOW Kal undEv
pév 6pav TV yNivwv, pévov d¢ TOV £QWHEVOV KAl VOKTWQ OVEIQOTOAELV Kai ped’

Nuéoav pavtaleobal
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manga andra som varit i kontakt med olika orakelkulter.!?

Det hdr var bara de tva forsta livsteckningarna i Theodoretos
munkhistoria. I de foljande berittelserna moter vi asketer som, likt
kyniska filosofer, verkar overtrédffa varandra i sina galna forsok att fly
det naturliga livet. Flera murar in sig i byggnader utan dorrar for att
undvika direktkontakt med andra manniskor.!* Genom en halighet i
muren kan de ta emot den lilla forplagnad som krdvs for deras
overlevnad. Nar biskopen kommer maste han grava sig in for att fa till
ett samtal med eremiten.

Ar det sa att Theodoretos medvetet dskadliggor det udda i dessa
historier? En asket bor i en lada, som inte ens tacker hans kropp.!>
Samtidigt som han &r innesluten ar han helt utsatt for vadrets nycker.
En annan hanger i luften i nagot som liknar ett medeltida tortyrhjul.'s
En tredje blev asket som trearing och sdgs inte ens kunna skilja pa en
gris och en tupp, eftersom han inom den inhagnad han hade vuxit upp
aldrig hade sett nagra.!” Ju fler exemplen blir, desto lattare ar det att
fastna i detaljerna, som trots allt skapar en viss variation i de méanga
biografierna. For att skilja Jakob av Nisibis fran Julianos och Symeon
styliten ar det enklast att peka pa deras nér, var, och framfor allt, hur,
vilket skapar en forstirkt effekt av den kroppens utsatthet, som
genljuder i beradttelserna. Dessa munkars filosofi dr en lidandeshistoria,
som de bara kan uthdrda pa grund av ett gemensamt begér (erds) efter
Gud.18

Skapar Theodoretos ideal som ska efterfdljas? Ja — och nej. Bada
dessa svar maste utvecklas. Det &r inte sa, tror jag, att Theodoretos
forsoker rekrytera eremiter eller styliter genom dessa historier. Snarare
sa varnar han, med hjilp av extrema exempel, for sadana ovningar.
Genom sin uthallighet i omanskliga forhallanden transcenderar
asketerna gransen inte bara for det mojliga, utan ocksa for det efter-
stravansvarda. I slutdandan liknar dessa dverméanniskor snarare forn-

13 Se Homeros, Odyssea 13.102-112, och en tolkning av detta grottmotiv i Porfyrios, De
antro nympharum.

14 Ge t.ex. Theodoretos, Phil.Hist. 3.2,4.3,7.1,8.1,9.3,19.1, 21.1 och 26.7.

15 Theodoretos, Phil. Hist. 27.2.

16 Theodoretos, Phil.Hist. 28.3—4.

17 Theodoretos, Phil.Hist. 26.4.

18 Theodoretos, Phil.Hist. Ep. 2—4.
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tidens heroer dn vanliga ménniskor. De blir objekt f6r undran och
beundran, snarare dn subjekt att identifiera med. Samtidigt har
Theodoretos redan inledningsvis manat ldsaren till att inte fastna i
detaljerna, som kanske véckte intresset forst,’® utan att se till hela
bilden. Da framtrdder de dygder som helgonen har tillignat sig:
odmjukheten, frimodigheten, uthalligheten, kérleken. Det ar dessa
eviga viarden som ska identifieras vid ldsningen av helgonvitan, och
sedan identifieras med i vardagen. Dygden &r inte, argumenterar
Theodoretos vid ett tillfélle, bunden till en viss plats, som 6knen.2 Nej,
liksom den gudomliga verkligheten dr dygden gréinslos, eftersom den
kommer fran Gud. Ett av helgonen kan darfor sigas ha bevarat sin
renhet redan innan han lamnade varlden — och det trots att han deltog
vid ménga (helgon)fester! Han levde ”(ndstan) som de instingda”
aven ndr han befann sig mitt i férsamlingen av ménniskor.2! Grottan
och cellen blir pa sa sitt generaliserade, och jamfors med den inre
frihet som vilken manniska som helst kan efterstrava. Det gar att leva
ett dygdigt liv mitt i varlden. Samtidigt dr dygden inte beroende av
samhallshierarkierna. Liksom den inte ar forbehallen asketerna ar den
inte heller klass- eller konsbunden, utan allménmaénsklig, och
Theodoretos inkluderar berattelser om bade rikemanssoner, lantisar,
utlanningar och kvinnor for att illustrera sin poang.22 For den skull ar
dygden inte forbehallslos. Den vilar i ménniskans fria vilja, och
forutsatter en reell intention.23

Aterkomst: Kirleken till nastan

Hittills ar kopplingen till fragorna om askesens nytta for samhallet
snarare implicit dn explicit. Det blir ldttare att forsta Theodoretos
klassicerande grekiska och ménga allusioner och om vi tanker oss att
de priméra mottagarna av texterna var en bildad stadselit, som kanske

19 Se fr.a. forsvaret for Symeon styliten, som lockar ménniskor, som sedan kan f& en mer
djupgaende undervisning, i Theodoretos, Phil.Hist. 26.12.

20 Theodoretos, Phil.Hist. 4.1.

21 Theodoretos, Phil.Hist. 20.2 toic kaBepypévols naganAnoiong Blotevwv.

22 For kvinnorna, se Theodoretos, Phil.Hist. 29-30. Se ocks& min tolkning i Westergren,
Sketching the Invisible, kap. 2.4 (fr.a. stycket “Female Models”).

23 Se relationen mellan hé gnome, intentionen eller viljan, och ndden i Theodoretos,
Phil. Hist. Pr. 5, 10.
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huvudsakligen var kristen, men inte odelat sa.2* Det var beréttelser for
maéanniskor i samhallet, som syftade att framhalla kardinaldygderna,
samtidigt som intresset holls vid liv genom visuella bilder av
asketernas originalitet. Men just som ”“samhalleliga” texter finns det en
sida till i berdttelsernas logik, som maste framh&vas, och som
inbegriper en mer uttrycklig redogorelse for det inflytande som
helgonet, trots sin initiala avskildhet, kan utdva i staden.

Det &r inte helt latt att karakterisera vilken typ av text som
Theodoretos skriver, s.a.s. vilken genre den tillhor, men det dr dnda
viktigt att reflektera kort over formen, for att tydligare kunna ta
stillning till innehallet. Ibland karakteriseras Theodoretos munk-
historia lite slarvigt bara som en hagiografi, en helgonberattelse. Men
hagiografi ar inte en sdrskilt traffsdker bestimning av genre, eftersom
det finns manga fler slags texter som hyllar helgon &an just livs-
beradttelsen.?> Dessutom &r risken att man forestiller sig en typiskt
kristen genre, som bara dr paverkad av Athanasios Vita Antonii, utan
att sta i ett ndra samspel med manga fler texter (dven icke-kristna) och
med den samtida kulturen. Det ar i sa fall battre att diskutera de
manga bendmningar som Theodoretos sjélv ger sitt verk nar han sager
att det ar en historia och en bios, som bestdr av enkla berattelser
(diégeseis) och inte av lovtal.?6 Snarare &n att stirra sig blind pa vad
dessa beteckningar betyder var och en for sig, eller tillsammans, ar det
viktigt att se hur Theodoretos vet att visa att han kédnner till de
retoriska distinktionerna. I sjdlva verket fanns det inga skarpa linjer
mellan historia och biografi, exempelvis, utan de tva stilarna hade
genomgatt en liknande utveckling under de forsta arhundradena efter
Kristus, som innebar en starkare betoning pa den enskilda ménniskans

24 1 en undersdkning om kristianiseringsprocessen, bl.a. pa den syriska landsbygden,
talar Frank R. Trombley om att det i det offentliga religidsa livet fanns “a deep sense of
insecurity” @nda in i medeltiden. Frank R. Trombley, Hellenic Religion and Christianization
c. 370-529, 2 vols., 2d ed., Boston: Brill 2001, 1.182.

25 Se diskussionen i Claudia Rapp, “The Origins of Hagiography and the Literature of
Early Monasticism: Purpose and Genre between Tradition and Innovation” i:
Christopher Kelly, Richard Flower & Michael Stuart Williams (red.), Unclassical
Traditions, vol. 1 (Cambridge Classical Journal Proceedings of the Cambridge
Philological Society. Suppl. vol. 34), Cambridge: Cambridge Philological Society 2010,
119-130.

26 Theodoretos, Phil.Hist. Pr. 9-10.
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dygd som avgorande faktor for historiens utveckling. Kejsar-
biografierna blev en grupp normerande texter, som praglade
historieskrivningen.?” Dygden (éthos) och handlingarna (praxeis) horde
i detta tankesatt nara samman, och kunde ocksd anvandas for att
strukturera en text. Hos Theodoretos dar denna uppdelning forstarkt,
bade genom att han praglar begreppen historia och bios filosofiskt,?® och
genom att han tecknar en slags teologisk kausalitet mellan dygden och
naden.? Forvarvandet av dygd leder till att Gud kan verka genom den
dygdiga manniskan. Darfor ar det viktigt att inte stanna vid det forsta
intryck som askesen skapar, utan att ocksa se fortsdttningen pa
beréttelsen.

Redan i portrittet av det forsta helgonet, Jakob av Nisibis,
tydliggors ett monster som handlar om gudserfarenheten och dess
efterverkningar. Jakob, som presenterades tidigare, dr i Oppnings-
scenen inte mer an en vilde som vandrar omkring i bergen. Men detta
urtillstand ger utrymme for ett nadens tillstand. I motet med Gud
genomgar han en forvandling, som gor att han kan utfora under. I
sjdlva verket ar denna inledande beskrivning utgangspunkten for
resten av livsberdttelsen, som handlar om hans ingripanden i olika
varldsliga sammanhang. Ju langre hans liv fortgar, desto storre blir
hans inflytande i varlden. I den avslutande scenen motar han
egenhdndigt den persiska armén fran att erdvra den stad han
inledningsvis ldmnade: Nisibis. De tva delarna, den andliga
forberedelsen och Guds verk genom helgonet kopplas till varandra, sa
att det blir tydligt att helgonet bara kan handla som han gér genom
Guds nad.3

I en annan beréttelse betonas paradoxen i samspelet mellan dygd
och nad: att en vilde kunde gora samhillet battre. Precis som Jakob
vandrar en annan asket omkring uppe i bergen, utan nagonstans att

27 Se t.ex. Philip Stadter, “Biography and History”, i: John Marincola (red.), A Companion
to Greek and Roman Historiography, vol. 2 (Blackwell Companions to the Ancient World),
Malden, Mass.: Blackwell 2007, 528-540, 534.

28 Theodoretos, Phil.Hist. Pr. 3.

29 Se Theodoretos, Phil.Hist. 1.8 och 21.14, men ocksd den tidigare fotnoten om
”intentionen”.

30 Theodoretos, Phil.Hist. 1.3-14, se sarskilt 3 och 11-12.
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bo.*! Han har ingen sambhillelig identitet alls, men nér staden drabbas
av uppror och hotas av kejsarens straff kommer han ner fran bergen.
Pa den mest offentliga platsen av alla, agoran, kommer den sakrast
undangdmda hemligheten fram i ljuset, och moter kejsarens generaler
pa deras hoga hiastar. Orddd och viltalig uppmanar helgonet (med
parrhésia) &mbetsmannen pa syriska att séga till kejsaren att han bara ar
en manniska, och darfor maste forlata invanarna i staden.?2 Som en
representant for en hogre, gudomlig och mer barmhairtig ordning
skapar helgonet fred och harmoni pa en plats dar kejsaren har visat sig
otillracklig.

Vid nagra tillfdllen gestaltas inte bara denna véxelverkan mellan
det passiva och det aktiva livet, utan det fors en diskussion 6ver vilka
premisser som géller for aktionerna. I slutet av sitt liv soks den gamle
bedjaren Julianos, han som levde i grottan, upp av nagra praster som
ber honom att komma till staden, som hemsdks av den arianska
heresin.?® Helgonet ar motvilligt: han vill tjdna Gud och inget annat.
Men en av prdsterna svarar genom att aterge Jesu uppmaning till
Petrus om att fora hans lamm pa bete om Petrus verkligen é&lskar
honom.3 Prasten 6verfor sedan bilden till att handla om Kristus och
Julianos — och den hotade férsamlingen i Antiokia. Overtygad av det
bibliska karleksargumentet ger helgonet med sig, och lamnar sin cell
for att folja med prasterna till staden. Insatsen betyder dock inte att
han ger upp sitt asketiska liv, eftersom han bara lamnar det for en tid
(kairos), och sedan atervander.

Ett liknande argument fors fram i en annan vita. En asket, som har
tillbringat storre delen av sitt liv inspérrad i en cell, sdks upp av en
kollega, som ber honom att ta 6ver det kloster som han har startat. Den
forsta asketen, som enligt beréttelsen varken hade sett dagsljus eller
talat med nagon pa aratal, ar minst sagt skeptisk, men kan inte annat
an lyssna pé det argument som fors fram:

OviovV €meldr) TovToL €046, 6 "Apptavog édr, £yw oot TEOTOV
Emweilw O o0 kal TOV fowta mAéov Efavelc kal TOV

31 Theodoretos, Phil. Hist. 13.1-3.
32 Theodoretos, Phil.Hist. 13.7.

33 Theodoretos, Phil.Hist. 2.16-17.
3 Joh. 21:15-17.
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gowpevov Bepamevoelc. TO pév Yoo macav elg €avtdov Tva
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£auTov dlayogevet. To d¢ moAAOUG €ic Kowwviav Tov TAOVTOV
Aafelv ToL TG ayATnG €0Tl katopbuatog idov. Tavtny d¢ 6
Beoméaiog ITadAog “vopov mAjowua’ mEoonydgevoe.

Sa eftersom du alskar (eran) [Gud] ... skall jag visa dig ett satt pa
vilket du kan underblasa begédret (erds) haftigt och tjana den
Alskade (ho erdmenos). Fér om nagon koncentrerar all sin omsorg
pa sig sjdlv, sa kan han inte, tror jag, fly fran anklagelsen om
egenkaérlek (philautia), eftersom den gudomliga lagen foreskriver
att du skall dlska (agapan) din nésta som dig sjdlv. Det ar
karlekens (agapé) goda ordning att lata manga fa del av det egna
overflodet. Den gudabenadade Paulus kallar den “lagens
fullhet” (Rom 13:10).

Talet ar anmarkningsvart i sitt sétt att forhalla sig till erds och agapé.
Aven om begreppen skiljs 4t pa ett sitt som, i Anders Nygrens anda,
skulle kunna foranleda en motsdttning mellan sjéalvupptagen och
sjdlvutgivande karlek, sa dr podngen inte kontrasten, men kom-
plementariteten. Erds dr, som redan namnt, den obédndiga drift efter
Gud som ar gemensam for alla helgon, och som gor det méjligt for
asketerna att sta ut i alla sina provningar. Det ar alltsa inte sa att detta
gransoverskridande begédr dr negativt laddat, men det dr pa nagot satt
okontrollerat, och darfor forenat med risker. I flera berattelser skildras
hur asketerna behover hjdlp utifran for att deras drift inte skall doda
dem, nér de fortsitter den asketiska Ovningen forbi utmattningens
grans.®

En annan risk dr den som nadmndes ovan: philautia, den
sjalvupptagna karleken. Det &ar hédr agapé kommer in, en bibliskt
angiven riktningsvisare som hjilper begéaret att kanaliseras sa att det
kommer andra till del. Flodet forsvagas inte av nastankdrleken, nej,
den fOrstdarks snarare av denna inriktning. Overtalningskampanjen ar

35 Se bl.a. Theodoretos, Phil.Hist. 21.5-8 och 26.7, dédr en vandrande biskop varnar
Symeon styliten genom att sdga att han “inte far tro att sjadlvmord [en valdsam dod] ar en
dygd” (ur) vouilewv doetrv eivat tov Blaov Odvatov).
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vandpunkten i beréttelsen. Eremiten inser till slut att hans erds behdver
fa kraft av agapé, och han axlar ansvaret for ett kloster, som kommer att
fa en lang och drorik tradition. Den dygd som han har uppvisat ar
eupeitheia, vilket helt enkelt betyder att lata sig overtalas av det som &r
gott.

Det finns flera beréttelser, som innehaller en liknande vandpunkt,
dér eremiten, som en konsekvens av sin rening, far ett nytt ansvar i
relation till andra. De exempel som vi har sett hittills d4r av olika
karaktar. Ibland &r insatsen tempordr, som nar Julianos tillfalligt
bestkte staden, och ibland &r den varaktig, som nir nagon gar in i en
ny ansvarsroll, som klosterledare eller biskop. I sjilva verket hade
Jakob blivit vald till biskop av Nisibis nar han utférde sina storsta
under. Ingen person kan utdva ett sadant inflytande som den asketiske
biskopen, som fortsédtter att leva som han ldr, dven som biskop.
Budskapet dr tydligt: den inre harmoni som helgonet har tilldgnat sig i
sin ensamhet kommer plotsligt att pragla staden, ja, ibland hela
varlden. Helgonet, som har lart sig att bli opaverkad av allt varldsligt,
paverkar nu alla.

Gemenskap: de heligas samfund

I tva steg har vi nu foljt helgonen ut i det okénda, och tillbaka till det
vilkanda. Pa sa sdtt beskrivs deras nytta for varlden i konkreta
héndelser, dar deras inre samling aterverkar utanfér dem sjilva. Men
det finns ett drag till i texterna, som behdver ndmnas. Det &r inte bara,
och kanske inte ens framst, genom att helgonet atervander till véarlden
som dess nytta beskrivs, utan genom att manniskorna i varlden vander
sig mot helgonet, och pa sa sétt far ett ny inriktning for sina liv. Om vi
byter fokus frdn huvudpersonerna i vitorna till de méanniskor som
helgonen moter, sa kan vi se en annan dimension av deras inflytande,
som inte dr mindre viktig, och som handlar gemenskap: kloster-
gemenskap, samhallsgemenskap och kyrkogemenskap.

Bakgrunden till detta gemenskapsperspektiv kan vi finna bade i
panegyriken och filosofvitan. Som en del av lovtalets uppbyggnad
finns det ofta en utveckling fran det lilla till det stora, ddr en
maénniskas inflytande véxer proportionerligt genom livet till en punkt
dér det i praktiken berdr alla. Ett stickord, som Theodoretos anvédnder
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for att anknyta till denna tradition &r kleos, berdmmelsen, som sprider
sig.?® Men nar han gor sa markerar han, med bibelordet, att helgonet
nar denna status eftersom det infe stravar efter ndgon annan heder och
dra an den som kommer fran Gud.% Liksom i berattelsen om filosofen
ar det den inre hallningen, som mojliggor framgangen.

I Antonios liv finns ett avgorande dgonblick, som fangar en sadan
process, med en perspektivvaxling fran samhallet till gemenskapen
runt cellen. Efter att ha gomt sig fran vérlden under tjugo ars tid trader
Antonios fram oforstord, och moter manniskor som redan har samlats
kring hans cell, eftersom de har anat att nagot hdnder dar. Hans
helighet blir ett nytt fokus for uppmaérksamhet, och efter en tid sa
befolkas Oknen och blir ett nytt slags sambhalle.®® Denna re-
orienteringsprocess hander om och om igen i Theodoretos berittelser.

Berédttelsen om den gamle Julianos i grottan, som vi redan har
namnt vid flera tillfallen, handlar ocksd om bildandet av kloster-
gemenskap, och Julianos rdknas i andra kéllor som det syriska
klostervasendets fader.® Theodoretos beskrivning av Julianos liv ar
paradoxal. Fast Julianos grips av kérlekslagan till den grad att han blir
“omtdcknad av sitt begdr”, sa blir han inte sjalvupptagen, utan lar sig
istallet att det finns manga fler som kan bli “med-alskare (synerastai) av
Gud” .40 Spraket som anvénds for att beskriva denna process, som skall
inbegripa nya gudsalskare, dr fortfarande préglat av begéret efter Gud
(er6s). Genom att rikta hela sin karlek mot Gud blir helgonet, i sin tur,
attraktivt, och lockar méanniskor, som har blivit sarade av karlekens
pilar, till sin undanskymda plats. Redan i ndsta scen borjar de att
stromma till grottan i allt storre antal, och den forsta syriska
klostergemenskapen bildas.

I aterkommande fall berdttas samma historia om hur det ensamma
helgonet lockar efterféljare, som vill dela liv i gemenskap med Gud
och varandra.#' I och med att klostertraditionen utvecklas kommer den

36 For en utforlig diskussion av detta motiv, se Gaspar, Praise of Unlikely Men, kap. 4.1.3.
37 Theodoretos, Phil.Hist. 15.6, med referens till Matt. 6:33.

38 Athanasios av Alexandria, Vita Antonii 14.

39 Sydney H. Griffith, “Julian Saba, ‘Father of the Monks’ of Syria”, Journal of Early
Christian Studies 2:2 (1994), 185-216, 187.

40 Theodoretos, Phil.Hist. 2.2.

41 Se ex. Theodoretos, Phil. Hist. 3.4, 4.8, 5.3.
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allt mer att likna ett idealt samhalle i miniatyr, ddr man lever i en
fullandad koinonia.42

Men klostret dr inte den enda gemenskapen som beskrivs i
munkhistorierna. Det finns ocksa en mangsidig samhiillsgemenskap, som
praglas i m&tet med helgonet. Denna sida av beréttelserna var den som
en gang i tiden fick Peter Brown att, med hjilp av Theodoretos, tala om
helgonet som en medlare mellan rika och fattiga, och mellan
maéanniskor och Gud.# Problemet med Browns tes var inte idéerna i sig,
utan att han alltfér snabbt applicerade texternas ideal pa den sociala
verkligheten.

I ett av de mest uppenbara exemplen fran Theodoretos munk-
historia (som Brown ocksa anvédnde, men utan héansyn till den litterdra
framstillningen), véxer helgonets inflytande proportionerligt i tre
samhalleliga kontexter: forst i en enkel by, sedan i en stad och till sist
infor kejsaren och hela varlden. Vad som ér speciellt med detta annars
okdnda helgon ar att Abraham, som han heter, kommer att bli biskop i
samma stad som hans bibliske namne hade bott i, ndmligen Carrhae,
eller Harran! Bade i byn och staden agerar Abraham pa ett sétt som far
den sambhilleliga gemenskapen ifraga att utvecklas till det béttre.

For att ge ett exempel sa gestaltas kontakten mellan helgonet och
byn som en dventyrshistoria, dar Abraham, med nagra fa fortrogna, pa
gudomligt bevag (charis) beslutar sig for att riskera (kinduneuei) liv och
lem genom att bege sig ivag till en by som de har hort fortfarande ar
"behdrskad av ogudaktighetens morker”.# Under foresvavningen att
de &dr kopmédn gommer de sig i ett hus och borjar att fira den
gudomliga liturgin — sa tyst de kan. Men snart slipper hemligheten ut
och byborna blir sa provocerade att de forsoker ta dod péa bedjarna.
Massakern hindras dock av nagra dldste — ett tecken pa att byn trots
allt inte dr helt barbarisk, utan har en slags rudimentédr samhallelig
ordning — som sedan ber gasterna att lamna dem. Just da dyker
skattmasarna dock upp och handlingens férlopp byter riktning. Deras

42 Se ex. Theodoretos, Phil.Hist. 5.4 och 10.3.

43 Se Peter Brown, “The Rise and Function of the Holy Man in Late Antiquity”, Journal of
Roman Studies 61 (1971): 80-101, och hans egen utvérdering 25 ar senare i Peter Brown,
“The Rise and Function of the Holy Man in Late Antiquity, 1971-1997”, Journal of Early
Chistian Studies 6:3 (1998), 353-376.

44 Theodoretos, Phil.Hist. 17.2 katéxeoOaw 1@ ¢ doefeiag Lodw.
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krav &r orimliga. Men helgonet beslutar att gripa in, och likt Kristus,
hjalpa dem som forf6ljde honom. Nar byborna inser att de har blivit
raddade forandras deras instillning fullstaindigt och de ber Abraham
att stanna och bli deras ”patron” (prostatés).+>

Har &r det vart att stanna till av tva skal. Det ena ar sprakbruket
som anvéands, eftersom det knyter an till en ny slags drivkraft, som
skapar en gemenskap kring helgonet. Den iver (spoudé), som Abraham
har visat byborna, paverkar dem sa att de ber dn mer entrdget
(spoudaiouteré) om hans beskydd.* Det ar inte bara klosterfolk som
attraheras av helgonets liv, utan vanliga bybor kan gripas av ett
liknande begir, aven om det i deras fall ar mer instdllt pa fysiska
beléningar an tillvixten i dygd. Det andra som é&r viktigt att ldgga
marke till, vilket Brown inte gjorde, ar det faktum att vitan framstéller
en blivande biskops naturliga ledarférméga. Inte alla asketer agerar
med sadan list och varldsvana som denne, som kan forhandla med
maktens mén, och som accepterar sitt formyndarskap for byn bara pa
villkor att han ocksa far bygga en kyrka dér. Byn soker en ledare, som
kan hjalpa dem till ett battre liv, och far en kristen prést, pa kopet.

Bada dessa anmaéarkningar, om den gemensamma driften och om
présterskapet, dr varda att utveckla lite till. For att borja med den
senare, sa spelar prasterskapet, och framfor allt “6versteprésten”, d.v.s.
biskopen, generellt sett en stor roll i berédttelserna. Inte minst framstar
en viss biskop, Theodoretos sjilv, som en sarskilt priviligierad
person.*’” Genom prasternas Oversyn kan en Overdriven asket, som
Symeon styliten, raddas till livet ndr den asketiska 6vningen har gatt
over styr.* Men de har ocksé en dverblick som gor att de kan upptéacka
helgon, som ingen annan ser. Ett av Thedoretos minst idgonfallande

45 Theodoretos, Phil.Hist. 17.3.

46 Theodoretos, Phil.Hist. 17.4.

47 For detta drag, se Blake Leyerle, “Pilgrim Eulogiae and Domestic Rituals”, Archiv fiir
Religionsgeschichte 10 (2008), 223-237, Theresa Urbainczyk, Theodoret of Cyrrhus: The
Bishop and the Holy Man, Ann Arbor, Mich.: University of Michigan Press 2002, 152, och
Ville Vuolanto, “A Self-made Living Saint? Authority and the Two Families of
Theodoret of Cyrrhus”, i: John S. Ott & Trpimir Vedris (red.), Saintly Bishops and Bishops’
Saints (Bibliotheca Hagiotheca, Series Colloquia, 2), Zagreb: Hagiotheca, Humaniora
2012, 49-65.

48 Theodoretos, Phil.Hist. 21.5-8 och 26.7.
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helgon sitter instangd i sitt hus i en namnlds by och ber, utan att ndgon
verkar ge honom sarskild uppmarksamhet.* Men sa kommer biskopen
till byn, och visar den lokale asketen sin aktning genom att prastviga
honom (efter att ha gravt sig in till den instdngde). Nu férdndras
plotsligt @ven de andras installning till honom. Genom hela berittelsen
gor detta helgon — ingenting alls. Den korta handlingen bygger istéllet
pa vad andra gor med honom, ndr de har insett hans helighet. I
grannbyn blir man avundsjuk och hamtar under natten 6ver helgonet
till sig egen by. Helgonet protesterar inte. En tid senare fraktas han
tillbaka av den forsta byn, som saknar sin helige man, som inte heller
nu reagerar pa det som hidnder med honom. Han ”lever inte” i
varlden, papekar Theodoretos med apostelns ord, utan ”Kristus lever i
honom”,*® men sa snart vérlden har sett asketens helighet, genom
biskopens forsyn, sa blir han begérlig. Darfér behover man inte ens
vanda sig till de framgangsrika asketerna, som Abraham, for att se hur
olika lokalsamhallen blir paverkade av sina helgon. Aven de som inte
handlar alls bdar en slags kraft med sig, som paverkar, och som
préasterskapet har en sérskild formaga att identifiera.

Detta leder over till den andra punkten, som galler begéret efter
helighet. Bade potentiella asketer och ”vanliga” maéanniskor blir
paverkade av helgonen, fast pa lite olika satt. Det finns en slags
skiktning av intressen, som speglar samhaéllshierarkierna. Vissa verkar
inte forsta béttre dn att bara soka de fysiska uttrycken for asketernas
helighet, som deras kroppar. En svart sjuk asket antas vara déd, och
det enkla folket kastar sig 6ver honom och sliter hans hér, innan
biskopen till slut upptécker att han faktiskt inte dr dod.”® Den har
uppstandelsen kring helgonets kropp, tillhorigheter och reliker visas
framfor allt upp av manniskorna pa landet och folk fran andra lander,
samt av kvinnor.®2 Vid ett tillfalle beskriver Theodoretos en regelrétt
konflikt mellan byar som kdmpar om relikerna efter ett helgon, och
berdttaren konstaterar att ”vi” kan ta emot helgonets valsignelse dven

49 Theodoretos, Phil. Hist. 19.

50 Gal. 2:20-21.

51 Theodoretos, Phil.Hist. 21.9-10.

52 For de kvinnliga asketerna, se Theodoretos, Phil.Hist. 29-30 och min diskussion i
Westergren, Sketching the Invisible, kap. 2.4.
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utan att vara dér, eftersom “minnet” (hé mnémé) ar tillrackligt.’® Denna
inklusiva kommentar (”vi”) kan verka nog sa exklusiv om man
betdnker att den kan signalera en mer utvecklad, andlig medvetenhet
om sakernas tillstand, som bara vissa har. I motsats till den stora
mangden ménniskor finns det ett fatal, som vet att Gud inte kan fangas
i det materiella, och som inser att det finns hogre véarden &n fysiska
helanden, ndamligen en andlig omvandlingsprocess till storre guds-
likhet. Men samtidigt som denna skiktning av méanniskor ar tydlig i
texterna, sa ar det inte en kontrast mellan rétt och fel som presenteras,
utan ett forsok att sdga 'don efter person’, eller att Gud moter varje
maénniska pa den niva hon befinner sig. Darfér kan Theodoretos ocksa
vianda sig mot dem som ser ned pa den folkliga religiositeten, och
markera att man skall besoka helgonets grav med ”“tro” (pistis).>*
Denna religion angér alla, hog som lag, suggererar texterna. Helgonet
angar hela samhallet.

Bada de drag som vi precis har sett pa, préasternas framhavda roll
och platsen som finns for “alla”, pekar vidare mot det sista
sammanhang som jag vill lyfta fram, namligen kyrkogemenskapen. Det
kan vid forsta dgonkastet tyckas Overraskande att just eremiternas
markliga livsdden skulle ha med den kristna forsamlingen att gora,
men jag menar att kyrkan ar ett viktigt motiv i dessa texter, som
tydliggor den storre mening som Theodoretos vill ge asketerna i sam-
hillet. Detta motiv formulerar Theodoretos, som vi ska se, med hjalp
av den tidigare teologiska traditionen, och inte minst Origenes och
Klemens, men han gor det pa ett sdtt sa att tolkningen av kyrkan
forskjuts for att passa hans egen tid.

Ett par ar efter att munkhistorian kom ut skrev Theodoretos en
epilog till sitt verk, som tecknar en bild av kyrkan som ett samfund av
helgon. Det &r ocksé i epilogen som Theodoretos argumenterade att
det var begaret, erds, som mojliggjorde asketernas uthallighet i det
omdjliga. Men detta argument dr bara inledningen pa en lang
utlaggning av alla gudsélskare som funnits sedan begynnelsen.
Genomgangen borjar med Abel och fortsdtter over de gammal-
testamentliga profeterna och nytestamentliga apostlarna till kyrkans

53 Theodoretos, Phil. Hist. 16.4.
54 Theodoretos, Phil. Hist. 24.2.
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martyrer, och, avslutningsvis, “dygdens nya atleter”, d.v.s. asketerna.’
Det som forenar alla dessa gestalter dr begéaret (erds) efter det Skona.
Denna gemenskap skulle kunna kallas en ekklesiz ab Abel,” men
stannar inte med de doda, utan innesluter ocksd de samtida mot-
tagarna av texten. Den langa listan av helgon fortsatter namligen med
en inbjudan: “Lat oss ocksa fyllas av lingtan och bli fortrollade av
Brudgummens skonhet”.58 Hoga Visans sprak genljuder i dessa be-
skrivningar, och en gang kallas asketerna t.o.m. fér ”Brudens
lemmar”.?® I bakgrunden gér det att kdnna igen det resonemang som
Theodoretos, paverkad av Origenes, for i sin utliggning av Hoga
Visan.®® Den kristna kyrkan &ar den Brud, som forenas med sin
Brudgum, Kristus. Betoningen i karakteriseringen ligger pa det
mystika motet med Gud. En skara av heliga, upplysta ménniskor
framstar som de som forkroppsligar denna gemenskap — med Gud. De
heligas samfund &r samfundet av helgon.

Den teologiska tolkningsnyckel som lamnas ut i epilogen 6ppnar
upp ett nytt perspektiv pa det 6gonblick som upprepas i manga
enskilda berittelser: helgonets initiala mote med Gud efter att ha vant
varlden ryggen. I ljuset av epilogen ar gudserfarenheten signifikativt
for en kyrka, vars identitet inte finns hos henne sjéalv utan hos Gud. I
nagra scener tecknas ocksé en mansklig gemenskap, som kan vara en
grupp pilgrimer, eller en forsamling av fromma i staden, som inte ar
bundna av kultplatser eller tempel, utan kan méta Gud var som helst,
eftersom Gud inte &r platsbunden, utan oédndlig.t' Redan Klemens av

55 Theodoretos, Phil. Hist. Ep. 19 oi véot tijc doetrs dbAnTal.

56 For en sddan beskrivning, se Theodoretos, Phil.Hist. Ep. 19.

57 For detta begrepp, se Yves Congar, “Ecclesia ab Abel”, i: Marcel Reding (red.),
Abhandlungen iiber Theologie und Kirche: Festschrift fiir Karl Adam, Diisseldorf: Patmos
1952, 79-108.

58 Theodoretos, Phil. Hist. Ep. 21 Tovto kai fueic to ¢pidtgov de&dpeba, kal 1 kdAAet
oL vuudiov katabeAyduevol

5 Theodoretos, Phil. Hist. Ep. 20 péAn tig voudng.

60 Se Giinther Koch, Strukturen und Geschichte des Heils in der Theologie des Theodoret von
Kyros: Eine dogmen- und theologiegeschichtliche Untersuchung (Frankfurt am Main: Josef
Knecht 1974), 187-229, 257-61, som dock inte hdnvisar till Phil. Hist.

61 For markeringen att pilgrimerna inte tror att Gud ar bunden till en plats, se
Theodoretos, Phil. Hist. 6.8 och 9.2. Fér en gudstjanstgemenskap utan kyrka, se 2.15 och
8.5-6.
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Alexandria sade att det var ”skaran av utvalda” som var “kyrkan” (hé
ekklésia), och inte nagon byggnad.s?2 Den gemensamma namnaren for
detta synsatt skulle kunna ségas vara interiorisering, en viandning inat,
mot sjdlens m&te med Gud. Men ar detta det enda synsittet som finns
representerat i munkhistorierna? Galler kyrkans gemenskap bara den
exklusiva skara som vaéljer att ga i kloster, eller som i alla fall ar
tillrdckligt fromma? I sa fall skulle detta ideal kunna kallas virlds-
franvant och asketiskt,* men som jag genomgaende har argumenterat,
menar jag att det i Theodoretos berittelser ocksa finns en tydligt
Oppning mot samhallet. Utan att en havdvunnen kristen (apologetisk)
diskurs, som betonar inre varden, ges upp i dessa texter, balanseras
den av en vandning utat, med andra ord, av exteriorisering. De heligas
samfund &r inte bara samfundet av helgon, utan ocksa samfundet som
samlas kring helgonen (och deras reliker) i stadens mitt.

Ett viktigt drag i texterna, som pekar mot denna utsida, ar helgon-
festerna. Vid sadana fester samlas hela staden kring det avlidna
helgonet, och samhaéllsgemenskapen blir, for ett 6gonblick, forvirrande
lik kyrkogemenskapen.®* Av de asketer som hyllas av Theodoretos
namner han flera vars reliker fortsitter att skapa uppmaérksamhet.
Denna uppmarksamhet pa helgonens reliker forstarker det intryck
som vi redan har talat om, namligen att de ofta framstélls som objekt,
snarare dn subjekt. Det galler i sdrskilt hog grad nér de dr doda, eller
tros vara doda. Men &dven levande asketer kan vara ”“doda for varlden”
och verka i den. Pa beréttarplanet ar skillnaden mellan levande och
dod inte alltid sa stor, och allmdnna kdnnetecken som ”helighet” och
”forbon” kan galla bada grupper. Pa sa sitt kan ocksa ett helgon, som i
hogsta grad ar i livet, framsta som en “relik”, med sitt passiva
handlingssitt, som dnda attraherar uppmaérksamhet fran utsidan.
Detta sdger kanske nagot om en biskops vilja att pacificera sina vilda
asketer, men pekar ocksa pa hur kulten av helgonet blir ett sétt att
utvidga den gamla forstaelsen av kyrkan, fran en exklusiv gemenskap,
till en som potentiellt kan innefatta alla. Denna forsamling ar en

62 Klemens av Alexandria, Stromateis 7.5.29.5 00 ya@ vOV OV TOTOV, GAAX TO dBgoopa
TV EKAEKTOV EKKATOIAV KAAD.

63 For en sadan beskrivning, se . H.W.G. Liebeschuetz, Decline and Fall of the Roman City,
Oxford: Oxford University Press 2001, 412.

64 Se bl.a. Theodoretos, Phil.Hist. 17.10 och 21.20.
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gemenskap som inte bestdms av sina granser — av vem som &r helig —
utan av sitt gemensamma fokus kring det heliga. Man kan komma
olika néra detta epicentrum, som helgonen dr, men alla delar samma
inriktning, oberoende av bakgrund eller livsstil. I beréttelsernas 6gon-
blicksbilder av helgonen framtrdder en gudomlig verklighet och verk-
samhet. Berdttelsen om helgonet blir kyrkostiftande i nagon mening.
Helgonet ar som ett sakrament, eller en ikon; en symbol som ldsaren
inte ska stirra sig blind pa, men som kan vicka langtan efter en Gud
som ingen kan se, men som narmar sig i det maénskliga, i den
mansklige och gudomlige Jesus Kristus.

Sammanfattning

I tre steg har vi sett pa hur helgonet utdvar inflytande i vérlden i
Theodoretos munkhistoria: genom att dra sig undan, genom att
atervanda — levande eller dod — och genom att skapa (heliga) gemen-
skaper. Beréttelsen om de syriska munkarna och klostren visade sig i
denna ldsning ocksa vara en historia om kyrkan och samhallet. Kyrkan
var ett huvudtema i helgonberittelsen. Med det vill jag inte sdga att
Theodoretos presenterar en utforlig “ecklesiologi” inom ramen for
"hagiografin”, men snarare att det finns teologiska motiv, som pa ett
avgorande satt praglar framstdllningen av helgonets liv. Det finns fler
sadana motiv, litterara och filosofiska, eftersom texten anvander
manga referenser och allusioner, och &r rik, om inte pa spanning, sa pa
spanningar. Faran med att karakterisera Theodoretos verk som en
hagiografi dr att nyanser riskerar att ga forlorade. Snarare sa lever den
i granslandet mellan manga genrer: mellan epiken och bibelordet,
mellan panegyriken och filosofvitan, mellan (kyrko)historian och
(helgon)biografin, och i motespunkten mellan dessa kan man ana hur
texten kunde vara meningsfull i en konkret kontext. I min tolkning sa
representerar denna munkhistoria inte bara ett forsvar for asketerna
utan ocksa for ett kristet samhalle, sasom tolkat av en bildad biskop
infor en kulturellt relativt enhetlig, men religiost delad malgrupp. Vad
fanns det for nytta med dessa eremiter? Ja, de kunde bli symbolfigurer
for ett framvaxande kristet samhalle, och deras liv bidra med stoff till
nya ursprungsmyter for staden och byarna runtom. Genom sadana
berattelser presenterades asketen och klostret som en sjdlvstindig,
men integrerad del av samhéllet — och kyrkan.
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PARRHESIA T VALENTINOS FRAGMENT

Paul Linjamaa

Termen parrhesia, som oftast 6versdtts ungefar dppet, sanningsenligt och
modigt tal forekommer i tvd av de sju fragment som bevarats av
Valentinos av Alexandrias skrifter. I Ismo Dunderbergs bok Beyond
Gnosticism foreslas det att forekomsten av denna term ar influerade av
bilden av den modiga filosofens tal infér en varldslig auktoritet.!
Genom att lyfta fram ett antal angrdnsade texter och genom
hénvisningar till andra anvandningsomraden for termen parrhesia,
kommer jag att utveckla och modifiera Dunderbergs tes.

Syftet ar att lyfta fram forslaget att parrhesia inte enbart bor forstas
som en form av tal utan att det ocksa handlar om stabil hallning och
orubbligt upptradande. Laser vi parrhesia med denna dubbla betydelse
kommer vi att kunna forsta Valentinos fragment battre. Parrhesia ar, i
de texter som hdr nedan diskuteras mer noggrant, en formaga som
anvands i kampen mot de kosmiska makterna och da ar tanken om det
Oppna eller sanningsenliga talet sekundéart. Dessa makter beskrivs som
i rorelse och de saknar vila. Parrhesia, & andra sidan, representerar det
upprétta, stabila och okuvliga upptrddandet som kontrasterar
makternas kaosartade beteende.

1 Ismo Dunderberg, Beyond Gnosticism: Myth, Lifestyle, and Society in the School of
Valentinus, New York: Columbia University Press 2008, kapitel 3.
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Filosofens parrhesia

Forsta gangen vi stoter pa ordet parrhesia &r i en atensk kontext, fran
den klassiska perioden. Ordet harstammar med storsta sannolikhet
fran kombinationen av grekiskans pas/pan (allt/helt/varje) och verb-
roten rhe (tala). Termen 4r i grunden kopplad till det demokratiska
privilegiet att fritt uttrycka sin asikt i en féorsamling av medborgare, en
réattighet direkt motsatt slavens och utldnningens yttrande. Vi stoter
dock pa termen i manga sammanhang i den grekiska polis-staten: i
prosa och filosofi, i politik och privat sfar. Parrhesia dr det sannings-
enliga talet, det 6ppna, modiga och orddda talet infor en potentiellt
hotande situation, talet mellan sanna vanner och mellan liarare och
student.2 Men parrhesia forekommer ocksa i negativa ordalag och
kunde snabbt vandas till betydelsen oforskamt tal. Nér det fria talet
missbrukades och man drevs av sina passioner istéllet for dygdiga
motiv, fick parrhesia istdllet betydelsen oférskamdhet eller frackhet. I
filosofiska kontexter hade termen framst konnotationer som sannings-
enligt, 6ppet och uppriktigt tal.> Diogenes sades ha yttrat att parrhesia
var det vackraste i védlden och i de Kyniska epistlarna (ep.1) star det att
Sokrates pastod att parrhesian ar det som varje minniskas liv &r
upphéngt pa.*

Parrhesia anvandes ocksa av den modiga filosofen da denne
konfronterades med vérldslig auktoritet. Detta férekommer redan hos
Platon som ansag det vara varje sann filosofs plikt att bista sin

2 For yttrandefrihet, parrhesia, i klassisk kontext se Max Radin, “Freedom of Speech in
Ancient Athens”, The American Journal of Philology 48:3 (1927), 215-230. For parrhesia hos
Platon och Aristoteles och i tragedi och komedi se bidragen i Ineke Sluiter & Ralph M.
Rosen (red.), Free Speech in Classical Antiquity, Leiden: Brill 2004. For en kort
sammanfattning av parrhesia-begreppets filosofiska bakgrund se ocksd Dunderberg,
Beyond Gnosticism, 52-55.

3 For en mer detaljerad bakgrund till parrhesia, dess ménga betydelser och evolutionen
av ordet och speciellt dess betydelse i den antika filosofiska kontexten och i prosan, se
Giuseppe Scarpat, Parrhesia greca, parrhesia cristiana, Brescia: Paideia Editrice 2001. Se
ocksa Michel Foucaults foreldsningar sammansatta i Joseph Pearson, Fearless Speech, Los
Angeles: Semiotext(e) 2001. For betydelsen och anvandning av termen under romersk tid
se Dana Farah Fields avhandling The Rhetoric of Parrhesia in Roman Greece, Charleston:
Bibliobazaar, LLC 2011.

4 A.J. Malherbe, The Cynic Epistles: A Study Edition, Missoula: Scholars Press 1977, 224.
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hérskare med radgivning. Forhoppningsvis kunde man ocksa forma
hérskaren till att bli en dygdig och upplyst hérskare. Platon
misslyckades sjdlv med Dionysios av Syrakusa ndr han besokte Sicilien
for att agera mentor till tyrannens svager Dion. Den aldrade filosofens
parrhesia resulterade i att han sildes som slav och inte lyckades hans
adept Dion battre. Plutarkos beskriver hur Dion modigt utdvar
parrhesia infér den nyckfulle despoten, men han lyckas inte tdmja
honom, och Platon skriver att Dionysios maste ha varit besatt av en
daimon.’

Denna syn pa parrhesia som filosofens sanningsenliga tal infor
overheten Gvertogs delvis av biskoparna i och med kristendomens
intag. Biskop Ambrosius av Milano ansag det som sin skyldighet,
skriver han i ett brev till kejsare Theodosius, att stdlla sig till sin
kejsares forfogande och tala sanningsenligt och &ppet till honom. Han
tillagger ocksa att det inte &r kejsarens sak att hindra fritt tal och inte
heller bor biskopen tiga om sin mening. Ambrosius uttryckte
plikttroget i brevet att det var synd och skam att kejsaren tvingade
hans biskopskollega att betala ateruppbyggnaden av en synagoga som
hade briants pa biskopens bevag. Inte kan man aterbygga allt som
forstorts, skriver Ambrosius. Ska man da till och med bygga upp det
dér valentinianska templet som forstordes samtidigt? Nej, det vore ju
befingt, menar biskopen, och rédder kejsaren att overge sina planer,
vilket han ocksa gjorde.¢

Nar radgivarens parrhesia fallerade, som nér filosofen eller biskopen
stod makten for nédra eller gav upp for réddsla, fanns en annan
auktoritet att kalla pa: munkens/asketens.” I efterdyningarna av
statyupproret i Antiokia ar 387 misslyckades auktoriteterna att blidka
kejsarens ilska, men den syriske munken Makedonios kallades ner fran
sitt berg och skyddade staden fran en siker undergéng.?® Johannes

5 Se Plutarkos, Dions liv 6, 8, 21-22, i: Plutarch, Lives, Volume VI (Loeb Classical Library
98) Cambridge, MA: Harvard University Press 1918. Platon, Sjunde brevet, 336b, i: Plato,
Timaeus, Critias, Cleitophon, Menexenus, Epistles (Loeb Classical Library 234) Cambridge,
MA: Harvard University Press 1929.

6 Ambrosius, Brev 40, i: St. Ambrose of Milan, Letters, Oxford: James Parker & Co 1881.

7 Se Peter Brown, Power and Persuasion in Late Antiquity: Towards a Christian Empire,
Madison: University of Wisconsin Press 1988, kapitel 2.

8 Ibid., 105-108.
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Chrysostomos betonar ocksa munkens roll som sanningssdgare och
bevarare av den sanna filosofin.® Den inflytelserike egyptiske
munkprofilen Shenoute fungerade ocksa som medlare mellan lands-
bygd och hov och i ett viddjande brev han fick fran kejsaren anropas
TEKTTAPPHCIA (din parrhesia).l0

En mer provocerande form av parrhesin moter vi i Dion
Chrysostomos skildring av motet mellan den kyniska skolans
forgrundsgestalt Diogenes och Alexander den store. Alexander besitter
fullstindig varldslig makt, men soker dnda upp den fattige filosofen
som bor pa gatan i en tunna. Dion beskriver det som att den makt som
ar efterstravansvard egentligen dr den som innehas av Diogenes, som
uttrycker sig med parrhesia. Da Alexander kommit for att besdka
Diogenes ligger denne pa trottoaren. Diogenes beordrar Alexander att
flytta sig eftersom han skymmer solen som han ligger och varmer sig i.
Diogenes fortsdtter att provocera Alexander som forst tar det hela med
ro, men dnda verkar avundsjuk pa Diogenes totala frihet och finner det
omvéxlande och forfriskande att tilltalas med parrhesia. Dock forlorar
Alexander langsamt tdlamodet nar Diogenes fortsétter konversationen
med att fraga Alexander hur det kommer det sig att han bar svard?
Bara den som fruktar ndgot bar svird, provocerar Diogenes. Ar kanske
Alexander en fegis? Alexander blir vred och stracker sig till och med
efter sitt vapen vid ett tillfdlle. Det verkar dven som om Diogenes
driver med storkungen da han insisterar pa att det 4r en komplimang
att kalla Alexander for odkting. Diogenes lyckas till och med &vertala
Alexander att halla med honom, vilket far kejsaren att framsta som
dum.® Har kontrasteras dven inbillad makt (i detta fall Alexanders
varldsliga makt) med Diogenes egentliga makt, uttryckt med
parrhesia.12

Anvéindningen av termen i filosofisk kontext, framst med
konnotationer som sanningsenligt, 0ppet och uppriktigt tal, lever
vidare i hellenistisk filosofi hos stoiker, epikuréer och framfdrallt

91bid., 108.

10 Besa, Shenoutes liv 54, atergivet i: Brown, Power and Persuasion, 141.

11 Dion Chrysostomos, Fjirde talet, i: Dio Chrysostom, Discourses 1-11 (Loeb Classical
Library 257) Cambridge, MA: Harvard University Press 1971.

12 For en djupare analys av Dion och Diogenes anvindning av parrhesia se Pearson,
Fearless Speech, 122ff.
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kyniker. Parrhesia var det rena uttrycket for moralisk frihet, det som
kontrasteras med personer som drivs av sina passioner (kéanslo-
rorelser) och som vént sig ifran Logos, den allomfattande ordningen
och lagen i skapelsen.

Mer an bara sanningsenligt och 6ppet tal

Under antiken var judarna kdnda av manga som filosofins folk.!?
Manga hellenistiska judiska forfattare och tédnkare paverkades
sannolikt av tidens filosofiska bruk av termen parrhesia och dess roll i
diskussionen om gudomlig lag och dygdigt beteende. I Salomos vishet
5:1 och Ordspraksboken 13:5, 20:9 i Septuaginta ar parrhesia den
réattfardigas upptradande.

Filons sétt att bruka termen ar ocksa helt i enlighet med tidens
filosofi da han skriver att den husbonde som inte tilldter ndgon annan
att anvianda parrhesia i sitt hus dr en tyrann i miniatyr." Detta
paminner oss om den stoiska tanken att méanniskor hade rattigheter
gentemot sin herre, i enighet med gudomlig lag. Dock anvénder Filon
sig av manga olika betydelser av parrhesia i sin exeges av bibliska
texter och sin spekulation &ver det réttfardiga levernet. I texten Vem dr
arvtagare till de gudomliga tingen anvénder han sig, som sa ofta, av
Moses som arketyp for den perfekta méanniskan. Hér ar en tréffande
passage fran en engelsk oversattning:

Moses confesses that he is “a man of a slight voice and slow of
speech from the time when God first began to converse with
Him.” [...] the most admirable virtues are boldness and freedom
of speech (parrhesia) at suitable times towards one's betters.!

13 Aristoteles sédgs ha triffat en jude under sina resor och jimfort honom med indiska
filosofer och beundrat hans lardom; Josefos aterberéttar Klearkos vittnesmal i Mot Apion
1.22. Aristoteles eftertridare Theofrastos ansag judarna tillhora klassen “filosofer” enligt
Porfyrios, Om avhdllsamhet 2.26. Fér en bakgrund till bilden av judarna som filosofins
folk se David Winston, The Ancestral Philosophy: Hellenistic Philosophy in Second Temple
Judaism, Providence: Brown Judaic Studies 2001.

14 Filon, Om de riitta lagarna 3.138, i: Philo, The Works of Philo, London: H. G. Bohn 1854-
1890, bok 29.

15 Filon, Vem ir arvtagare till det gudomliga 1, i: Philo, Works, bok 18.
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Sista meningen gar delvis att koppla till 4 Mackabéerboken 10:5 dar
parrhesia @r talet martyren riktar mot 6verheten, eller “one’s betters”.
Och det var inte ovanligt att martyrens tal och fasta hallning infor
ogynnsamma omstidndigheter inspirerade och tilltalade de nar-
varande.'® Parrhesia dr har fasthet och Overtygelse i tal men ocksa ett
sdtt att fOra sig, vilket dr ett aterkommande tema i judisk litteratur.!”

Ordet parrhesia forekommer bara en gang i Septuagintas Pentateuk,
i 3 Moseboken 26:13. Har beskrivs hur Gud leder sitt folk ut ur
Egypten: de ska inte langre vara slavar, da Gud har brutit sonder deras
ok for att istéllet lata dem ”“ga med uppritt huvud (parrhesia)” .'® Bakom
detta ligger hebreiskans “och fick er att ga upprétt”.’ Har kan man se
att parrhesia for de antika Oversdttarna inte bara handlade om nagot
verbalt, utan att det fanns tydliga kopplingar mellan parrhesia och for-
kroppsligandet av frihetstanken och stabiliteten som talet grundades i.
Ett liknande forkroppsligande av parrhesia finner vi i Salomos vishet
5:1 dar det star att infor ens fortryckare kommer den rattfardiga ”sta
dér med frimodighet (parrhesia)” (ctioeton €v moppnoia).20 Ordet for “sta”
ar har samma ord som ligger bakom svenskans “statisk”. Infor sina
fiender &r den rattfardiga alltsa statisk, eller oféranderlig/stabil med
parrhesia.

Parrhesia anvands ocksa som ett sétt att beskriva de rattfardigas
upptrddande nar de stod infoér Gud. Ocksa har ar talet en sekundar
aspekt av parrhesia-begreppet. Parrhesia dr primart resultatet av att Gud
star en bi, och ddrmed kan man sté infér Gud med hogt buret huvud
(se tex. Job 22:25-26). I den etiopiska Henok-litteraturen beskrivs
ocksa hur de rattfardiga gar uppratt och star stabilt medan syndarna
skakar och kryper i Guds nérvaro.?!

16 Bart Ehrman, The Apostolic Fathers, Volume 1, Cambridge MA: Harvard University
Press 2003, 368-369, et passim. Judith Perkins, The Suffering Self: Pain and Narrative
Representation in the Early Christian Era, London & New York: Routledge 1995, 41-74.

17 For utforligare beskrivning av termens forekomst i kristen och judisk litteratur se
Theological Dictionary of the New Testament, Grand Rapids: Eerdmans 1964-1976, s.v.
"parrhesia’.

18 Citerat fran 1917 ars dversittning. LXX: kai iyayov Upag peta magenoiac.

197PS 1917: nonx nrnnip 7281,

201917 ars dverséttning.

21 Etiopiska Henok, 47.2ff, 48.8, 51.5, 61.3ff, 9ff, 62.3-5. Se ocksa Theological Dictionary of
the New Testament, Vol. 6, 879.
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Termen parrhesia forekommer oftare i Nya Testamentet dn i andra
judiska skrifter. Liksom i dldre judiska texter anvands det ofta om den
rattfardiga maénniskans upptrddande i Guds narvaro. I Forsta
Johannesbrevet ar parrhesia det som den renhjartade — den som finner
vila i Guds narvaro och tror pa Herrens Namn (1 Joh. 3:21, 5:14) — blir
beviljad. Kopplingen till Namnet finner vi ocksa i Apostlagarningarna
4:29-31 dar apostlarna uppmuntras gora Herrens arbete genom
parrhesia, starkta i Jesu Namn. Aven i Pauluslitteraturen férekommer
parrhesia som ett attribut som apostlarna har fatt for att hjalpa dem att
sprida Jesu budskap (Ef. 3:12, Fil. 1:20, 1 Tim. 3:13, 2:2), ett attribut som
ger standaktighet (2 Kor. 3:12ff).

I Johannesevangeliet anvands parrhesia pa tva olika sdtt. For att
beteckna offentligt och 6ppet tal i 18:20 och 7:26 (i jamforelse med &v
kpunt®) och dels for att beteckna réttframt och okomplicerat tal i 11:14
(ijamforelse med év mapaforij).22

Vi kan ganska snabbt konstatera att parrhesia inte gar att begransa
till en form av sanningsenligt eller uppriktigt tal; termen har en mycket
bredare och djupare betydelse. Konnotationerna verkar dessutom ofta
angransa till teman som ororlighet och stabilitet. I sin utméarkta bok
The Immovable Race behandlar Michael A. Williams detta motiv i
senantiken da han undersoker forekomsten av termen “det ordrliga
slaktet” (frenea eTemackiM) i setiansk litteratur.2? I denna kontext ar

22 David Brakke har skrivit en artikel ddr han analyserar det oppna talet och talet i
liknelser i Johannesevangeliet och Jakobsapokryfen och menar att parrhesia anvéandes for
att betona gruppidentitet i Johannesevangeliet: de som fdrstod Jesu ord som 6ppet tal
var i innegruppen, de som uppfattade Jesu tal som liknelser eller hemliga ord tillhérde
utegruppen. I Jakobsapokryfen, som formodligen &r ett senare verk, har betydelsen att ldsa
och tolka sjdlva texten blivit mycket viktigare, och hér handlar det istillet om olika
begavade kristna, de som inte forstar liknelserna och maste forlita sig pa Jesu oppna tal
och de som é&r eliten och kan tolka liknelserna. Dock diskuterar inte Brakke varfor
forfattaren till Jakobsapokryfen inte langre anvander sig av parrhesia i denna kontext. Detta
diskuteras nedan mer utforligt. Se David Brakke, “Parables and Plain Speech in the
Fourth Gospel and the Apocryphon of James”, Journal of Early Christian Studies 7:2 (1999),
187-218.

23 Termen forekommer bland annat i Johannesapokryfen, i: NHC 11.1.2.20, 2.24, 25.23,
29.10, 31.31-32 och i BG: 22.15-16, 65.2-3, 73.9-10, 75.20-76.1. Williams visar hur denna
term inte var menad som sjdlvbetecknande term utan bor kopplas till ett stabilitetsideal
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ordet skakning och svingande (céAog) betydelsefull. Termen anvands
under antiken for det oroliga och kaosartade, bland annat for att
beskriva det hemska havet som grekerna fruktade sa. Motsatsen var
det ordrliga och stabila (dodlevtog) och anvands bland annat som epitet
for den eviga lagen (av t.ex. Filon?*) och filosofens och munkens
orubbliga sinne.?> Platons transcendenta sfar beskrivs ocksd som med
detta ord (dodrevtog). Andra centrala begrepp och motsatspar ar
foranderlig/oforanderlig (xivnow/otdoig) och tid/evighet (ypovoc/aimv)
som alla dr kontraster mellan det transcendenta och tillvaron i
kosmos.26

Williams diskuterar dock inte kopplingen till parrhesia trots att det
namns i ett setianskt verk som en kontrast till skakningar och kaos. I
texten Den store Seths andra traktat star det att sjilarna som viacks fran
somnen och kosmos kaosartade skakningar “gick med parrhesia”
(aYMoowe 2N TapeHcia).”” Aven har kopplas parrhesia till fast och
stabilt uppforande snarare an till tal.

For att undersoka detta tema lite ndrmare ska vi nedan férdjupa oss
i sdttet parrhesia framstalls i valentinianska texter, och nagra andra
texter som ligger ndra tidsmdssigt och teologiskt. I artikelns avslutande
del kommer en kort aterkoppling goras mellan parrhesia och
stabilitetstemat. Jag kommer havda att det i Valentinos anvandning av
termen parrhesia finns ett arv fran en filosofisk tradition men att termen
anviands pa ett nytt sétt. Det ar de kosmiska makterna som star for
motstandet och parrhesia syftar heller inte langre pa att siga sanningen

och ororlighetstema under senantiken; se Michael A. Williams, The Immovable Race: A
Gnostic Designation and the Theme of Stability in Late Antiquity, Leiden: Brill 1985, kapitel 1.
24 Filon, Mose Liv 2.14.

25 Antonios beskrivs som ansatt av demoner i sin munkcell, men beméter detta med fast
(&coaAevTov) sinne. Sofisten Eunapios prisar sin larare Chrysanteos som oavsett om han
mottes av lovord eller av djup sorg alltid forblev ordrlig (dodAevtoc), som en sann
filosof. For en genomgang av anvindningen av termen i senantik litteratur se Williams,
The Immovable Race, kapitel 1.

26 Det uppstod dock debatt om hur Platon skulle tolkas: hade han en enhetlig syn pa
idévarlden och befann den sig i ett orérligt tillstand? Drog Demiurgen sig bara tillbaka
efter skapelsen? Detta diskuterar bland annat Aristoteles i Metafysiken: 1063b.36—
1064b.14. Hans 16sning &r den berdmda ”ororliga roraren”.

27 NHC VII.2.58.28-34. Birger Pearson (red.), Nag Hammadi Codex VII, Leiden: Brill 1996,
172.
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eller att tala klart och 6ppenhjirtigt. Parrhesia bor snarare forstas som fast
och stabil utstralning och sinnesro, med syfte att motsta och bekampa
de falska kosmiska auktoriteterna som ar somnlosa och standigt i
rorelse.

Parrhesia i Fragment I och II samt andra valentinianska texter

De skrifter som med nagorlunda sakerhet kan tillskrivas Valentinos av
Alexandria dr de sju korta fragment som finns bevarade i kyrko-
fadernas aterberéttelser.2s Klemens av Alexandria citerar fran ett brev
som dr av Valentinos hand. Har nedan ar Einar Thomassens engelska
Oversdttning av stycket:

Kat womegel Gpofog €n’ €keivov 1oL MAAoUATOS VTNEEE TOIG
ayyérowg, Ote peillova €pBéyEato TG MAdCEwg dux TOV
AOQATWG €V avTQ oTéQua dedwkOTA TNG AvwBev ovolag Kol
naEENOLXCOpevoV: 0UTW Kal €V TAlG YEVEALS TV KOOMIKWV
avOownwv Goéfot tTa €oya TV AVOQWTWV TOIC TOLOVOLY
€yéveto, olov AvdQLavVTEG kal elkdves kal mavO & xeloeg
avvovow eig dvopa BeoD- eig yaQ dvopa AvOowmov mAacOeig
Adap Ppofov magéoyxev mpodvtog AvOowmov, wg d1) avToL év
avT@ KkaBeoT@TOg, Kal KatemAdynoav kal taxL t0 €Qyov
noavioav.??

And just as in the presence of that modeled figure fear fell on the
angels when it emitted sounds that surpassed its modeling
because of the one who had invisibly deposited in it a seed of
the substance above and expressed parrhesia, thus also among the
generations of the cosmic humans the works of humans become
objects of fear for the ones that make them, as in the case of
statues, images and everything that hands fashion in the Name
of God. For having been modeled in the name of Man, Adam

28 Forutom hos Klemens finns dven ett fragment hos Hippolytus, en psalm kallad
Sommar (En vederliggning av alla heresier 6.37.7); Einar Thomassen, The Spiritual Seed,
Leiden: Brill 2006, 479.

29 Klemens, Stromateis 2.8.36.2-4. Thomassen, The Spiritual Seed, 430-431. Jag foljer helt
Thomassens Overséttning forutom for ordet magonowlopevov dar Thomassen
Oversatter till “openly spoke”.
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caused fear of pre-existent Man, since he in fact was present in
him. So they were terrified and quickly did away with their

work.

Haér beskriver Valentinos skapelsen av Adam. Det &ar &dnglar som
formar Adam men de blir sedan rddda f6r honom och gor sig av med
honom. Adam besitter namligen egenskaper som gar bortom det som
formen tillater. Anglarna dr ovetande om att Adam har fatt ett frd
inplacerat i sig och Adam liknas i passagen vid en staty som gatt
bortom materialet som utgdr dess form: Adam &r formad i Guds
Namn. Som Thomassen och Christoph Markschies papekar ar det inte
uppenbart vem som &r subjektet fOr participet uttryckte parrhesia
(mappnowlopevov). Syntaktiskt passar formen (10 mAdopa), den som
injicerar (tov dedwkovta) och siden (10 onéppa). Att det dr formen som
uttrycker parrhesia verkar orimligt, tycker Thomassen och Markschies
och vidhaller istillet att den som uttrycker sig med parrhesia ar den som
injicerar Adam.? Det verkar dock underligt att den som injicerar Adam
forst agerar i lonndom och sedan ger sig till kdinna med parrhesia, som
ar precis det omvanda beteendet. Jag haller snarare med Dunderberg
som tillskriver Adams sédd (10 onéppa)®® parrhesia. For anglarna skulle
sdadens parrhesia verka komma fran Adam eftersom injektionen sker i
hemlighet.

For att forstarka Dunderbergs tes vill jag lyfta fram mojligheten att
parrhesia inte endast behover forstas som muntlig. Adam far av saden
en formaga att yttra saker som Overtraffar hans materiella form, men
parrhesia kan ocksa kopplas till stabilt och uppratt staende (3 Mos.
26:13 bl.a.) och manga gnostiska texter beskriver just att Adam var
oformogen att stélla sig upp efter att dnglarna format honom.3?

30 Tbid., 442-444; Christoph Markschies, Valentinus Gnosticus? Untersuchungen zur
valentinianischen Gnosis mit einem Kommentar zu den Fragmenten Valentins, Tubingen:
Mohr Siebeck 1992, 37-39.

31 Dunderberg, Beyond Gnosticism, 54.

32 Se Johannesapokryfen, i: NHC 11,1: 19.13-15 dédr Adam ligger livlds och inte kan réra sig
men sedan, ndr anden blases in i honom, ror han sig och blir stabil. Se Sanningens
evangelium (NHC 1.3.29.9-30.26) ddr méanniskan beskrivs som i djup sémn, i en mardrém,
men nar anden kommer till henne, kan hon stélla sig upp pa sina fotter; se Harold W.
Attridge (red.), Nag Hammadi Codex I (the Jung Codex): Introductions, Texts, Translations,
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Parrhesia ar dérfor i denna kontext ett mycket passande ord for
Valentinos. Det antyder att Adam nu kan ga upprétt och ar kapabel att
yttra saker som gar utdver den form som &nglarna gav honom.
Anglarnas rddsla beror ocksd péa att Adam &r formad efter namnet
”"Manniskan” (AvBpodnov) och i “Guds Namn” (6vopo 6god). Inom
valentinianismen sker manifestationen av Fadern/pleroman ibland,
genom Sonen, i en “Fér-Manniska” som manniskan (i alla fall de som
blir fralsta) dr formade efter.?* Konceptet Namn och Namngivande ar
centralt i ménga valentinianska verk och forekommer soteriologiskt
och ofta i beskrivningar av protologi, dop och eonerna.?* 1 Sanningens
evangelium, som vissa anser vara forfattad av Valentinos sjdlv,? star det
att “Faderns namn dr Sonen”.% I Fragment II — ocksa det en passage

4

Klemens citerar fran ett av Valentinos brev — skriver Valentinos: “en

Indices, Leiden: Brill 1985, 98-101. Se ocksa Om virldens uppkomst (NHC 11.5.115.27-116.8)
ddr Adam inte kan sta upp efter att dnglarna format honom men dér Eva, utsind av
Sofia, far Adam pa fotter genom att tala till honom. Samma tema finner vi i Om
makternas natur (NHC 11.4.88:5-10) dar Adam inte kan stélla sig upp efter att makterna
format honom: en ande far komma ner och assistera dem. Bentley Layton (red.), The
Coptic Gnostic Library: Nag Hammadi Codex 11, 2—7, Leiden: Brill 1989, 1:238-239, 2:66-67.
33 Trenaeus, Mot heresierna 1.4.5, 1.5.6; se ocksa 1.12.4 dar Irenaeus berittar att vissa
valentinianer kallar den forsta Fadern for ”"Manniska”; Tredelade traktaten, NHC
11.5.66.10, 12, 86.23-88.27; Klemens, Utdrag frin Theodotos 21.1. Se ocksa Thomassen, The
Spiritual Seed, 437—442 dar han diskuterar detta teologiska fenomen.

34 Fr namnet som ges vid frilsningstidpunktet se Sanningens evangelium, NHC 1.3.27.15-
31, 38.28-31, 43.19-21; Tredelade traktaten, NHC 11.5.61.14-28; Iren., Mot heresierna 1.21.3.
For protologiska anvandningar av Namnet, t.ex. triaden Fadern/Sonen/Namnet, se
Sanningens evangelium, NHC 1.3.38.6-12, 38.32-38; Filipposevangeliet, NHC 11.3.54.5-10;
Tredelade traktaten, NHC I1.5.65.4-11. For eoner som benamns med 'namn’ se Tredelade
traktaten, NHC 11.5.65.35-67.34, 73.8-18; Iren., Mot heresierna 1.15.1. For Namnet i
samband med dop se Filipposevangeliet, NHC 11.3.64.22-31, 72.29-33; Iren., Mot heresierna
1.21.3; Klemens, Utdrag fran Theodotos 22.4-6, 76.3—4. For detaljer om Namnets teologi se
Einar Thomassen “Gnostic Semiotics”, Temenos 29 (1993), 141-156.

35 Detta &r inte orimligt alls med tanke pa att Pseudo-Tertullianus skriver att Valentinos
hade ett eget evangelium (Ps.-Tert, Mot heresierna 4) och Irenaeus skriver att
valentinianerna anvinde en text som de kallade Sanningens evangelium (Ps.-Tert., Mot
heresierna 3.11.9). Thomassen argumenterar for att det r Valentinos som ligger bakom
texten i The Spiritual Seed, 146-148.

36 NHC 1.2.38.6-13. Attridge, Nag Hammadi Codex I, 110-111.
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finns det som &r god! Hans parrhesia 4r manifestationen av Sonen” .37

Det dr slaende att vi i tvd av Valentinos sju bevarade fragment
hittar ordet parrhesia, sérskilt da bada anvéands i en kontext av konflikt.
I Fragment II skriver Valentinos om ett hjérta som &r eftersatt och som
huserar onda andar (doupovia). Endast ett rent hjdrta kan ta emot
Fadern och endast genom Sonen kan ett hjdrta bli rent, och parrhesia ar
manifestationen av Sonen.8 Aterigen verkar det alltsd som om
parrhesia kopplas till en kamp mot illvilliga dnglar.

I Sanningens evangelium beskrivs Sonen som Faderns Namn.
Namnet forekommer dessutom i samband med en speciell rost (CMH)
och i samband med att Jesus visar sig och undervisar ménniskan. I
texten skildras hur de frédlsta manniskorna tar emot undervisning om
sig sjalva och far motta ett Namn. Dessa ménniskor kontrasteras med
dem som ”saknar ett Namn, saknar rost”.? Vidare star det att Jesus
”andas in 1 dem en tanke”;% det beskrivs hur manniskan var fast i en
skakande mardrdm och forst ndr anden kom vaknade méanniskan och
stilldes upp stabilt pa sina fotter.#! Det hdr paminner mycket om
scenen fran Fragment I dir Adam kommer till liv nér injektionen sker.
En liknande scen malas upp i den valentinianska texten Filippos-
evangeliet:

TTYXH Na2AaM NTACWWTIE €BJOA 2NNOYNIJE TIECQWTP TE
TITTIN]A TIEINTAYTAAY NAg TE TEYGMAAY AY(I NTEGTYXH 2yt Nag
NNOY[..E]TTECMA ETTIEI NTAPEYWTP [AYX|WD NNWAXE EYXOCE
ANAYNA[MIC] AYPBACKANE €PO( [AYTTIWIPX[NTOINQ]WTP

37 glg 8¢ torwv ayaBog, o magenoia 1) dux oL viod Gavégwois. Klemens, Stromateis
2.114.2-6; Thomassen, The Spiritual Seed, 451-452. Thomassen motsétter sig detta och
skriver att han inte anser det "naturligt” att tillskriva Gud parrhesia: det ar inget man
forknippar med en gudom skriver han. Exakt vad han menar med naturligt &r oklart,
men som vi sett ovan beskrivs Gud Fadern sjilv ibland som brukande parrhesia (se t.ex.
Psaltaren 93:1; 49:1-3; 11:5 i LXX). Thomassen, The Spiritual Seed, 451, not 58.

38 Klemens, Stromateis 2.114.2—6; Thomassen, The Spiritual Seed, 451-452.

39 NHC 1.2.22.1-2: MNTeY MMIE[Y] NNOYPEN MMNTEY MMEY NTCMQ. Attridge, Nag Hammadi
Codex 1, 88, 90.

40 NHC 1.3.30.33-34: eaqgnige NzoToy mmeT2n mumeeve. Attridge, Nag Hammadi Codex 1,
100.

41 NHC 1.3.29.9-30.26. Attridge, Nag Hammadi Codex I, 98-101.
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P. Linjamaa: Parrhesia i Valentinos fragment

MTINEYMA[TIKH..] 42

Adams sjal kom till genom en utandning: med anden som
hennes partner, gav hans mor den till honom. De tog hans sjal
och [gav] honom en [...] istdllet. Eftersom, da han var forenad,
[tallade [han] ord bortom makternas forstand, de avundades
honom [och tog is]dr den andliga fore[ningen...]

I Filipposevangeliet dr det Adams mor (Sofia?) som andas ut/placerar
Adams sjdl i honom och det resulterar i att Adam yttrar ord bortom
makternas forstand. Makterna avundas Adam och bryter upp
foreningen som modern astadkom. Ytterligare en text portratterar en
liknande scen, namligen Johannesapokryfen. Mycket tyder pa att denna
text var populdr under de forsta arhundradena eftersom fyra olika
versioner av texten har bevarats, vilket dr ovanligt for material som
senare bekdmpades. Demiurgens hjélp-dnglar Overtalar laldabaoth,
som demiurgen kallas hér, att ta fram sin mors kraft och blasa in den i
Adam. Det dr Sofia som har skapat Ialdabaoth och darfér har han
ocksé en del av hennes natur i sig. Anglarna har namligen inte lyckats
fa Adam att rora pa sig, sa de uppmanar sin ledare Ialdabaoth att:

NIE €20YN 2N TIEJ20 €EBOA 2QITN TIEKTINA [...] AJKIM AYW
2Ag6MOOM NOITICOMA AYW AJPOYOEIN. AYW AYKW?2 2N TOYNOY
€TMMAY  NOITIEKECEETIE  NAYNAMIC[..] AYW  ACTAXPO
NOITEgMNTPMN2HT N2OYO ANETAQTAMIO( [..] NTAPOYMME A€ Xe€
(O NOYOEIN AYW (MEEYE N2OYO EPOOY [..] AY(Yl MMOY AYNOX(
ATIMEPOC ETMITCA MTTITN NT2YAH THpC.

“Andas in i hans ansikte nagot av din ande”[...] kroppen rorde
sig och han viaxte i styrka och blev lysande. I det dgonblicket

blev resten av makterna avundsjuka[...Joch hans intellekt var

42 NHC 11.3.70.22-31. Alla $versittningar frdn koptiskan dr mina egna. De engelska
Oversdttningarna i James M. Robinson (red.), The Coptic Gnostic Library, Leiden: Brill
2000 har ofta varit vigledande. Overséttningen av Filipposevangeliet dr influerad av
Thomassens emendationer i Thomassen, The Spiritual Seed, 444.

43 NHC 11.1.19.26-20.12. Paralleller finns i alla de tre andra versionerna. Se Synopsis of
Nag Hammadi Codices L1, 1; LII, 1; and LV,1 with BG 8502,2, Leiden: Brill 1995, 115, 117.
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stabilt, storre d@n deras som skapade honom... och nir de
upptickte hans ljus och att han tdnkte béttre dn de[...] tog de
honom och kastade honom ner i de lagsta regionerna av all
materia.

Har namns inte parrhesia, inte heller ar det Adams tal som orsakar
makternas avundsjuka: det &r Adams utstralning och stabila intellekt
som gor det (acTaxpo N6iITeguNTpMiHT). Denna utstralning infogas i
honom pa ett liknande sétt som i Fragment I, Sanningens evanglium och
Filipposevangeliet. Det injiceras i honom eller sker genom en utandning
(ovnige). I flera texter moter vi ocksa motivet att den som innehar ett tal
och en utstrdlning som é&r frammande for de kosmiska makterna,
attackeras av dem.

Lat oss ga vidare och se hur sjalva termen parrhesia anvénds i andra
texter som forknippas med valentinianismen, nagot Dunderberg inte
diskuterar i sin bok. Termen forekommer i tre andra texter som alla
patréffas i Nag Hammadi-biblioteket och som har identifierats av olika
forskare som valentinianska.** Det bor papekas att det standigt pagar
strider i forskarvarlden vilka texter som bor inga i denna kategori, om
man ens bor anvanda kategorin. Dessa texter hor inte till de som man
med visshet brukar rdkna som valentinianska.®> Jag gar inte hér in i
debatten och det &r inte nodvandigt att lidsa dessa texter som
valentinianska, men i likhet med de valentinianska texterna tillhor de
en kristen tradition dér tillvaron ofta beskrivs som i konflikt med
anglar, arkonter och kosmiska makter.

De texterna vi ska ta upp ar Petrus brev till Filippos, Jakobsapokryfen
och Auktoritativ undervisning. Vi borjar med den forstndmnda. En stor

44 Se Philip Tite, Valentinian Ethics and Paraenetic Discourse, Leiden: Brill 2009, kapitel 1
for en diskussion om identifikationen och klassifikationen av texter som valentinianska.
Michel Desjardins identifierar Petrus brev till Filippos som valentinianska texter i “The
Sources for Valentinian Gnosticism: A Question of Methodology”, Vigiliae Christianae 40
(1986), 342-347. Henry A. Green lyfter fram mdjligheten att Auktoritativ undervisning
ocksa dr valentiniansk i “Ritual in Valentinian Gnosticism: A Sociological
Interpretation”, Journal of Religious History 12:2 (1982), 109-124. Michel Tardieu menar att
Jakobsapokryfen ocksa bor rdknas som valentiniansk i “Le Congres de Yale sur le
Gnosticism”, Revue des Etudes Augustiniennes 24 (1978), 192.

45 Se Hugo Lundhaugs krittk mot termen i hans artikel ”’Gnostisisme’ og
"valentinianisme’”, Chaos 36 (2001), 27-43.
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del av det korta Petrus brev till Filippos bestar av dialog.* Filippos och
Petrus stéller en rad fragor till Jesus som sedan besvarar dem. Det som
diskuteras ar bland annat tillvarons natur och fralsningens karaktar
och metod. Textens gnostiska karaktédr, skriver Marvin Meyer, ar
tydlig och likheterna med Johannesapokryfens Sofiamyt d&r mérkbara.*
Bland de manga fragorna som stills till Jesus finns denna:

TIWOC OYNTAN [NT€30]YCIA NTE fTIAP2HCIA [H] ETBE OY NIGOM
cet NMMAN. TOTE AYCMH (TIE NAY EBOA 2M TIOYOEIN ECXW
MMOC X€ NTWTN OYATTHYTN €TP MNTPE XE AEIXE NAl THPOY
NHTNA8

“Hur har vi den auktoritet som &r parrhesia? Och varfor forfoljer
makterna oss?” Da svarade en rost dem ur ljuset sdgande: “Ni

sjdlva ar vittnen att jag talade alla dessa saker till er.”

Efter att rosten (Jesu rost?) kommit ur ljuset och talat med dem svarar
Jesus pa andra fragor som tidigare stdllts och nar det ar dags att
besvara fragan om parrhesians auktoritet svarar han:

arf Nag NNOYEsOYCIA XE €ge€l €20YN €TKAHPONOMIA
NTETEYMNTEIWT...] E€WWTIE ETETNAKAK THNE KAQHY Ml
€TTAKHOYT. TOTE ETETNAWMIIE N2ENPWCTHP 2N TMHTE
N2ENPDME EYMOOYT. TIH A[€] XE€ NTWTN €TNaT MN NIGOM X€
N[TJOOY MMNTAY NOYMTON KA[T2] TETNQE. ETIAH NCEOYW AN
[21NA NTETNNOY?2M.4?

46 T Kodex Tchacos finns ett andra, kortare, exemplar av denna text. Dock &terfinns
passagen med parrhesia d&ven har, pa sida tre, rad 7-9 och lyder ndstan ordagrant som
Nag Hammadi-versionen; se Brankaer & Bethge, Codex Tchacos: Texte und Analysen,
Berlin: de Gruyter 2007, 16-17.

47 John Seiber (red.), The Coptic Gnostic Library. Nag Hammadi Codex VIII, Leiden: Brill
1991, 230.

48 NHC VIIL.2.134.26-135.6; Seiber, The Coptic Gnostic Library, 238. Transkriptionen av
texten i Wisses version saknar till stor del diakritiska tecken.

49 NHC VIIL.2.136.26-137.13; Seiber, The Coptic Gnostic Library, 242.
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“Jag gav honom auktoritet for att han skulle kunna fa tilltrade
till sin faders arv[...] Néar ni klar av er sjidlva det som ar korrupt
da blir ni sjédlva upplysningen bland dédliga manniskor. Och
detta dr orsaken till att ni ska fora kamp mot makterna, for de

har inte vila som ni, eftersom de inte 6nskar att ni fralses.”

Vidare fragar Petrus och Filippos hur de ska ga till viaga for att
bekdmpa makterna? Jesus svarar: “undervisa i vdrlden om frals-
ningen” (cBw 2N kocMoc Mmoyxal).50 Makterna attackerar apostlarna
héar for att de saknar vila och stabilitet. Passagen om rdsten som
kommer ut ur ljuset pdminner mycket om stycket i Sanningens
evanglium dar Jesus beskrivs som undervisande ménniskan genom att
andas pa dem och genom ”ljuset som talar genom hans mun”
(eaqwexe aBaa 2N pwq NOmoyaen).’! Nar man kastar av sig det for-
gangliga star man ut som en upplyst bland dodda: parrhesia liknas med
auktoritet och kopplas till vila (vTanmTon). Vila ar for dvrigt ett vanligt
forekommande begrepp i valentinianska verk och anvdnds som
synonym for fralsning, himlen och pleroman.52

Vi véander oss nu till Jakobsapokryfen, den andra texten i Kodex I,
aven kallad Kodex Jung. Kodex I innehéller tre valentinianska verk:
Sanningens evangelium, Tredelade traktaten och Uppstindelsens traktat. 1
Jakobsapokryfen tar Jesus undan Jakob och Petrus for att undervisa dem.
Att utvalda apostlar far sig tilldelade visdomsord och budskap som
aterhalls fran Ovriga larjungar ar sjdlva signumet for apokryfiskt
material. Jesus talar om for dem att det ar for deras skull han stigit ner,
de &r de vilsignade och kommer att vara orsaken till mangas fréalsning.
Inget gott finns i kosmos, de bor sdka sig ifran det och ta med sig sa
manga som mojligt. Jesus sdger ocksa att han kommer att medla
mellan dem och Fadern som kommer att forlata dem mycket.? Detta
paminner om 1 Joh. 2:1 dér Jesus beskrivs som Parakleten, medlaren
mellan syndaren och Gud. Jakob och Petrus blir glada nér de hor att
Jesus ska medla i deras sak och nér Jesus mirker deras fortjusning
skyndar han att tillagga:

50 NHC VII1.2.137.24-25; Seiber, The Coptic Gnostic Library, 244.

51 NHC 1.3.31.15; Attridge, Nag Hammadi Codex I, 100.

52 Se Jan Helderman, Die Anapausis im Evangelium Veritatis, Leiden: Brill 1984.
53 NHC 1.2.11.4-6; Attridge, Nag Hammadi Codex 1, 44.
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OYAE! NHTN (U NETWAAT NNOYTTAPAKAHTOC
OYAEI NHTN (U NETP XP1A NNOYQMAT.
CENAWWTIE MMAKAPIOC NOI

NENTA0Y PITAP2HCIAZE MMAY AYW
A20YXTTIO NEY MTTI2MAT. %

”Ve dem, som saknar en medlare!
Ve dem, som brister géllande nad.
Vilsignad kommer de bli

som utovar parrhesia och

skapar nad for sig sjalv.”

Har forekommer parrhesia i samband med Parakleten. Parakleten ar en
gestalt som ndmns fem ganger i Nya Testamentet, en gang i 1 Joh. och
sedan fyra ganger i Johannesevangeliet, d& som en ande som kommer
till manniskans undséattning.? Tertullianus och Irenaeus skriver att det
forsta eon-par som skapades av de ursprungliga fyra forsta eon-paren
heter “Paracletus et Pistis”.% I Jakobsapokalypsen (den forsta)’” och
Irenaeus Mot Heresierna 1, 21:5 kommer just en av eonerna till sjdlens
undséttning da den star infor rédtta. Bada texterna beskriver hur en sjal
fran en nyligen avliden stills infér demiurgen och dennes arkonter och
fragas ut. Sjdlen svarar pa en rad fragor som &nglarna stiller och
akallar ocksa till sist modern (Sofia) som kommer till sjdlens
undséttning.5® Detta dsamkar i bada aterberéttelserna stor forvirring
bland dnglarna och de forbannar sjdlen. Att ldsa in denna scen i
Jakobsapokryfen ar kanske langsokt, dock beskrivs det i Jakobsapokryfen
hur Jakob har blivit lard av Jesus ”“vad du ska saga infor arkonterna”.
Och faktumet att Parakleten namns i samband med parrhesia gor det
sannolikt att kontexten &r ett forsvar, dar parrhesia dr basta séttet att fa

54 NHC 1.2.11.11-17; Attridge, Nag Hammadi Codex I, 44.

55 Joh. 14:16, 14:26, 15:26, 16:7.

56 Thomassen, The Spiritual Seed, passim.

57 NHC V.3.32.28-35.25; Douglas Parrott, Nag Hammadi Codices V, 2-5 and VI, Leiden:
Brill 1979, 84-91.

58 Thomassen, The Spiritual Seed, 406-414.

59 agiTceBe eleTk aBaA aeymoeecic Nnagpi Nnapxwn. NHC 1.2.8.35-36; Attridge, Nag

Hammadi Codex I, 40.
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nad. For som det star i Hebreerbrevet 4:16: “Latom oss darfor med
parrhesia ga fram till nadens tron, for att vi ma undfa barmhartighet
och finna nad till hjalp i ratt tid”.50 I Jakobsapokryfen handlar det dock
om att svara infor arkonterna.

Att parrhesia har en speciell betydelse i denna text, och inte bara
avser Oppet eller sanningsenligt tal, tror jag ocksa gar att se i en annan
passage dar forfattaren (eller skrivaren) troligen med avsikt undvikit
att anvanda termen parrhesia i dess mer vardagliga betydelse. Vid ett
tillfalle forebrar Jesus Jakob och Petrus for att de inte forstatt honom
ndr han talade i liknelser (mopaporn), och nu nir han talar till dem
Oppet, forstar de anda inte! Denna passage aterger samma situation
som i Johannesevangeliet ddr Jesus talar i liknelser (mapafoin) och da
ndr detta ska kontrasteras talar Jesus med parrhesia, alltsd okonstlat och
rattframt (18:20, 7:26 11:12ff). Men istéllet for att anvanda parrhesia,
som forfattaren eller skrivaren uppenbarligen var bekant med,
anvands istéllet: jag tala till er Oppet (‘twexe NMMHTIN 21N OYWNZ ABAA).S!
Parrhesia har alltsa en annan betydelse i Jakobsapokryfen, och jag menar
att den bor lasas ur en kontext av konflikt med kosmiska dnglar.

Den tredje och sista texten som vi ska titta ndrmare pa ar
Auktoritativ undervisning, som heter sa eftersom den avslutas med
orden ayeenTikoc aoroc. Texten dr en abstrakt exkurs om Sjdlen: dess
harkomst, tillvaro och slutliga 6de. Sjdlen avbildas som forfoljd av
fientliga krafter (moaemoc), som jagar Sjdlen “dag och natt, utan vila”
(TTe200Y AYW TEYWH EMNTAY MMay MmemTon).52 Sjdlen ar sjuk till f6ljd av
sin tillvaro i materian, som hotar hennes 6gon och riskerar att gora
henne blind. Dock har sjdlen en fordold kraft i sig och tar ocksa Logos
till hjalp. Logos portrétteras som en slags medicin som Sjdlen smorjer
Ogonen med, sa att hennes ljus kan skina pa dem som forfoljer henne:

60 1917 ars Sversittning. Bade Sanningens evangelium (NHC 1.1.16.32-33) och Tredelade
traktaten (NHC 1.5.51.4-5) 6ppnar for ovrigt med att dkalla nad: det behdvs for att man
sedan ska kunna akalla den obekante Fadern och pa sa sétt lara kinna honom.

61 NHC 1.2.7.4-5; Attridge, Nag Hammadi Codex I, 38. Brakke diskuterar just relationen
mellan dessa tva texter och denna diskussion, dock namner han aldrig varfor
Jakobsapokryfen inte langre anvander termen parrhesia sasom Johannesevangeliet. Se
Brakke, “Parables and Plain Speech in the Fourth Gospel and the Apocryphon of James”,
passim.

62 NHC V1.3.28.32-34; Parrott, Nag Hammadi Codices V, 2-5 and VI, 274.
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TIECOYOEIN 2(DTT NNTTOAEMOC ETPTTOAEMEI NMMAC. NCAdY NBAAE
N2PAl 2N TTECOYOEIN. NCOTTIOY €20YN N2Pal 2N TECTIAPOYCIA
NCelooY €2pal 2N OYMNTATRQINHB. NCPTTAP2HCIAZE MMOC 2N
TIECKPATOC AYW 2N TECOPHTIE 53

[...] hennes ljus skymmer fienderna som forfdljer henne och hon
kan gora dem blinda med sitt ljus och férborga dem i sin
nérvaro och fa dem att falla ner i somnldshet och hon kan agera

med parrhesia genom sin kraft och spira.

I storre delen av texten dr Sjdlen pa flykt men vid detta tillfalle slar
sjdlen tillbaka genom sin inneboende kraft hon lyckas frambringa med
hjalp av Logos. Har beskrivs aterigen de fientliga krafterna som
standigt i rorelse och utan vila. Sjdlen kan forsatta dem i somnloshet,
ett tillstdind som for tankarna till ett patvingat evigt vandrande.
Fienderna bekdmpas med ljus och parrhesia, som hon har tillgang till
genom sin kraft och spira, tecken pa auktoritet. I Sanningens evangelium
beskrivs demiurgfiguren pa samma sdtt som fienderna i Aukforitativ
undervisning. Den &r sdomnlds, vandrande och heter ocksa just
villfarelsen (Triaank, eller snarare den vandrande).s*

Lat oss nu kort sammanfatta: apostlarna, sjalen och Adam motsétts
och kontrasteras av makter, dnglar och arkonter av olika slag. Den ena
gruppen har stabil kunskap och kan vila, medan motstandarna ar
somnlosa, oroliga och oforstaende. Parrhesia tillhor den stabila
oforanderliga auktoriteten, de kosmiska makterna styr i fordander-
lighetens tecken och utan att finna ro nér de stélls infér auktoritet
baserad pa en hogre sanning. Att parrhesia i texterna beskrivs just som
grundad i auktoritet och kraft (som i Petrus brev till Filippos) betonar
kontrasten till &nglarnas skenbara makt.

63 NHC V1.3.28.14-22; Parrott, Nag Hammadi Codices V, 2-5 and VI, 272.

64 Ordet for planet (mAavijmg [dotio]) som demiurgfiguren far sitt namn ifrdn har
samma ursprung och betyder “vandrande, i rorelse”. Planeterna kopplas ofta till varsin
skapande dngel i gnostiskt material. Se t.ex. Karen King, The Secret Revelation of John,
Cambridge, MA: Harvard University Press 2006, 112-121.
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Avslutande diskussion

Dunderbergs initiala tes, att Valentinos har paverkats av bilden av den
modiga filosofens parrhesia, har styrkts av denna undersokning.
Parrhesia &r tydligt nagot som brukas for att konfrontera auktoritet.
Dock bor vi utvidga och precisera Dunderbergs tes. Vi har framst att
gora med kosmisk och inte varldslig auktoritet har, d.v.s. makter som
regerar Over nagot som egentligen inte ar vart att bry sig om, enligt
texterna. Filosofens parrhesia handlar istallet ofta om att ledsaga och
influera vérldslig auktoritet till dygdigt beteende och detta ar langt
ifran den parrhesia vi moter i de valentinianska texterna, dédr den
anvands for att bekdmpa och sta emot en falsk auktoritet.

For att vidare kontextualisera anvandningen av parrhesia i
Valentinos fragment och texterna ovan ska vi avsluta genom att kort
knyta samman parrhesia-begreppet med stabilitets- och ordrlighets-
idealet under senantiken. Breda generaliseringar dr till naturen
begransade och forenklande men kan likvadl vara berikande och
tankvarda. Filosofen portrétteras inte sdllan som ororlig under antiken.
Sokrates kunde, beréttas det, stanna tvart under en promenad och sta
helt still mitt i gatan upp till ett dygn i djup kontemplation. Liknande
historier aterfinns om andra filosofers liv och om munkar i kloster och
asketer i vildmarken.®> Asketen Symeon Styliten ar ett extremexempel
pa detta tema: i ett liv av ordrlighet och forsakelse stod han upp pa en
pelare i 6ver 30 &r.66

Stabilitetstemat handlade delvis om att forsoka ta kontrollen 6ver
kosmiska rorelser som paverkade manniskans liv. En planetdr
varldsbild var forhdrskande under stora delar av antiken och
forknippades med Odets rorelser och synbara nycker.®” Denna

65 Det beréttas att Pytagoras satt helt ordrlig under en lang batfird éver medelhavet och
Makarios av Alexandria sdgs under ett besok i ett kloster, ha statt upp dag och natt i ett
av klostrets horn, helt ordrlig. For detaljer om dessa exempel, fler exempel och
utldggningar om temat se Williams, The Immovable Race, passim.

66 Williams, The Immovable Race, kapitel 1. Det hir temat &r inte frimmande i modern tid
heller: ”standing-babas” i Indien och den ”staende mannen” pa Taksim-torget i Istanbul
sommaren 2013 (som demonstrerade mot president Erdogans reformplaner) ar tva
moderna exempel pa detta fenomen.

67 Nicola Denzey Lewis, Cosmology and Fate in Gnosticism and Graeco-Roman Antiquity,
Leiden: Brill 2013.

108



P. Linjamaa: Parrhesia i Valentinos fragment

ptolemeiska virldsbild véxte fram i och med Alexanders inlemmande
av den hellenistiska véarlden. I hellenistiska filosofskolor som de
stoiska och platonska, savdl som i den senantika religiosa varlden,
spelade 6det en central roll.ss

Denna syn pa viarlden ligger formodligen ocksa delvis bakom
Valentinos av Alexandrias beskrivning av Jesus i Fragment III: Jesus
har full kontroll, till den grad att han aldrig behévde tomma sina
tarmar.®® Enligt Diogenes av Laertios hade Pytagoras ocksa bemaéstrat
detta behov, och dessutom blev han aldrig berusad och skrattade
aldrig (eftersom béada ar symboler for att tappa kontrollen och att lida
under sina sinnesrdrelser).” Magens rorelser, liksom alla kroppsvatskor
och organ, paverkades direkt av de kosmiska makterna och det var
vanligt for ménniskor som inte natt lika langt som Jesus och Pytagoras
i sin kroppskontroll, att forma sina liv efter planeternas rorelser. Varje
dag och timme var kopplad till en sdrskild planet med vissa
egenskaper, och man gav sig t.ex. inte ut pa havet pa vissa dagar och
foretog sig inte vissa sysslor som kopplades till illavarslande dagar
eller timmar.

Ett exempel pa hur vérldslig makt kunde legitimeras genom
kontakten till det transcendenta, ororliga, kan vi se i beskrivningen av
kejsare Constantius II's kroning. Pa vég till kroningen var kejsaren
valdigt noga med att sta blixtstill i sin triumfvagn, till den grad att
hans nacke sig ut som om den var fastlast. Han torkade inte ens
svetten fran sin panna.”! Kejsaren var en symbol for nagot mer an det
vardagliga, vilket Constantius II uttryckte genom att sta ororlig och

68 Dessa tvd skolor kan sdgas beméta ddet med ett medvetet lugn. Stoiker forsdkte inte
blidka 6det eller naturordningen, oférutsedda héandelser sker stindigt men det fanns
inget att vara radd for. Istéllet skulle man beméta varje dag med kontroll och stabilitet,
redo att acceptera vad helst som kom i ens vdg med samma oberdrda sikerhet.
Epikuréer ignorerade ddet och foresprakade att varje dag levdes fullt ut. Manniskan var
en fullkomligt materiell varelse, dnda in i sjdlen, och eftersom man var helt férganglig
var doden inget att frukta. Epikuros skall ha sagt att ddr doden finns, finns inte jag, och
dér jag finns, finns inte déden.

69 Fragment 3 i Klemens, Stromateis 3.59.3. Text och dversittning i Thomassen, The
Spiritual Seed, 457.

70 Se Diogenes, Filosofers liv 8.

71 Ammianus Marcellinus, Romersk historia 16.10.9-11, i: Ammianus Marcellinus: History:
Book 14-19 (Loeb Classical Library 300) Cambridge, MA: Harvard University Press 1950.
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darmed betona att han inte tillhorde rérelserna som utgjorde kosmos,
utan en hogre auktoritet.

Samma grundtanke, vill jag hdavda, moéter vi i parrhesia-begreppet
sasom det framstalls i de diskuterade texterna ovan. Den kosmiska
och vérldsliga auktoriteten mots med stabilitet och ororlighet och
darmed far man kontroll 6ver den. Synen pa parrhesia paverkas, som
Dunderberg skriver, av arvet fran filosofens sanningsenliga och
orddda upptradande infor Sverheten. I valentinianska texter riktas
emellertid parrhesia mot andliga makter. Parrhesia begransas inte heller
till tal. Det handlar snarare om uppforande, sdsom i flera av de
gammaltestamentliga texterna, och identifieras med vila, stabilitet och
sinnesro. Denna utstralning star i kontrast till de kosmiska makternas
passioner och standiga rorelser.
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Bengt Alexanderson, Le texte du Psautier chez Théodore de Mopsueste et
chez Julien d’Eclane avec des notes critique sur les commentaires de Théodore
et de Julien. Studia Ephemeridis Augustinianum 129. Rom: Institutum
Patristicum Augustinianum, 2012. 304 s. ISBN: 978-88-7961-104-6.

Denna bok handlar om tva forlorare i den fornkyrkliga varlden. Det &r
viktigt att aven fOrlorarnas historia skrivs, redan darfor skall denna
bok hélsas med tillfredsstéllelse. Det rér sig om Theodoros av
Mopsuestia, ofta sedd som den framste foretradaren for den
antiokenska riktningen inom bibelutlaggningen, och om Julianus av
Eclanum, Augustinus ivrige motstandare i den pelagianska striden.
Att ga emot saddana jattar som Origenes och Augustinus var inte latt,
och det har kommit att pragla deras anseende.

Pa senare ar har Theodoros i viss man rehabiliterats genom att den
antiokenska exegetiken (nog nagot oegentligt) kommit att ses som en
forelopare till dagens historisk-kritiska bibelforskning. Samma 6de har
inte vederfarits Julianus, till en del beroende pa att hans bibel-
kommentarer till stor del dr Overséttningar och inte originalarbeten.
Moijligen kommer den tid da dven hans verk ses i ett annat ljus. Nar
det galler antroplogin har i viss utstrackning en boérjan redan gjorts av
Peter Brown i The Body and Society (1988).

Bengt Alexanderson skriver i forordet att han ursprungligen hade
for avsikt att undersoka vad de bada tankte och skrev (pensaient och
écrivaient) i sina kommentarer till Psaltaren. Han insag emellertid
snart att det var nodvandigt att forst etablera den psaltartext som de
bada kommentatorerna anvénde sig av. Till f5ljd av det stora antalet
handskrifter &dr just Psaltarens texthistoria i bade Septuaginta och
Vulgata ovanligt komplicerad, och forfattaren fortjanar en stor eloge
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redan for att ha gripit sig an med detta problem. Bast bevarad ar
kommentaren till Ps 1-16 och 43-49, och det ar ocksd dar som den
storsta insatsen gors, men dven aterstoden av Psaltaren och den
epitome eller sammanfattning som finns dgnas uppmaéarksamhet. De
utgavor av kommentarerna som anvénds dr Devreesses av Theodoros
fran 1939 och De Conincks av Julianus fran 1977.

Storre delen av studien &r alltsd en mycket omsorgsfull genomgéang
av kommentaren med jamforelse mellan sjdlva psaltartexten och
kommentaren for att i gorligaste man fa fram den text som Theodoros
respektive Julianus anvéant sig av. Tydligt ar att Alexanderson har en
grundlig kdnnedom om den komplicerade textbilden, bade i den
grekiska och den latinska Psaltaren. Hela tiden jamfores med den
grekiska “normaltexten” hos Rahlfs. Det filologiska hantverket inger
en djup respekt.

Det skulle emellertid vara en overdrift att sdga, att boken ar lattlast.
Férutom omfattande kunskaper i grekiska och latin forutsétter den ett
stort intresse i fornkyrkliga psaltarkommentarer. Men det dr endast
den yttre sidan som behandlas. Hur Psaltaren i sak utlades av
Theodoros och Julianus far vi endast glimtar av, men det kanske
forfattaren kan aterkomma till i ett f6ljande arbete. En sak ar sdker: en
god grund ar lagd.

En nagot klarare problemfixering, en utforligare inledning (med
presentation av de bada huvudpersonerna) och fylligare samman-
fattningar av de olika avsnitten skulle ytterligare ha forhojt vardet av
denna bok. En stor tillgang dr de olika register som finns.

Sten Hidal
Lund

Torben Christensen, C. Galerius Valerius Maximinus: Studies in the
Politics and Religion of the Roman Empire AD 305-313. Publikationer fra
Det Teologiske Fakultet 35. Copenhagen: University of Copenhagen
2012. x + 329 s. ISBN 978-87-91838-48-4.

Under sin tid som kejsare (284-305) forsokte Diocletianus etablera en
ny ledarstruktur for Romarriket, i modern tid kallad tetrarkin.
Tetrarkin innebar att varje halva av Romarriket styrdes av en kejsare,
kallad augustus. Till varje kejsare utsags ocksa en eftertradare, kallad
caesar, som skulle ta 6ver ndr respektive kejsare dog, men som ocksa
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hade en, om dn underordnad, politisk och militdr ledarroll. Ar 293
adopterade Diocletianus Galerius som caesar for den Ostra rikshalvan,
och Konstantius, den senare kejsare Konstantins far, for den véstra.
Nér Diocletianus abdikerade 305, tog Galerius sa &ver rollen som
augustus i Ost, och till hans framtida eftertrddare utsdgs Galerius
Valerius Maximinus, dven kallad Maximinus Daia, en militdr fran
datidens Balkan. Det 4r denne Maximinus Daia som Christensens bok
handlar om. Det &dr en kejsare i en brytningstid dar kristendomen
utsatts for forfoljelse, for att sedan stegvis fa en alltmer framtrddande
roll i imperiet. Galerius och Maximinus deltog bada i férfoljelserna av
de kristna, som pa kejserlig order hade tagit fart ar 303, men det ar
samme Galerius, som ar 311 utfardar det toleransedikt som innebar att
forfoljelserna av de kristna i hog grad upphdrde. Nar Konstantin
stegvis tar Over den véstra rikshalvan dr det Maximinus som fungerar
som augustus i Ost. Maximinus aterupptar forfoljelserna av de kristna,
men besegras och dor &r 313, samma ar som Konstantin utfardar det sa
kallade Milanoediktet som gav de kristna frihet att utdva sin religion.

Christensens bok ar en postum dversittning och en nagot reviderad
version av hans C. Galerius Maximinus. Studier over politik og religion i
Romerriget 305-311 som utkom 1974. Christensen som ocksa
tillsammans med Sven Goransson, star bakom det valkanda trebands-
verket Christensens & Goranssons Kyrkohistoria, var professor i kyrko-
historia vid Kdpenhamns universitet fram till sin dod 1983. For
utgivningen har Mogens Miiller ansvarat. Overséittningen ar gjord av
Karsten Engelberg. Boken har en kronologisk struktur. Det forsta
kapitlet handlar om Maximinus uppvaxt men framfor allt om tetrarkin
och Maximinus vag fram till att utses till caesar. Kapitel tva tar upp
Maximinus roll under sin tid som caesar; kapitel tre tetrarkins
sonderfall fram till Galerius edikt. Det fjarde kapitlet berdr sedan
Maximinus tid som augustus. Det femte och sista kapitlet diskuterar
Konstantin och tiden fram till Maximinus dod 313.

Boken innehaller dven ett appendix med kortare diskussioner av
fem historiska dokument: De mortibus persecutorum, kap 18, samt ett
antal dokument atergivna i Eusebius Kyrkohistoria. Boken saknar index.
Boken ar aven fritt tillgdnglig som e-bok pa patristik.dk’s hemsida:
http://www.patristik.dk/ebog/Maximinus.pdf.

Henrik Rydell Johnsén
Lund
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Finn Damgaard, Recasting Moses: The Memory of Moses in Biographical
and Autobiographical Narratives in Ancient Judaism and 4th-Century
Christianity. Early Christianity in the Context of Antiquity (ECCA) 13.
Frankfurt am Main: Peter Lang 2013. XII + 264 s. ISBN: 978-3-631-
63142-3.

Denne udgivelse er en lettere bearbejdet udgave af forfatterens ph.d.-
afhandling, forsvaret pa Det Teologiske Fakultet i Kebenhavn tilbage i
2010. Det er et omfattende studie ogsa i den forstand, at det bevaeger
sig ind over flere, hver iseer store forskningsfelter. Saledes bringer
forfatteren sine eksempler pd Moses-reception fra bade den antikke
jodedom, den tidligste kristendom i skikkelse af Paulus’ breve og fra
patristisk litteratur fra 300-tallet af dels Euseb fra Caesarea, dels to af
de tre store kappadokiere, Gregor fra Nyssa og Gregor fra Nazianz.
Mens tilretteleeggelsen af Moses-figuren binder disse forfatterskaber
sammen, sgrger problemstillingen med det biografiske og auto-
biografiske og dermed udelukkelsen af Moses’ teologiske betydning
for at afgreense opgaven.

En kort indledning (kap. 1; s. 1-21) behandler de mere principielle
sporgsmal, nemlig imitatio-kulturen i antikken, hvor sammenligning
(ovykowolc) med andre skikkelser spillede en stor rolle, selve
biografigenren hos antikke forfattere, Moses som en erindrings-
skikkelse i jodedommen i det 1. arh. eKr. (her regnes Paulus lidt
overraskende med) samt en begrundelse for det foretagne udvalg af
tekster. Som teoretiske “ressourcer” anferes omkring kollektiv
erindring Maurice Halbwachs’ arbejder fra forste halvdel af det 20.
arh. og fra nyere tid videreferelsen hos Jan Assmann og Barry
Schwartz, og med hensyn til problematikken med social identitet og
grundleeggende erindringsfortellinger Yael Zerubavel (Recovered
Roots. Collective Memory and the Making of Israeli National Tradition,
1995). Hvad angar forholdet mellem kulturel erindring og inter-
tekstualitet konsulteres nytestamentlige eksegeter som Dale C. Allison
og Richard B. Hays. Indledningen munder ud en oversigt over
indholdet af selve undersogelsen.

Den forste — og korteste — af de folgende tre dele handler om Moses
i Septuaginta (kap. 2; s. 25-45). Det fastslas, at denne oversettelse ogsa
en genfortelling, hvor Moses i Pentateuken modsigelsesfuldt skildres
pa den ene side som teettere pa den guddommelige sfeere end i den
masoretiske tekst, pa den anden som mindre forbundet med det
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guddommelige. Tre forhold er kendetegnende: 1) Moses seettes i en
teettere forbindelse til sit folk, 2) tendenser til at guddommeliggere
Moses modvirkes, og 3) en tendens til pa den ene side i Exodus at
forsteerke Moses’ rolle som sit folks modige fortaler, pa den anden side
i Numeri at beskrive ham som for egenradig og saledes uddybe kloften
mellem ham og folket. Samtidig bliver gudsopfattelsen mere ophgjet,
hvad der gor det vanskeligere at meode og begribe ham. Gud geres
ogsa mere universel, hvad der virker tilbage pa billedet af Moses, der
bliver mere betydningsfuld end i den masoretiske tekst. Analysen i
dette kapitel omfatter ogsa Aron og opfattelsen af folket.

Anden del indledes med et kapitel (kap. 3, s. 49-87), der beerer
overskriften “An imagined Jewish community” og er en analyse Filons
Om Moses” Liv I-11. Det fastslas, at Filon ikke alene vil skrive en Moses-
biografi, men ogsa skitsere et teenkt jodisk diasporasamfund (jf. titlen
pa Benedict Andersons bog fra 1991, Imagined Communities). Skriftet
henhorer til biografigenren, idet de allegoriske fortolkninger er
begreenset til det ikke-biografiske stof. Damgaard koncentrerer sin
fremstilling om de to store digressioner, den forste om Moses som ung
prins (I 18-33), den anden om Moses som konge (I 148-162). Gennem
sit Moses-billede forlener Filon forteellingen med en fornyet kulturel,
politisk og filosofisk-religios betydning, idet han omskaber Moses til
en erindringsfigur for det jodiske diasporasamfund. For det er ifelge
Damgaard sin samtids jeder i Alexandria, Filon henvender sig til med
sin biografi, selv om han ogsa kan have haft ikke-jodiske leesere for gje.

Kap. 4 (s. 89-123) geelder erindringen om Moses i Paulus’ selv-
biografiske henvisninger og bestar af en analyse af Moses-figurerne i
apostlens breve. Mens Adam og Abraham inddrages i den teologiske
argumentation, optreeder Moses angiveligt forst og fremmest i selv-
biografiske afsnit. Opmaerksomheden samles her iseer om den
korintiske korrespondance, hvor forfatteren finder, at Moses-figuren
har en langt sterre betydning end almindeligt antaget. Han mener
ogsd, at en mulig fejlleesning af 1 Kor. kan have foranlediget Paulus til
at skrive, som han ger i 2 Kor 3,7-18. Saledes fremstiller Paulus ikke
mindst i 1 Kor 10 i sit forseg pa at tilskynde korintherne til enhed sig
selv som et forbillede til efterfelgelse med hensyn til svaghed og
selvfornedrelse. Det sker gennem at alludere til Moses-figuren for at
understotte sin nye definition af lederskab og autoritet. Dette synes at
veere blevet misforstaet i Korinth, hvad der i 2 Kor 3 noget
overraskende far Paulus til at heevde sin overlegenhed i forhold til
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Moses. Der fortseettes med en analyse af de steder i Romerbrevet, hvor
Moses enten naevnes eller synes alluderet til. Séledes forstar Damgaard
Rom 9,2-3 som en selvbiografisk brug af Moses fra Paulus’ side i hans
fremheevelse af sin indsats som vigtig for ogsa jedernes frelse, og i
Rom 10,5-8 sammenstilles Moses og trosretfeerdigheden. Damgaard
mener her at kunne afdeekke et nyt grundlag for Paulus-opfattelsen
ved at haevde, at apostlen i 10,4 giver udtryk for en forstaelse af loven,
som ikke lader den veere en modseetning til troen. Snarere forholder
det sig sadan, at troen er den eneste vej til at opfylde loven. I en kort
ekskurs behandles Moses-figuren i Galaterbrevet, hvor mellemmanden
i Gal 3,19b-20 ses som Moses. Endelig dreftes brugen af Septuaginta-
versionen af Deut 32 i Rom 9-11, hvor Moses fremstilles som den
afgorende mellemmand og maske den vigtigste profet, der peger pa
vejen frem mod den udgang, at hele Israel vil blive frelst (se Rom
11,26).

Kap. 5 (s. 125-149) — det sidste kapitel i anden del — handler om at
veere heerferer udsat for oprer og vil vise parallellerne mellem Moses-
figuren i Den Jodiske Historie og Josefus’ selvportreetter i hans
selvbiografiske skrifter. Damgaard leegger her ud med en droftelse af
naturen af Josefus’ “rewritten Bible” i de ferste elleve boger af Den
Jodiske Historie, tidligere forskning omkring paralleller mellem bibelske
skikkelser og Josefus’ selvportreetter, og hvordan vi skal forsta,
hvorledes — med et citat fra Steve Mason — “for Josephus, history
shades into biography” (s. 130). Det bemeerkes ogsa, at Josefus i
arbejdet med vaerket ikke synes at have benyttet Septuaginta, idet hans
hebraiske tekst dog kommer tet pa den, der har ligget til grund for
den greeske oversettelse. For Josefus bliver Moses en hebraisk
heerforer (otpatnyog), en betegnelse, der, selv om den ikke optraeder i
Septuaginta, bruges hele 15 gange. Dermed fremhaeves Moses’ rolle
som hebreeernes frelser. Imidlertid samler Josefus’ beskrivelse sig om
oprerene mod Moses, som der ligefrem bliver flere af end i Bibelen.
Det afspejler alt sammen Josefus’ portreet af sig selv som heerferer
under det jodiske oprer mod romerne i Den Jodiske Krig. Ganske som
Moses hele tiden dejede med et illoyalt og oprersk folk, gjorde Josefus
det ogsa, hvormed han former portreettet af sig selv i overens-
stemmelse med det af Moses, og dette uddybes yderligere i hans
senere selvbiografi, der iseer er et forsvarsskrift for hans optreeden i
Galileea under krigen. Det er dog vigtigt at se, at ligesom Paulus
identificerer Josefus sig ikke eksplicit med Moses, hvad der ogsa
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kunne have virket mod hensigten. Det er alene den opmerksomme
leeser, der opdager det.

I afhandlingens tredje del er vi helt fremme i det 4. arhundrede.
Kap. 6 (s. 153-181) geelder konstruktionen af en kristen kejser og er af
en analyse af inddragelsen af Moses-figuren i Euseb fra Ceesareas
Konstantins Liv. Resultatet, der foregribes i indledningen, er, at Euseb
igen og igen bruger forteellingerne om Moses som ramme omkring
skildringen af Konstantins liv, hvormed han tilkendegiver, at
Konstantin var et led i en kristen, snarere end en romersk imperial
tradition — for Euseb var Moses nemlig neermest en kristen. Det sker
ogsa for at udskille Konstantin fra de seedvanlige panegyriske billeder
af romerske kejsere og saledes erstatte et ideal med et andet og
samtidig skabe et kristent fyrstespejl til brug for den afdede
Konstantins senner. En analyse af den littereere struktur i Konstantins
Liv efterfolges af en wundersogelse af oprindelsen til Moses-
parallellerne i Kirkehistorien og deres videreudvikling i den senere
kejserbiografi. Damgaard vil her vise, hvorledes Konstantin-figuren
konsekvent er modeleret over Moses-skikkelsen, og det i en sadan
grad, at det neermest styrer fremstillingen. I den forbindelse
argumenteres der ogsa for, at Josefus’ Den Jodiske Historie 11 347-348
har virket ind pa beskrivelsen i Kirkehistorien IX 9 af Konstantins sejr i
slaget ved Den Milviske Bro. Damgaard forseger derudover at vise,
hvordan Eusebs billede af Moses som konge er inspireret af Filons
skildring i Om Moses” Liv, idet han anskuer Moses, ikke som en jode,
men som en hebraeer af hebraeere (jf. Evangelisk Forberedelse XI 14.10);
saledes synes Filons billede grundleeggende at veere influeret pa
Eusebs skildring af Konstantins dyder. Ved at fremstille Konstantin
som en ny Moses, identificerer Euseb ogsa implicit det vidt udbredte
kristne feellesskab som det nye Israel. I den forstand er Konstantins Liv
ikke alene en biografi over den ferste kristne kejser, men desuden et
forseg pa at konstruere en kollektiv erindring og en kollektiv identitet
for et kristent samfund i en overgangsperiode.

Det 7. kapitel, “Remembering Basil” (s. 183-219), geelder den
retoriske brug af Moses i de to Gregorers lovtaler over Basilius den
Store og i Gregor fra Nazianz’' andre taler og selvbiografiske digte.
Hvad angar Gregor of Nyssa’s lovtale over sin bror, viser Damgaard,
hvordan sammenligningen mellem Basilius og Moses er forskellig fra
sammenligningerne med andre bibelske skikkelser. Saledes opfordrer
Gregor sine tilherere til at efterligne Basilius pa samme made, som
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denne efterlignede Moses. Der er her en kort digression om Basilius’
egne skrifter og hans inddragelse af Moses. Desuden foreslar Dam-
gaard, at ophgjelsen i lovtalen af Basilius som ligemand til profeterne
og apostlene var et middel til at fastholde broderens autoritet efter
hans ded i en situation, hvor hans asketiske idealer blev truet af hans
efterfolger som biskop. Gregor ville sorge for, at Basilius kom til at sta
centralt i den kollektive erindring hos den gruppe af asketer, som han
selv tilherte. Med hensyn til den anden Gregor peger Damgaard pa
forskellen i brugen af Moses-skikkelsen. Hos Gregor fra Nazianz bliver
Moses ikke et forbillede til almindelig efterfolgelse, men inddrages
mere eksklusivt i et forseg pa at konstruere og legitimere egen
autoritet og udelukke andres autoritet. Denne “personlige” brug af
Moses kan ogsa findes i denne forfatters andre taler og selvbiografiske
digte. Gregor af Nazianz genoptager saledes den strategi, som ogsa
Paulus og Josefus anlagde.

Det 8. og sidste kapitel (s. 221-227) er en opsummering af,
hvorledes Moses-figuren grundleggende bruges pa to mader i de
gamle biografiske fortellinger, nemlig enten til at konstruere eller
legitimere forfatterens eller talerens eller en andens karakter, eller som
et forbillede til efterligning og udtryk for, hvad feellesskabet var i
fortiden og gerne skulle blive i fremtiden. I et kristent imperium
erstattede bibelske forteellinger lidt efter lidt de hedenske myter og
romersk historie som de vigtigste erindringsfortellinger. I denne
proces tjente Moses som et fremragende eksempel for kejseren og hans
udevelse af politisk magt, idet Filons og Josefus” anvendelse saledes
blev genoplivet. Disse joediske, ikke-bibelske eksempler pa en tolkende
brug af Moses-figuren skal derfor ogsa medregnes til de intertekster,
der ma tages med i betragtning, nar det geelder forstaelsen af
fremkomsten af og udviklingen i den tidligere kristendoms biografier
og hagiografier.

Bogen afrundes med et 4-siders Summary (kap. 9), en bibliografi
(kap. 10; s. 233-262) og et appendiks med en liste over afhandlinger
om Moses i de forskellige nytestamentlige skrifter (kap. 11; s. 263-264).
Der er ingen registre.

Finn Damgaards Recasting Moses er et vigtigt bidrag til forstaelsen
af genren eller fortolkningsstrategien “rewritten Bible”, der spiller en
stor rolle i den aktuelle bibelforskning. Denne leverer pa sin side til
gengeeld en frugtbar synsvinkel til at forsta, hvad der er pa feerde i
receptionen af i dette tilfeelde Moses-skikkelsen i den tidlige jodedom
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og eldste kristendom. Forfatteren har et godt overblik over den
hidtidige forskning — og dens mangler, som han altsa seger at rade bod
pa. Mere vil jo have mere, og det er nemt at pege pa tekster og
perspektiver, som ogsa kunne have veret inddraget. Men det, der
foreligger, er en veldisponeret og videreferende undersegelse, og der
er derfor al god grund til at enske savel forfatter som leeser tillykke
med denne udgivelse.

Mogens Miiller
Koépenhamn

Dorotheos av Gaza, Undervisande tal och brev i urval. Oversittning Per
Ronnegard, Skelleftea: Artos 2012. ISBN: 978-91-7580-621-1.

Om du ar sysselsatt med nagot, vad som helst, ocksa om det &r
mycket bradskande och viktigt, vill jag att du aldrig utfér det
med spanning eller oro, men med full 6vertygelse om att allt
arbete du gor, vare sig det ar stort eller litet, bara ar en attondel
av det vi soker. Att bevara det egna sinnelaget &r sju attondelar,
aven om det skulle innebéra att vi misslyckas med var tjanst. Du

ser hur stor skillnaden ar!

Rakneexemplet dar hamtat fran den nya dversittningen av Dorotheos
av Gazas undervisning, och vittnar om bade forfattarens val-
formulerade rad och Oversittarens fina sitt att fanga det pa svenska.
Dorotheos levde nagon gang under 500-talet, och var under lang tid
munk strax utanfor Gaza, dar han mdjligen hade studerat
dessforinnan. Han blev skrivare at en viss Johannes, som tillsammans
med sin vén, klosterledaren Barsanufios, gjorde sig kand som sjala-
vardare i trakten, och vars skrifter ocksa finns bevarade. I denna
tradition nedtecknas dven Dorotheos tal antingen av honom sjalv eller
av en larjunge, och dessa kom sedan att ldsas av andliga végledare
anda in i nutiden.

Urvalet bygger huvudsakligen pa en fransk antologi som Lucien
Regnault stiallde samman négra ar efter att han och Jacques de Préville
gav ut hela Dorotheos text i Sources Chrétiennes. Som ett tecken pa
den svenske Oversittarens kdnnedom om denna typ av material har
han pa vissa punkter valt att lagga till eller dra ifran nagot, bl.a. for att
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inte forlora Dorotheos bildsprak. Forutom ett férord och en inledning
innehaller dversdttningen dven en avslutande bibliografi och ett bibel-
index.

Andreas Westergren
Lund

Gregorios av Nyssa. Kateketiska forelisningar. Overs. Olof Andrén.
Skelleftea: Artos 2012. 93 s. ISBN: 978-91-7580-607-5.

Olof Andrén fortsédtter i den hédr publikationen sin imponerande
Oversdttargdarning med att framstdlla Gregorios av Nyssas viktiga
kateketiska forelasningar i svensk sprakdrakt. Artos forlag har tidigare
gett ut svenska Oversdttningar av tva viktiga exempel pa patristisk
kateketik i Ambrosius av Milanos Om sakramenten (1989) och Kyrillos
Jerusalems Katekeser (1992).

Gregorios text uppvisar dock en hel del sdrdrag i jamforelse med
andra kateketiska texter, vilket vacker viktiga fragor om fore-
lasningarnas tilltainkta publik och dndamal. Det forsta intrycket som
texten ger dr att tyngdpunkten snarare ligger pa en sorts apologetik
snarare dn vad vi tdnker oss som den klassiska dopforberedande
kateketiska undervisningen. Gregorios &horare/lisare far manga
ganger hora biskopens svar pa de utomstiendes potentiella in-
vandningar och kritiker, som ofta signaleras med fraser som "om
nagon vill angripa var lara ..." eller "ndr de hor detta ...". Gregorios
publik forutsdtts vara aktiv i teologisk dialog och utsatt for kritik pa en
sofistikerad niva.

Forelasningarna foljer en traditionell kateketiskt disposition. Forst
diskuterar Gregorios Guds enhetliga vdsen och de tre gudoms-
personerna. Sedan foljer undervisning om ldran om manniskan, sjélen,
den fria viljan, syndafallet och doden. Efter detta diskuterar Gregorios
inkarnationen och Kristi férsoning. Boken avslutas med en tolkning av
dopet och eukaristin.

Genomgéende och utmirkande for Gregorios undervisning &r
bruket av terapeutiskt och medicinskt sprakbruk och metaforer.
Trosldaran och den andliga végledningen &r en sorts ldkekonst,
heresierna och lidelserna ar sjukdomar (15). Denna fokus pa helande
och rening ger ocksa form till Gregorios forstaelse av alltings ater-
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uppriéttelse och den renande eld som helar syndaren efter déden (80).
Aven inkarnationen maste enligt Gregorios forstds som Guds svar pa
och helande av den fallna maénsklighetens kroppsliga lidande och
dodlighet: "Var sjuka natur behovde en ldkare" (45). Genom
inkarnationen trddde Gud in igenom och férvandlade det ménskliga
livets tva granser: méanniskans borjan i en lidelsefylld konception, och
hennes slut i dodens lidande, helas genom jungfrufddelsen och
uppstandelsen. I sina forelasningar forsoker Gregorios teckna in-
karnationens logik och pedagogik, genom vilken Kristus lakaren upp-
réttar sin skapelse. Denna rdddning sker enligt Gregorios inte genom
en ren viljeakt utan genom inkarnationens dramatiska skeenden och
genom sakramenten fOr att visa oss att Gud inte bara dr maktig i sin
vilja, utan dven rattfardig, god och vis (53; 60).

Vi star alla i skuld till Olof Andrén for hans outtrottliga arbete med
att sprida kunskap om och tillgang till fornkyrklig teologi.
Forhoppningsvis kommer denna bok, som ger ldsaren en god
introduktion till en av fornkyrkans storsta tankare och larare, att ldsas
av manga.

Benjamin Ekman
Lund

Johannes Chrysostomos, Den outgrundlige. Svensk dversdttning av Olof
Andrén. Skelleftea: Artos & Norma 2012. 90 s. ISBN: 978-91-7580-585-6.

I storbyen Antiokia holdt den nyordinerte presten Johannes pa slutten
av 380-tallet fem prekner. Preknene gikk til frontalangrep pa
Eunomius og hans arianske tilhengere som ansa at Sennen var ulik
(anhomoi) Faderen. Den velutdannede og populere predikanten
Johannes, som siden skulle fa tilnavnet «Gullmunn» (Chrysostomos),
fulgte den offisielle kirkelige linjen etter det skumeniske konsilet i
Konstantinopel (381). Hans hovedargument mot arianerne i disse
homiliene er at Gud er ubegripelig.

Artos utgir na disse fem homiliene, som er blant Johannes’ tidligste
verker. Meg vitende er det forste gang de kommer ut pa et
skandinavisk sprak. Oversettelsen bygger pa utgaven i Sources
Chrétiennes (nr. 28). Oversetter Olof Andrén bygger ogsa sin intro-
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duksjonen pa Jean Daniélous introduksjon i nevnte utgave. Andrén er
forgvrig én av Sveriges mest markante oversettere av gresk patristisk
litteratur og en viktig formidler av fortiden i samtiden.

Thomas Arentzen
Lund

Nils Arne Pedersen et al. (red.), Kristendommens modstandere: Senantik
antikristen polemik. Copenhagen: Forlaget Anis 2011. 365 p. ISBN: 978-87-
7457-497-2.

This collection of essays sets out to discuss pagan anti-Christian
polemic from the third to the sixth centuries CE, with its reception
included. The main emphasis of the first part is on Platonist
philosophers and opposition to Christianity before Constantine. Jakob
Engberg opens with a discussion on Celsus and Origen, which is
followed by Platonist philosophers’ views on orthodox and heretic
Christians (Nils Arne Pedersen), Plotinus’ concern for harmful
religiousness (Jesper Hyldahl), and Porphyry on Christ and the
Christians (Christoph Riedweg). In the second part, Anti-Christian
Polemic in the Fourth to the Sixth Centuries, the focus shifts to the
emperor Julian’s philosophical argumentation structures in Against the
Galileans (Christoph Riedweg), statesman and orator Quintus Aurelius
Symmachus and the controversy on the Altar of Victory (Gerd V. M.
Haverling), and lastly, pagan anti-Christian history writing (Arne Seby
Christensen). The third part consist of one article, on the Reception of
Late Antique Anti-Christian Polemic (Wolfram Kinzig).

Jakob Engberg analyses Celsus and Origen from the viewpoint of
continuity and development in the polemic against Christians from the
late second to the mid-third century. Engberg’s question is whether it
is possible to detect changes and development in the polemic against
Christians from Celsus to Origen.

Nils Arne Pedersen considers Platonists” views on Christians: along
Celsus, Plotinus and Porphyry, and Alexander of Lycopolis are
brought into discussion. Pedersen ties his treatment to the theme of
orthodoxy and heresy in the early Church. His point is that there was a
majority in the early Church, who particularly in the earlier
scholarship are called “Catholic”, or “(proto-)Orthodox” Christians,
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and then also various “heresies”; in Pedersen’s view it is some of these
minority groups that the philosophers encountered and opposed.
“Orthodoxy” and “heresy” are loaded terms in scholarship, and
Pedersen provides a brief overview to them, noting that orthodoxy
and heresy belong together as phenomena of second to third century
Christianity (p. 69). He then discusses a selection of Celsus’ fragments
in Origen’s Against Celsus to show how Celsus saw the plurality and
diversity of Christian groups.

Pedersen suggests that within this diversity Celsus also
acknowledged that there was a majority, peydAn ékkAnoia, and this
majority (“the orthodox”) shared with Jews the views of the supreme
God as also the creator — which is a view that Gnostic Christians did
not share. After Celsus the discussion moves to Porphyry’s The Life of
Plotinus. The Life of Plotinus 16 is an intriguing passage that mentions
Plotinus’, Amelius’, and Porphyry’s refutations of works of “Christians
and other sectarians” (Feydovaot d¢ kat’ avtov t@v XQLOTIAVOV
moAAol pev kat dAAot algetikol 8¢ €k TG maAawas drroooding
avnyuévol . . . ), including the books of Zostrianos and Allogenes. The
Nag Hammadi Library contains treatises under these titles, and it is
discussed in the scholarship if they are the same books, edited
versions, or different ones, that were known to Plotinus and his circles.
But how did Plotinus and Porphyry know of Christians and their
books, and why did they need to refute them? Pedersen suggests social
success of Gnostic Christians (p. 86); what would have been an
interesting and a worthwhile inclusion would have been consideration
of Christian teachers and schools, and Christians who saw Christianity
as a philosophical way of life and taught Christianity as philosophy.
Alexander of Lycopolis’ criticism of Christians moves in the same
direction, as he criticised Christians for purporting to be philosophers,
but leaving the more difficult questions aside and focusing on ethical
instruction.

Jesper Hyldahl continues with Plotinus’ criticism or discussion of
Gnostics, in his article on Plotinus’ concern on harmful religiousness.
According to Hyldahl (p. 107), Plotinus does not direct his criticism at
Christians, but against the type of Gnostic teaching found in the Nag
Hammadi writings Zostrianos (NHC VIIL2) and Allogenes (NHC XI,3).
These writings are considered to represent a de-Christianised phase of
Sethianism. Hyldahl provides an overview of Sethian Gnosis, but

VZ7i

perhaps the complex relationship between “Gnostics”, “Sethians”, and
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“Christians” could have been elaborated in both Hyldahl’s and
Pedersen’s articles. This complexity is evident if one looks at the
tangible context of Allogenes and Zostrianos. They are preserved to us in
codices that contain Christian texts, and were read and circulated by
Christians. So even if one were to agree with John D. Turner that
Zostrianos and Allogenes originate in a post-Christian phase of
Sethianism, these writings were read by Christians (as Hyldahl agrees,
p- 105). If fourth century Christians read the texts, why not third
century Christians as well? (Cf. Michael A. Williams, “Sethianism” in
A Companion to Second-Century Christian “Heretics”, ed. by Antti
Marjanen and Petri Luomanen, Leiden: Brill 2005, 54-55.) What makes
a writing Christian or non-Christian?

Hyldahl analyses characteristics of Sethian Gnosis and Plotinus’
criticism of Gnostics, which, Hyldahl suggests, focuses on three points:
higher natures, or hypostases (for Plotinus these are the One, Mind
(vovg) and the Soul, the concept is considerably more complex in
Zostrianos and Allogenes), the creation and the role of the Demiurge,
and the ascent of the soul. Hyldahl suggests that perhaps Sethians who
associated with Plotinus’ school, particularly during persecutions,
ended up toning down the Christian aspects of their views and
enhanced the Platonic (p. 110), and thus avoided persecution. This
suggestion is interesting but it would have benefitted from a more
profound analysis of evidence as well as different aspects of martyr-
dom in early Christianity.

Two writings of Porphyry in which he criticises Christians (Against
the Christians and Philosophy from Oracles) are the topic of Christoph
Riedweg’s article, which concludes the first part of the book. Against
the Christians is preserved in fragments and descriptions, and the
Porphyric origin of some of the purported fragments is not certain, so
Riedweg starts his article by discussing the time of origin, what
evidence is left, and the question of originality of some of the
fragments. Unlike Against the Christians, Philosophy from Oracles was
not primarily written to refute Christians (although it contains sharp
criticisms of Christians), but to strengthen pagan religious tradition.
Some quite positive tones on Christ and his passion can be found in
this work, and these can be read in light of Platonic views on the soul.
A confusing, but a minor trait in this article is that sometimes the
Greek, sometimes the Latin, sometimes the Danish title used of either
of the two writings.
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Christoph Riedweg continues with criticism of Christians in the
second part of the book by analysing the emperor Julian’s
philosophical argumentation structures in Against the Galileans. As
Riedweg sees it, through this writing Julian made an attempt at
resistance against the Christian monoculture of his era. He traces
elements in Julian’s argumentation structures that can be seen to
derive from works of Plato and Stoics. That the Neoplatonist emperor
also accepted Stoic views is understandable, as late antique Platonism
was strongly influenced by Stoic thought. Although Celsus, Origen,
and Iamblichus are brought into discussion, it could be asked whether
more Neoplatonist writers might have been included.

Gerd V.M. Haverling discusses the case of Quintus Aurelius
Symmachus and the controversy on the Altar of Victory. The altar was
located in the Roman Senate (the Curia) and had been dedicated by
Augustus in 29 B.C.E. It held considerable symbolic value, but as
Christianity became the dominant religion, it was removed, first by
Constantius II in 357, then replaced, and again removed by Gratian in
382. Symmachus, pagan statesman and rhetorician, tried to persuade
Gratian’s successor Valentinian II to return the altar in his Relation 3
that is his best-known work, renowned for its style and skill. In
Relation 3 Symmachus also asks for tolerance towards pagans. He did
not succeed and his plea had its consequences. The case of Symmachus
is not an isolated incident, and Haverling ties it to its religious,
cultural, and political context: the Christianisation of the empire and
controversies between Christians and pagans in the late fourth
century.

What are the characteristics of Christian and pagan history writing,
and how do they differ? Arne Seby Christensen introduces pagan,
anti-Christian historiography in the third article of the second part of
the book. Christian historians may use the Bible, focus on the life of
Jesus and the salvation history, or other events important to the history
of Christianity, whereas pagan historians have no such message. This
made pagan history writing useful for Christian writers. The first three
historians from the late fourth century to be discussed are Aurelius
Victor (Liber de caesaribus, that extends to 360), Eutropius (Breviarium ab
urbe condita, dedicated to the emperor Valens who reigned from 364 to
378), and Festus (Breviarium, written ca. 369). None of them have
strong anti-Christian tendencies, but are rather to be seen in
continuation of the traditional Roman history writing. Directly anti-
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Christian history writing is very rare after Constantine. Yet even after
Constantine there were some pagan historians who had anti-Christian
traits in their work; Ammianus Marcellinus is one of them. Zosimus at
the turn of the fifth and the sixth centuries is also critical of
Constantine’s conversion and his character, and Zosimus’ focus is on
Julian. The article is useful in introducing these historians. Some more
of scholarly discussion would have strengthened it.

One of the strengths of the book is that particularly the articles in
the first part of the book, but also in the second, complement one
another well and create a coherent combination. Two things would
have improved the contents. First, in several articles the most recent
scholarly discussions could have been taken more into account, and I
believe that would have strengthened many of the discussions.
Second, occasionally one gets the impression that the book could have
been edited more thoroughly. Despite these critical points, there are
several reasons that make this book a useful addition to the scholarly
discussion of polemic between pagans and Christians. The selection of
pagan authors and views is not too narrow, and viewpoints include
philosophy, religion, history writing and rhetoric. Also, it is a merit to
the book to have included discussion of minority Christian views and
a few of the Nag Hammadi writings.

Ulla Tervahauta
Helsingfors

Einar Thomassen (red.), Canon and Canonicity: The Formation and Use of
Scripture. Képenhamn: Museum Tuscalanum, 2010. 232 s. ISBN: 978-
87-6353-027-9.

I ett kort forord presenterar redaktoren E. Thomassen den har
volymen som en av frukterna av ett tvarvetenskapligt samarbete kallat
”"Highways and Byways”, som &gt rum mellan tre institutioner vid
universitet i Bergen. Det &r den klassiska, den ryska och den
religionsvetenskapliga institutionen som kommit samman for att
studera olika aspekter av den kristna idén om ”ortodoxi”, och nu har
alltsa turen kommit till den bibliska kanon (6vriga aspekter som
namns &r episkopatet och bekédnnelserna). Till sin hjdlp har
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Bergenforskarna tre internationella professorer och tva forskare fran
Oslos universitet, och tillsammans presenterar man har elva artiklar
skrivna pa engelska. Det som haller samman volymen &r att alla
artiklar pa nagot satt beroér idén om kanon och kanonicitet, dock ror
det sig inte nodvandigtvis direkt om den kristna kanon och man
arbetar inte heller med ett gemensamt kanonbegrepp.

Den forsta artikeln, som vél ocksa far fungera som en introduktion
till amnet, star redaktoren for och har titeln “Some Notes on the
Development of Christian Ideas about a Canon”. Thomassen inleder
med en diskussion om kanonicitet i antiken och slar fast att litterara
kanon dr ”a universal feature of literate societies” (s 10). En av de
viktigaste podngerna Thomassen gor i den hér delen ar att upprétta en
distinktion mellan gudomlig uppenbarelse och kanonicitet. Nagot kan
tillhora en religios kanon utan att betraktas som direkt uppenbarelse,
och nagot kan betraktas som gudomlig uppenbarelse utan att
automatiskt infogas i den religidsa kanon. Han skisserar sedan den
skriftméssiga utvecklingen i den tidiga kristendomen, fran in-
samlandet av Jesusord till kanoniseringsfasen med uppkomsten av
idén om ”apostolicitet” och en kristen kanon.

Nasta artikel, skriven av D. J. Kyrtatas, ligger ndra den forsta
artikeln @mnesmadssigt, och heter “Historical Aspects of the Formation
of the New Testament Canon”. Har vander sig forfattaren emot tanken
pa kanoniseringen som blott en bekréftelse pa det som redan var ett
faktum (att skrifter som redan var auktoritativa auktoriserades), och
menar i stillet att den var ett satt att skdnka auktoritet till vissa
skrifter. Vidare argumenterar Kyrtatas att den kristna kanoniseringens
frimsta syfte inte var att exkludera utan att inkludera skrifter. Dar
bara ett evangelium sags som auktoritativt skulle d&ven de andra tre
accepteras. Pa s& vis skapades ett brett “ortodoxt” samfund med
tydliga granser gentemot det “kétterska”.

G. Aicheles artikel “Canon, Ideology, and the Emergence of an
Imperial Church” ror sig fortfarande pa kristen mark och behandlar
kanon ifran ett maktperspektiv. Har finns mycket historisk argument-
ation, inte minst rorande de teknologiska forutsédttningarna for den
bibliska kanoniseringen, men ansatsen som helhet far betraktas som
postkritisk. Den bibliska kanon var de romerska kejsarnas maktmedel,
och biskoparna deras lakejer. I var egen tid har inte lingre Bibeln en
kanons tvingande grepp om nagon mainniska, utan dess status har
reducerats till den hos en ”klassiker”.
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Nagot som alla foregaende artiklar har berdrt ar hur kanon
paverkar tolkningen och betydelsen hos de enskilda skrifter som ingar
i den. Detta forhéallande granskas ndrmare i H. Lundhaugs kapitel,
”Canon and Interpretation: A Cognitive Perspective”. Med hjalp av
"“the theory of Conceptual Blending” forsoker Lundhaug illustrera hur
det gar till ndr man lédser, i hans eget exempel evangeliernas fodelse-
berattelser, pa kanoniskt vis. Luckor i en eller flera av redogorelserna
fylls igen med annat kanoniskt material tills man natt fram till en
slutberdttelse som i manga avseenden skiljer sig fran nagon av de
primaéra originalkallorna.

En av volymens hojdpunkter star I. Seelid Gilhus fér med sin artikel
”Contextualizing the Present, Manipulating the Past: Codex II from
Nag Hammadi and the Challenge of Circumventing Canonicity”. Hon
tar sin utgangspunkt i tanken pa kanon som néagot som stdandigt
kommenteras. Det ar genom kommentaren som gapet mellan nutid
och kanons texter 6verbryggas. Hon dr dock generds i sin definition av
vad som utgdr “kommentar” eftersom hon menar att ”[v]irtually all
Christian literature can be conceived of as commentaries on Scripture”
(93). Utifran detta perspektiv diskuterar hon “codex II” fran Nag
Hammadi och huruvida det i forhallande till Nya testamentet ska
forstas som en “mot-kanon” eller som en "kommentar”.

Med T. Haggs bidrag, "Canon Formation in Greek Literary
Culture”, ror sig volymen fran kristet till klassiskt territorium. Har
diskuteras “kanoniseringen” av Homeros, forfattarna av grekisk
tragedi och de stora oratorerna. Den agonistiska andan — bendgenheten
att gora allting till en tédvling — och en forkérlek for att uppratta listor
av olika slag, ses vid sidan av textkopiering for de stora biblioteken
som den kulturella bakgrunden for grekiska kanonbildningar.
Kanonbegreppet i den hir artikeln tycks dock vésentligt skilja sig fran
det som anvénts i artiklarna ovan, vilket gor att man onskar att kapitlet
tydligare knutit an till bokens huvudtema om den kristna kanon och
dess forhallande till ”ortodoxi”.

Tillbaka i en teologisk kontext, om dn utomkristen, behandlar nésta
artikel, ”“Canonizing Platonism: The Fetters of Iamblichus”,
nyplatonismen hos lamblichos fran Chalkis (245-325). Forfattaren, P.
Athanassiadi, visar hur Iamblichos utvalde och ordnade platonska
dialoger for att i dennes undervisning tjana som en forberedelse for det
hogsta studiet, det av de gudomliga uppenbarelserna i de kaldéiska
oraklen. Aven hir skiljer sig kanonbegreppet mycket fran de kristna.
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Fréan senantikens Syrien kastas ldsaren till rendssansens Europa i
”The Biblical Canon of the Lutheran Reformation” av T. Rasmussen.
Har aterges en ganska traditionell bild av kanons och bibeltolkningens
roll i Luthers strid mot samtidens katolska teologer. Upproret mot
katolska kyrkans “tradition” som styrande vid bibeltolkningen och
tanken om ”sola scriptura” ersattes i praktiken snart hos Luther av
hans egna postillor. Under nésta sekel véxte den lutherska ortodoxin
fram och utforliga bekannelseskrifter visade hur Skriften skulle tolkas.

En annorlunda ingéng till studiet av kanon och kanonicitet erbjuds
av L. Mikaelsson, som i ”Verification of the Word of God in
Missionary Autobiography” har tittat pa Bibelns funktion i norska
utlandsmissiondrers sjalvbiografier. Foga forvanande har Skriftens ord
och berittelser fargat missiondrernas uppfattningar av och redo-
gorelser for olika hiandelser pa missionsfaltet. Mikaelsson talar vidare
om en “implicit hermeneutic circularity” i det att d&ven bibeltolkningen
fargas av sjalvupplevda erfarenheter. Exemplen som tas upp i artikeln
ar dock for allmingiltiga for att nagot riktigt intressant ska kunna
utlasas ur dem.

En annan hojdpunkt nas emellertid i K. Hoplands ”’"Word of God’
as World Construction: The Religious and Philosophical Funda-
mentalism of Ole Hallesby, Norway 1910-1950” som trots att den ror
sig inom en sérskild norsk kontext tycks ha mycket att sdga allmant
om forsta delen av 1900-talets teologi och idéhistoria. Artikeln vill visa
hur man fran savél ”liberalteologiskt” som ”fundamentalistiskt” hall
forsokte dra nytta av och anvande filosofin i Kants kolvatten for att
framstilla kristendomen som ett trovardigt intellektuellt alternativ.

Bokens sista kapitel ar skrivet av J. Bertnes och har titeln ”Canon
Formation and Canon Interpretation” och bestar av tva tydliga delar,
dar den forsta diskuterar kanonbildning pa ett sdtt som ldsaren vid det
hér laget kdnner igen fran tidigare artiklar, och den andra delen ar en
receptionshistorisk genomgang av vad det innebar enligt Genesis att
maéanniskan dr “Guds avbild”. Har finns en feministteologisk udd
riktad framfor allt mot katolska kyrkans dmbetsldra och det ar tydligt
vad Bertnes vill 4stadkomma med artikeln. Vad som &ar mindre tydligt
ar varfor denna genomgang far avsluta en volym om kanon och
kanonicitet, da han inte direkt tydliggor kopplingen till detta.

Den hér boken forlorar pa att den inte har en tydlig réd trad och
skulle ha vunnit pa att innehalla en sammanfattande essd som
diskuterade relevansen och fortjansten for helheten hos de olika
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bidragen. I foreliggande form utgdr den en Iost ihopsatt samling
artiklar av varierande kvalité, dér potential finns att bygga vidare och
komma langre med materialet 4n vad man hér har lyckats med. Det ar
sdkert manga som kommer att ha nytta av nigon eller nagra av
artiklarna i volymen, men f& kommer att vilja ldsa boken i sin helhet.

Martin Wessbrandt
Lund

Torstein Theodor Tollefsen. Activity and Participation in Late Antique and
Early Christian Thought. Oxford Early Christian Studies. Oxford:
Oxford University Press 2012. ix+229 s. ISBN: 978-0-19-960596-5.

Temat for Activity and Participation av Torstein Tollefsen, professor i
filosofi vid Universitetet i Oslo, &r mycket vélvalt. Det &r ett tema som
inte bara berdr en brannpunkt i modern vistlig och ostlig teologi,
framforallt i synen pa den bysantinske teologen Gregorios Palamas (d.
1359), utan dven den innersta karnan i tidigkristen forstéelse av Guds
relation till vdrlden och hur ménniskan kan ta del av Gud eller det
gudomliga. I centrum star tva teologiska begrepp med rotter i antik
filosofi: "aktivitet’ (enérgeia) och ’‘delaktighet’. Tollefsen undviker att
tala om enérgeia i termer av ‘energi’, som forekommer ganska ofta i
litteraturen. "Energi’ leder latt tanken fel, menar Tollefsen, till nagot
mer eller mindre materiellt vilket det inte ar fraga om.

De bada begreppen handlar alltsd om hur Gud, som ytterst bortom
allt skapat, kan gora sig delaktig med det skapade, och hur méanniskan
som skapad varelse kan bli delaktig i Gud eller det gudomliga livet.
Det Tollefsen primért vill undersdka i boken &dr hur dessa bada
begrepp, "aktivitet’ och ’delaktighet’, forstas och relateras till varann i
tidigkristet tankande, filosofiskt och teologiskt; en studie som lange
saknats (ndarmast tidigare kommer David Bradshaw, Aristotle East and
West, 2004). I underordnad mening vill boken dven belysa i vilken man
de bada begreppen griper tillbaka pa tidigare pagan filosofi, liksom i
vilken utstrdckning Gregorios Palamas senare teologi avviker fran eller
ar i linje med den tidigkristna traditionen.

Boken bestar av sju kapitel och en avslutande diskussion. I det
forsta diskuterar Tollefsen till viss man Platon (d. 347 fKr.), men
framfor allt Aristoteles (d. 322 fKr.) och Plotinos (d. 270 eKr.) i
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relation till de bada huvudbegreppen. Inte minst Plotinos tanke om en
‘dubbel aktivitet’ dr betydelsefull for den foljande diskussionen.
Plotinos gor en distinktion mellan vésen eller essens (ousia) och
aktivitet, och menar att allt som existerar har en aktivitet som hor till
dess essens (intern aktivitet) och en aktivitet som gar ut fran essensen
(extern aktivitet). Den externa aktiviteten &dr en effekt av den interna.
Denna dubbla aktivitet giller &ven Gud, eller det Ena som Plotinos
talar om.

Som Tollefsen visar i de foljande kapitlen &r det i mycket en
liknande terminologi och till viss del liknande idéer, som hos
framfdrallt Plotinos, som aterkommer i den tidigkristna teologin. Det
finns dock &ven tydliga skillnaderna som lyfts fram vid ett flertal
tillfallen. Mellan personerna (de tidigkristna forfattarna anvander har
det grekiska begreppet hypdstasis) i Treenigheten finns inte den
underordning som man finner hos Plotinos mellan Det Ena och de
hypostaser som utgar fran Det Ena. Den externa aktiviteten hos Gud,
det vill sdga skapelsen och inkarnationen, &r inte heller for de
tidigkristna forfattarna, nagot som foljer med nédvandighet av den
interna aktiviteten, som den gor hos Plotinos. For de tidigkristna
forfattarna (med undantag for Pseudo-Dionysios som till viss del
verkar vara mer i linje med Plotinos) ar den externa aktiviteten
beroende av Guds vilja. For det tredje dr de tre hypostaser Plotinos
talar om, Det Ena, Intellektet (Nos), och Sjalen (Psyché), i nagon man
opersonliga entiteter pa ett sdtt som de tre personerna i Treenigheten
inte ar.

I det andra kapitlet diskuteras Basileios av Caesarea (d. 379) och
anhomoianer. De senare var motstandarna till den teologi som segrade i
kyrkomotet i Nicaea 325. Till skillnad fran Basileios och den nicenska
sidan som menade att Sonen var av samma véasen (homootisios) som
Fadern, menade anhomoianerna att Sonen var olik (anhémoios) Fadern
till sitt vasen. Tollefsen vill i kapitlet fraimst ge kontexten for Gregorios
av Nyssas teologi kring Guds essens och Guds aktivitet i det
kommande kapitlet.

De foljande kapitlen ar i hog grad strukturerade utifran den
plotinska distinktionen mellan intern och extern aktivitet i relation till
Gud eller Det Ena. I det tredje kapitlet diskuteras den interna
aktiviteten i gudomen, i de tre foljande den externa, det vill sdga
skapelse, inkarnation och gudomliggorelse. Det sista kapitlet dgnas at
Gregorios Palamas teologi i relation till bokens tema.
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I det tredje och i de foljande kapitlen (utom det sista) centreras
undersokningen kring tre tidigkristna teologer Gregorios av Nyssa (d.
394), Pseudo-Dionysios (ca. 500) och Maximos Bekédnnaren (d. 662). 1
det tredje kapitlet diskuteras hur Gregorios av Nyssa och de andra tva
forfattarna forstar de inre relationerna mellan de tre personerna
(hypostasis) i gudomen, men ocksa skillnader i forstaelse i relation till
Plotinos vad giller inre aktivitet. For Pseudo-Dionysios och Maximos
dgnas dven utrymme &t bruket av de nyplatonska begreppen
forblivande, emanation och atervandande i relation till Treenigheten.

I det fjarde kapitlet gar Tollefsen Gver till att diskutera den externa
gudomliga aktiviteten, det vill sdga hur Gud relaterar sig till varlden.
Forst behandlas skapelsen. Tollefsen diskuterar inledningsvis rela-
tionen mellan Guds vasen och Guds aktivitet, i sig, hos Gregorios av
Nyssa, och dr hédr kritisk mot tidigare forskare, som David L. Balas,
som velat se en helt annan typ av distinktion hos Gregorios av Nyssa
an hos den senare Gregorios Palamas. Kapitlet koncentreras i 6vrigt till
fragan om hur Gud &r relaterad till skapelsen, eller hur och i vilken
man det skapade ar delaktigt i Gud.

I det femte kapitlet diskuteras inkarnationen. Hér ar fokus pa hur
det manskliga forhaller sig till det gudomliga i Sonen, och hur det
maénskliga tar del av det gudomliga, men &ven i vilken man det gud-
omliga 'formanskligas’ i inkarnationen ("humanization’, s. 141, 157-8).

Det sjdatte kapitlet handlar om frdlsning eller mer exakt om
gudomliggorelse (théosis) hos Gregorios av Nyssa och Maximos, men
daven om om dygder och gudslikhet som en form av delaktighet i Gud.

I det sjunde kapitlet tar sa Tollefsen upp Gregorios Palamas, som
ofta forknippas med just distinktionen mellan Guds vésen (ousia) och
Guds aktivitet (enérgeia). Tollefsen skarskadar Palamas resonemang
och drar slutsatsen att Palamas inte avviker i ndgon namnvard grad
fran de tidigare forfattarna. Det finns ingen “klar avvikelse” emellan
dem (s. 197).

I den sammanfattande diskussionen berdrs dven kort fragan om
skillnader i forstaelse mellan Ostlig och vastlig teologi nar det géller
det aktuella temat.

Tollefsens presentation &r genomgaende skarp och klarsynt.
Diskussion ar latt att folja trots d@mnets abstraktion. Ofta angriper
Tollefsen ett &mne genom att stdlla fragor, for att sedan undersdka och
ytterligare forsoka forklara vad som avses. Detta gor att ldsaren latt
kan folja diskussionen. Skulle man 6nska nagot i boken, skulle det vara
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att Tollefsen hade presenterat den grekiska terminologin lite mer
genomgaende i inledningen. Man undrar ldtt, ndr huvudtemat
presenteras, vilken terminologi som doljer sig bakom huvud-
begreppen. Emnérgein introduceras i relation till ’‘aktivitet’, men
egentligen ingen terminologi nér det géller 'delaktighet’.

Kanske hade det ocksad varit intressant om undersdkningens
huvudbegrepp dven diskuterats hos nagra fler senantika filosofer vid
sidan av Plotinos, till exempel nagra medelplatoniker. Man undrar i
vilken man Plotinos tankar forekommer aven hos andra i samtiden,
eller hur utbredd diskussionen kring de aktuella begreppen var da den
tidigkristna teologin tog form.

Tollefsen aterkommer manga ganger i boken till hur de tidigkristna
forfattarna skiljer sig framforallt fran Plotinos, men lyfter dven fram
likheter. Tollefsen vill dock uttryckligen undvika att tala om ”in-
flytande” och ”beroende” (s. 212) (dven om han kan tala om en viss
kontinuitet; ”a certain terminological and partly conceptual
continuity”, s. 13). Tollefsen féredrar hellre att tala om att kristna och
nyplatoniker brottas med liknande problem. Hér stiller man sig lite
fragande infor forsiktigheten. Ar det begreppen “beroende” eller
“inflytande” som &r problematiska? Har hade det varit intressant om
resonemanget utvecklats.

Inget av det ovan ndmnda stor dock det generella gedigna intrycket
av boken. For den som intresserar sig for tidigkristen teologi, och da
sarskilt sjalva forstaelsen i sig, hos de tidigkristna forfattarna ar
Tollefsens bok verkligen att rekommendera. Det &r en mycket
innehallsrik bok, som gar pa djupet. Den kraver en del av sin lasare,
men det ar vart att folja med i forfattarens diskussion. Boken beror pa
flera sétt det mest centrala i tidigkristen teologi. For ett vélsorterat
teologiskt bibliotek &r den otvetydigt ett maste.

Henrik Rydell Johnsén
Lund
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