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Kontakt 
TEOL-information udgives af 
Det teologiske fakultet, Køben
havns Universitet, og udkommer 
to gange årligt, henholdsvis den 
1. februar og den 1. september. 
TEOL-information distribueres 
gratis til udvalgte offentlige og 
kirkelige institutioner samt til in
denlandske universiteter, gymna
sier, hovedbiblioteker og pressen. 
Ønsker man at få bladet tilsendt, 
skal henvendelsen rettes til: 

Birthe Andersen, 
Teologisk Fællesafdeling, 
Købmagergade 44-46, 4. sal, 
1150 København K, 
tlf. 33 15 28 11 lokal 277. 

Ansvarshavende redaktør: 
Dekan Jens Glebe-Møller 
Redaktionskomite: 
Geert Hallback, Eberhard Harbs
meier, 
Steffen Kj eldgaard-Pedersen. 
Lay-out og sats: Religionspædago
gisk Center 
Tryk: Special-Trykkeriet i Viborg 
AIS. 
Artikler, der offentliggøres i 
TEOL-information, kan citeres 
med angivelse af kilde. 
Oplag 2500. 
Forside: Den 30. baltiske teolog
konference. 
Foto: Torben Bach Rasmussen 



Siden sidst 

Af Dekan, Dr.theol Jens Glebe-Møller 
Et teologisk fakultet - i hvert fald 
på vore breddegrader - er en aka
demisk institution. Det betyder, at 
dets lærere skal forske og undervi
se de studerende på et videnskabe
ligt grundlag - i stadig kontakt 
med universitetets øvrige fakulte
ter og med den internationale 
forskning. Det skal også sørge for, 
at der er hensigtsmæssige rammer 
omkring forskningen og under
visningen. Men som alle akade
miske institutioner må Det teologi
ske Fakultet også leve op til de 
retningslinier, som samfundet i 
øvrigt afstikker. For os - som for de 
andre fakurteter - betyder det først 
og fremmest, at vi skal »producere« 
kandidater (som det hedder i ti
dens økonomiske sprogbrug), der 
kan »afsættes« på arbejdsmarke
det. Og det vil jo i vort tilfælde især 
sige, at de skal kunne finde ansæt
telse i Den danske Folkekirke. 
Sammenlagt er det ikke så få krav, 
en forholdsvis lille enhed som vor 
skal honorere. Men vi gør vort bed
ste - og siden sidst har vi da også 
præsteret en hel del. Her er nogle 
eksempler: 
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Alene i dette forår har 31 stu
derende kunne rejse sig fra det 
grønne bord med bestået embeds
eksamen. Vi håber - som tidligere -
at de bevilligende myndigheder, 
Undervisningsministeriets uni
versitetsafdeling, vil indregne det
te resultat afbåde de studerendes 
og lærernes flid i vort budget. Der 
er næppe tvivl om, at vi også i de 
kommende år - efterhånden som 
den strammere undervisning efter 
den nye studieordning slår igen
nem for alvor - vil få mange kandi
dater. Som vi også har nævnt i tid
ligere »Siden sidst«, er under
visningen ved at få et mere inter
nationalt præg end tidligere. Vi 
har nedsat et internationalt ud-



valg ved Fakultetet, og det næste 
hold internationale studerende vil 
starte på undervisningen i efter
året 92. Temaet for denne under
visning vil være »Christianity and 
Culture«. Og mødet med de inter
nationale studerende vil helt sik
kert medvirke til, at vi får udvidet 
vor sommetider lidt provinsielle 
teologiske horisont. I dette num
mer fortæller en af vore estniske 
studerende, Algur Kaerma, om, 
hvad han har fået ud af sit ophold 
her i forhold til de praktisk-teolo
giske problemer i sit hjemland. 

På forskningssiden kan vi først 
notere, at vi nu har 17 PhD
studerende indskrevet - et for
holdsvis stort antal, som viser, at 
vore yngre kandidater har mod på 
at gå i gang med teologisk forsk
ning. Det siger sig selv, at lærerne 
har deltaget i et antal internatio
nale konferencer, og hvad de be
skæftiger sig med herhjemme, får 
man et par smagsprøver på i dette 
nummer. Peder Nørgaard Højen 
skriver om økumenisk teologi og 
Lone Fatum om aspekter af den 
kvindeteologiske forskning. Og 
forskningsprofessor, Holger Bernt 
Hansen tegner - i god tråd med den 
stigende internationale oriente
ring - et billede af, hvad den tredje 
verdens kirkehistorie indeholder 
som en ny teologisk disciplin. Den 
30. baltiske teologkonference, som 
Fakultetet i år var vært for, er også 
et vigtigt led i vort internationale 
arbejde. Eberhard Harbsmeier 
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rapporterer fra konferencen. som 
blev holdt på Magleås Kursu
scenter - desværre midt i den vær
ste eksamenstid! 

En nyskabelse på fakultetet er 
oprettelsen af et »Center for kunst 
og kristendom« ved Københavns 
Universitet, som har til huse på 
Institut for kirkehistorie. Ved sin 
grundlæggelse omfatter Centret 
»Kalkmaleriregistranten« og »Sal
meregistranten«, og det skal der
udover have en afdeling for arki
tektur og en for musik. PhD-stu
derende Niels Holger Petersen gi
ver med sit bidrag en prøve på den 
forskning, som vil blive drevet på 
Centret, der i øvrigt får et repræ
sentantskab med medlemmer fra 
bispekollegier, ministerierne og en 
række kulturelle institutioner. 

På et andet felt er der også ved 
at blive udviklet ny forskning. Det 
gælder kirkeretten, som i mange år 
har levet noget af en skyggetilvæ
relse. Fakultetet kan her glæde sig 
over, at departementschef, dr. jur. 
Preben Espersen er blevet ud
nævnt til adjungeret professor i 
kirkeret for en femårig periode. I 
sit bidrag skitserer professor 
Espersen desiderata inden for sit 
forskningsområde. 

Sidst, men ikke mindst, må vi 
notere, at vor initiativrige og flitti
ge dekan gennem 6 1/2 år, John 
Strange, pr. 1. juni tiltrådte som 
prorektor ved Københavns Univer
sitet. Undertegnede, som afløste 
ham pr. samme dato, ser frem til et 



godt samarbejde med ham og Uni
versitetets øverste ledelse i øvrigt. 

7 



Samspillet mellem teologi og jura 

af departementschef, dr. jur Preben ~sP.ersen 
Adjungeret professor t ktrkeret 

ved det teologiske fakultet 
ved Københavns universitet 

Det bestemmes i Grundlovens § 4, 
at den evangelisk-lutherske kirke 
er den danske folkekirke og som 
sådan understøttes af staten. Be
stemmelsen går tilbage til den før
ste grundlov fra 1849, men begre
bet »den evangelisk-lutherske kir
ke« var også tidligere den i lovgiv
ningen fastslåede betegnelse for 
den tro, der hviler på de bekendel
sesskrifter, der er nævnt i Danske 
Lov fra 1683. Og det var dette kir
kebegreb, der i 1849 blev optaget 
som en del af forfatningen. 

Bekendelsesskrifterne er jo teo
logiske udsagn, og folkekirken hvi
ler derfor også som retlig størrelse 
i et vist omfang på teologiske be
greber. 

Der kan ikke af Grundlovens 
§ 4 uddrages præcise afgrænsnin
ger vedrørende kirkelige kompe
tenceforhold. Men bestemmelsen 
er på den anden side ikke nogen 
tom løfteparagraf. Den har et 
egentligt juridisk indhold, og kan 
opfattes som en slags »general-
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klausul«, derpåbyder, at Folketing 
og Kirkeministerium skal tage 
skyldigt hensyn til indholdet af 
den evangelisk-lutherske beken
delse i forbindelse med fastlæggel
se og anvendelse af regler på det 
kirkelige område. Der er altså tale 
om, at to regelsystemer, nemlig et 
teologisk og et juridisk, skal indgå 
i et retligt påbudt samspil. Grund
lovens § 4 er således relevant i en 
argumentation over for lovgiv
ningsmagt og administration om, 
hvordan retsregler på det kirkelige 



område bør udformes eller 
administreres. 

Men teologer og kirkelige kred
se i øvrigt er jo langt fra altid enige. 
Der er derfor behov for at udvikle 
en teologisk disciplin - en retsteo
logi - der kan analysere og opstille 
kirkelige regler af betydning for 
samspillet med de egentlige retsre
gler på det kirkelige område. Og 
som kan formidle indholdet af de 
kirkelige regler på en sådan måde, 
at de bliver forståelige også for ik
ke-teologer. 

I det følgende skal kort redegø
res for nogle overvejelser i forbin
delse med en sådan retsteologis 
genstand og metode. Der er grund 
til kraftigt at understrege overve
jelsernes foreløbige og skitsemæs
sige karakter. At beskrive en sådan 
ny videnskabelig disciplins gen
stand og metode er en kompliceret 
proces, der vil kræve en betydelig 
arbejdsindsats fra flere sider, først 
og fremmest naturligvis fra teolo
gisk og kirkeligt, men også fra ju
ridisk hold. 

Retsteologiens genstand kan 
vel kort og foreløbigt bestemmes 
som analyse og beskrivelse af kir
kelige normer af betydning for pro
duktion eller anvendelse af retlige 
normer på det kirkelige område. 

Der foreligger imidlertid ikke 
nogen afgrænsning af, hvad der 
kan henføres under betegnelsen 
»kirkelige normer«. Som ud
gangspunkt for en sådan afgræns
ning forekommer det nærliggende 
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at forsøge en sondring mellem teo
logiske normer og andre kirkelige 
normer. 

Teologiske normer kan vel be
skrives som den evangelisk-lut
herske kirkes lære- og traditions
grundlag i almindelighed og den 
danske folkekirkes bekendelses
skrifter og liturgiske traditioner i 
særdeleshed. Disse normer kan 
henføres til det, der sædvanligvis 
benævnes teologisk sagkundskab 
eller teologiske fagskøn. 

»Andre kirkelige normer« er i 
den foreliggende litteratur beskre
vet med forskellige betegnelser, 
der alle er vage og ubestemte. Der 
anvendes således udtryk som »fol
kekirkelig sæd og skik«, »den folke
kirkelige kulturtradition« og »en 
almenviden, et stykke dansk kul
turarV«. Undertiden tales der også 
om »kirkelige forpligtelser«. 

Når retsteologiens genstand be
stemmes som en redegørelse for 
kirkelige normer, der er af betyd
ning for produktion eller anvendel
se af retsnormer på det kirkelige 
område, bliver det naturligvis af 
afgørende betydning at beskrive 
den metodemæssige grundlag til 
konstatering af, dels om en kirke
lig norm overhovedet kan påvises, 
dels om den i bekræftende fald er 
relevant i forhold til retlige nor
mer. 

Mens det med hensyn til det 
juridiske normsystem er muligt 
ved domstolenes mellemkomst at 
få en autoritativ afgørelse af, om en 



norm er gældende ret og om dens 
nærmere indhold, er forholdet me
re uklart og problematisk, for så 
vidt angår det kirkelige normsys
tem. Det gælder både for de teologi
ske og - navnlig - for de øvrige 
kirkelige normer. 

Dette hænger sammen med, at 
der ikke findes nogen instans, der 
autoritativt kan give udtryk for det 
nærmere indhold af teologiske og 
kirkelige regler. Der findes jo ingen 
synode eller andet kirkeligt organ, 
der kan tale på folkekirkens vegne. 
Det er heller ikke muligt at hen
skyde sådanne spørgsmål til bi
skopperne som kollegium. Biskop
perne er sideordnede inden for 
hver sit stift og kan ikke udtale sig 
som kollegialt organ. Efter styrel
seslovgivningen for de højere lære
anstalter er der heller ikke som 
tidligere mulighed for at indhente 
udtalelser og responsa fra de teolo
giske fakulteter som sådanne. 

Med hensyn til de teologiske 
normer er forholdet vel det, at ek
sistens og nærmere indhold af en 
del af disse er almindeligt aner
kendt blandt teologiske sagkyndi
ge, mens det for andre teologiske 
normer gælder, at der ikke forelig
ger enighed om eksistens og ind
hold. 

For så vidt angår »andre kirke
lige normer« er der formentlig 
enighed om eller dog en vis bredere 
tilslutning til sådanne normer. 
Men for en stor dels vedkommende 
er der utvivlsomt meget forskellige 
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opfattelser både med hensyn til 
spørgsmål om normernes eksis
tens og deres nærmere indhold. 
Denne forskellighed i opfattelser 
kan have relation til en række for
hold som f. eks. by-land, højkirke
lig-lavkirkelig og tilhørsforhold til 
kirkelige retninger og bevægelser. 
Opfattelsen af "folkekirkelig sæd 
og skik« vil således nok være tem
melig forskellig i et vestjydsk ind
remissionsk landsogn og i en 
grundtvigiansk valgmenighed i 
København. 

Det vil således i mange tilfælde 
ikke være muligt eller dog meget 
vanskeligt at finde nogen fælles
normer for de kirkelige regler. Det 
siger sig selv, at dette er et problem 
i forbindelse med udviklingen af en 
retsteologisk metode. 

På den anden side bør vanske
lighederne ikke overvurderes. En 
væsentlig side af den retsteologi
ske virksomhed vil således være at 
beskrive områder, hvor retligregu
lering er unødvendig og derfor bør 
ophæves eller undlades. Og andre 
betydelige områder vil dreje sig om 
kirkelig frihedslovgivning, altså 
om regler, der netop har til formål 
at skabe rum for pluralitet. 

Det siger sig selv, at en viden
skabelig udvikling afbåde retsteo
logi og kirkeret ikke mindst må 
sigte på begrebsmæssig klarhed i 
forbindelse med retsanvendelsen 
på det kirkelige område. En sådan 
begrebsmæssig klarhed anses 
imidlertid ikke for ønskelig i alle 



gejstlige kredse, idet man har vil
let se uklarhed som en garanti mod 
magtmisbrug fra statslig side i kir
kelige anliggender. Rent bortset 
fra, at uklarhed sædvanligvis nok 
snarere kan være basis for magt
misbrug end garanti mod magt
misbrug, er et sådant synspunkt 
naturligvis videnskabsetisk uhold-
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bart og ensbetydende med en nega
tion afbåde retsteologi og kirkeret 
som videnskabelig beskæftigelse. 

Der er da lykkeligvis også i de 
senere år fra adskillige - både 
teologiske og juridiske - sider givet 
udtryk for ønskeligheden af og vil
jen til en dialog og et samarbejde 
mellem teologi og jura. 



Den tredje verdens kirkehistorie: 
Profil og perspektiver 

Af forskningsprofessor Holger Bernt Hansen 
Institut for kirkehistorie 

Krisen i Den Persiske Golf i sidste 
halvdel af 1990 og de første måne
der af 1991 afslørede endnu en
gang, hvor dybt korstogsmotivet 
har lagret sig både i den arabisk
islamiske verden og i den vestlige, 
europæisk-kristne bevidsthed. Fra 
Saddam Hussein's side blev den 
vestlige reaktion på besættelsen af 
Kuwait tolket med brug af kors
togskategorierne, ikke mindst gen
nem hans »gidselagtige« inddra
gen af Israel i konflikten. Der var 
endnu engang tale om den kristne 
verdens forsøg på at overrende den 
arabiske verden og anfægte islams 
position. De vantros anslag skulle 
derfor besvares med hellig krig. I 
de politiske realiteters verden var 
opslutningen om Saddam Hussein 
nok ikke så stor, som han havde 
ventet, men det er karakteristisk, 
at hans sprogbrug vandt genklang 
langt ud i de brede befolkninger og 
ikke kun blandt den arabiske ver
dens fundamentalistiske kredse, 
men også blandt muslimer i Asien 
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og i dele af Afrika, især nord for 
ækvator. 

Dette århundred-gamle ver
densbillede fornægtede sig heller 
ikke i den vestlige verden. Omend 
»Olien til vestens lamper« var væ
sentlig for reaktionen, indgik også 
korstogsdimensionen i tolkningen 
af krisen. Den islamiske verden be
står i væsentlig grad af fundamen
talister og fanatikere, som gang på 
gang har truet den kristne verden, 
fra de stod foran Wien i 1529 til 
Ayatollah Khomeiney's islamiske 
revolution med dens gidseltagnin-



ger og terrorangreb i selve vestens 
lande. Reaktionen har ikke mindst 
kunnet måles i en stigende skepsis 
og usikkerhed over for muslimske 
indvandrere. Selv om der ikkejust 
blev prædiket korstog, byggede 
den massive opslutning omkring 
vestens indgreb mod Saddam Hus
sein ikke alene på magtpolitiske 
vurderinger eller medlidenhed 
med et lille naboland, der pludselig 
blev annekteret. Blandt motiverne 
var også, at der skulle reageres 
mod og sættes nogle grænser for 
den islamiske trussel mod vesten. 

Golfkrisen kan ikke alene, ej 
heller primært tolkes i sådanne re
ligiøse kategorier, men det er ka
rakteristisk, at i en konfrontation 
med den arabiske verden kommer 
den religiøse dimension uvæger
ligt ind. I så henseende kan man 
tale om korstogenes lange skygge i 
såvel arabisk som europæisk be
vidsthed. Det er blevet en del af 
den europæiske selvforståelse, når 
Europa definerer sit forhold til sin 
omverden generelt. Og i en kon
frontation med den arabisk-isla
miske verden kommer det tyde
ligst frem, i hvor høj grad kristne 
elementer indgår i den vesteuro
pæiske bevidsthed, og hvor be
vidst, næsten selvbevidst, man bli
ver omkring sin europæisk-kristne 
civilisation. 

Med dette tema omkring islam 
og kristendom, der trækker nogle 
linier op fra den europæiske kirke
historie, har vi allerede berørt en 
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problemstilling, som er helt cen
tral for området 3. verdens kirke
historie. Samtidig giver det os et 
dobbelt udgangspunkt for at defi
nere denne del af kirkehistorien i 
dens nødvendige sammenhæng 
med den almindelige kirke
historie. 

For det første er det en historisk 
kendsgerning, at kristendommen 
er blevet identificeret tæt med 
vestlig, europæisk civilisation og 
kultur. Europa har så at sige gen
nem århundreder forvaltet den 
kristne arv, og kristendommen har 
været den væsentlige såvel kultur
skabende som kulturbærende fak
tor. Kristendommen og kirken kan 
ikke løbe fra dette udgangspunkt, 
men det bliver et spørgsmål, hvor 
absolut forbindelsen skal tolkes. 
En parallel til islam er her illustre
rende. Islam har været tæt identi
ficeret med den arabiske verden, 
og ikke mindst de senere årtiers 
oliepenge har underbygget denne 
identificering. Bag dette ligger et 
fundamentalt træk i den muslim
ske verden, nemlig dette at frem
kalde den ideale fortid som model 
for samtiden. Dette historiesyn 
forankrer religionen til den arabi
ske tradition, og det styrkes til sta
dighed af syntesen mellem sprog 
og religion, en syntese, som på be
mærkelsesværdig vis er fastholdt 
under islams ekspansion gennem 
den universelle brug af arabisk og 
vægringen mod at oversætte Kora
nen til andre sprog. 



Sammenholdt med islam har 
kristendommens bundethed til 
sprog, historiesyn og oprindelses
område ikke samme absolutte ka
rakter. Fra begyndelsen har kri
stendommen udmærket sig ved at 
overskride den sproglige, den geo
grafiske og den kulturelle barriere. 
Missionsbefalingen har gjort kri
stendommen grænseoverskriden
de, og den har haft en indbygget 
tendens til at relativere sine rød
der. En væsentlig del af oldkirkens 
historie handler netop om kristen
dommens overskriden af grænser i 
det romerske imperium og en rela
tiveren af densjødiske rødder i mø
det med gnosticismen og hellenis
men. 

Det væsentlige udgangspunkt 
for arbejdet med 3. verdens kirke
historie bliver derfor at beskrive 
denne proces, hvorledes det euro
pæiske monopol på kristendom
men brydes, i hvilken grad bundet
heden til europæisk kultur og civi
lisation kan relativeres, og hvorle
des evangeliet modtages og forstås 
i mødet med andre kulturer og tra
ditioner, der bæres af andre sprog 
og andre værdier. Det er i øvrigt 
karakteristisk for studiet af denne 
proces, ikke mindst hos kirkehisto
rikere fra den 3. verden, at man 
søger bag om den europæiske for
valtning af det kristne monopol til
bage til oldkirken for derfra at hen
te et anvendeligt paradigme. Det 
gælder eksempelvis den vesta
frikanske kirke- og religions-
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historiker Lamin Sanneh i hans 
seneste, bemærkelsesværdige bog 
»Translating the Message. The 
Missionary Impact on Culture« 
(1989), hvorfra nærværende arti
kel har hentet megen inspiration. 
Ikke mindst er det karakteristisk, 
at Lamin Sanneh næsten »genop
dager« Adolf von Harnack's klassi
ske værk »Die Mission und Aus
breitung des Christentums in den 
ersten drei Jahrhunderten« fra 
1908. 

Det følger heraf som det andet 
udgangspunkt, at 3. verdens kirke
historie i høj grad kan ses som en 
funktion af Europas forhold til sin 
omverden og derfor hægtet på eu
ropæisk missionsaktivitet. Tre 
bevægelser har især etableret 
Europas forbindelse med verden 
uden for. Efter opdagelsernes epo
ke fulgte først emigrationen til den 
oversøiske verden og dernæst de 
økonomiske og politiske bånd, der 
i det 19. årh. kulminerede med ko
lonialismen. Sammenvævet med 
disse to bevægelser var den kristne 
missionsaktivitet, der fik sin kul
mination i 19. og 20. årh. og som 
anført danner det specielle ud
gangspunkt for at beskæftige sig 
med 3. verdens kirkehistorie. 

Med fokus på disse tre forbin
delseslinier til omverdenen er der 
givet såvel en geografisk som tids
mæssig afgrænsning af fagområ
det. Med mission som udgangs
punkt bliver især Afrika centralt, 
idet den moderne missionsbe-



vægelse overvejende søgte hertil. 
Dog indgår også asiatiske områder 
med betydelig vægt, ikke mindst 
Kina. Når migration tages som ud
gangspunkt, kommer det ameri
kanske kontinent ind i billedet. 
Det gælder selvfølgelig Latiname
rika, som indgår i den almindelige 
3. verdens sammenhæng. Men og
så Nordamerika kan meningsfyldt 
inddrages, når området udvides til 
at omfatte moderne kirkehistorie i 
almindelighed. Det skyldes i første 
række, at der her på et tidligt tids
punkt kom et opgør med kolonisi
tuationen såvel politisk som kirke
ligt, som siden dannede forbillede 
og angav løsninger for den post
koloniale situation, som 3. ver
dens lande befandt sig i efter 2. 
verdenskrig. Eksempelvis kan det 
væsentlige spørgsmål om reli
gionsfrihed og kirkens forhold til 
staten relateres til den amerikan
ske model, når forholdene skal af
klares i mange nye stater i 3.ver
den. Men det skyldes også det for
hold, at det nordamerikanske om
råde selv blev meget aktiv i mis
sionsvirksomheden og på andre 
forudsætninger end de tilsvarende 
europæiske, ikke mindst i det 20. 
årh. 

Gennem sin mellemposition bli
ver Nordamerika således interes
sant som et korrektiv til kristen
dommens tætte amalgamering 
med europæisk civilisation og kul
tur. Dette uddybes yderligere gen
nem en modsat r ettet bevægelse: 
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den afro-caribiske religions indfly
delse på amerikansk kristendom 
og kirkeliv gennem dette århun
drede. Det er et i øjeblikket uhyre 
aktuelt studieområde, som endnu 
er uopdyrket herhjemme. Parallelt 
med den afrikanske immigration 
til det nordamerikanske kontinent 
er der sket en religiøs påvirkning, 
som har fremkaldt en markant »af
europæiseret« form for kristendom 
og kirkeliv, og hele denne proces er 
yderst lærerig for situationen i an
dre dele af verden. 

Når udgangspunktet især er 
den moderne missionsbevægelse, 
kommer hovedvægten tidsmæs
sigt naturligt til at ligge på 19. og 
20. årh. Dette har ført til, at man i 
en amerikansk sammenhæng fore
trækker betegnelsen moderne kir
kehistorie eller global kirke
historie frem for 3. verdens kirke
historie, idet man her som nævnt 
ikke har Europa-bindingen så 
stærkt inde på livet og ej heller har 
behov for at . markere, at der er 
tale om en frigørelse fra nogle 
gamle bindinger af såvel teologisk 
som ekklesiologisk art. For Eur
opa er det derimod uundgåeligt 
at tage udgangspunkt i, at koloni
fasen nu er afsluttet og afløst af et 
nyt verdensbillede, hvor udvik
lingsperspektivet står i centrum. 
Fra dette udgangspunkt bliver det 
meningsfyldt at tale om den 3. ver
den som en selvstændig enhed og 
ikke blot som et koloni- og mis
sionsområde. Heraf følger også, at 



der er tale om et område med en 
selvstændig og stigende betyd
ning, der ikke blot kan studeres 
som et appendiks til europæisk 
kirkehistorie. Selv om statistik og 
numeriske forhold ikke nødven
digvis har indholdsmæssige konse
kvenser, er det dog tankevækken
de, at der snart lever flere kristne 
i den del af verden, der betegnes 
som 3. verden (især Afrika og La
tinamerika), end i det traditionelt 
kristne Europa. I sig selv bevirker 
dette, at denne del af kristenheden 
må falde inden for kirkehistoriens 
interessefelt med en rimelig vægt, 
uden at der skal være tale om no
gen prioritering i forhold til andre 
epoker, men med den særlige til
gang, at man her studerer kristen
dom og kirke i omgivelser, som er 
forskellige fra den traditionelle eu
ropæiske kontekst. 

Det siger sig selv, at det med 
dette udgangspunkt ikke er muligt 
at falde tilbage til den traditionelle 
missionshistorie, hvor det især var 
de europæiske missionærer og de
res selskaber hjemme, der stod i 
centrum for opmærksomheden. 
(Om denne udvikling fra missions
historie til såkaldt universel kirke
historie henvises til min artikel i 
Dansk Teologisk Tidsskrift fra 
1974). Derimod bliver det væsent
ligt at fokusere på, hvorledes for
bindelsen blev etableret mellem 
Europa og dets ikke-kristne om
verden, og hvilken virkning i de 
lokale samfund kristendommens 
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komme havde på et tidspunkt, 
hvor den gennem århundreder 
havde eksisteret sammen med eu
ropæisk kultur og civilisation. Det
te perspektiv betegnede i høj grad 
et skift fra den gamle missionshi
storie og har gennem de seneste 
årtier givet anledning til en række 
studier, der har taget udgangs
punkt i modtagernes forudsætnin
ger og reaktioner. 

Til belysning af denne proces 
kan fremdrages fire overordnede 
temaer. For det første blev forbin
delsen knyttet i det 19. årh., hvor 
Europa var på høj den af sin selvbe
vidsthed med heraf følgende be
grænset tolerance over for frem
mede kulturer. Denne tendens 
blev yderligere forstærket i århun
dredets sidste tredjedel, hvor Dar
win's evolutionsskala blev anvendt 
på såvel civilisationer som religio
ner. Højest på skalaen kom 
forbindelsen af kristendom og eu
ropæisk civilisation, udtrykt med 
den engelske historikers Bellah's 
ord »Europe is Christianity, Chris
tianity is Europe«. Et civiliserende 
arbejde måtte gå hånd i hånd med 
kristianiseringen, hvilket ikke 
mindst David Livingstone under
stregede, og det var baggrunden 
for, at især Afrika blev set som »the 
White Man's burden«. 

For det andet blev forbindelsen 
mellem Europa og dets omverden 
etableret i en periode, hvor Europa 
i stigende grad tiltog sig politisk 
herredømme uden for sine egne 



grænser gennem etableringen af 
kolonier. Herved kom missionsak
tiviteten til at foregå under politi
ske auspicier, selv om det kun i 
sjældne tilfælde er berettiget at ka
rakterisere missionen som »impe
rialism at prayer«. Men at missio
nen især tog fart i kolonialismens 
tidsalder og nød godt af »Pax Bri
tannica«, rejser uundgåeligt 
spørgsmålet, hvorledes forholdet 
og forbindelsen mellem de to skal 
defineres og tolkes. 

For det tredive skal nævnes, at 
den moderne missionsbevægelse 
videreførte arven fra pietismen og 
vækkelserne med kravet om den 
personlige syndsbevidsthed og om
vendelse. Det var i høj grad et in
dividualismens evangelium, som 
blev forkyndt ind i samfund, hvor 
fællesskabstanken var fremher
skende. Uundgåeligt fik kristen
dommen på denne måde en indgri
bende betydning over de etablere
de strukturer, det være sig i familie 
eller samfund. 

Endelig skal for det fjerde - og i 
hypoteseform - det spørgsmål rej
ses, om vor egen tids forbindelse 
med verden uden for Europa er 
radikalt forskellig fra tidligere. 
Kolonialismen er afløst af politisk 
uafhængighed og har tilsyneladen
de fremkaldt en følelse af skyld, 
som har reduceret den europæiske 
selvtillid og mindsket troen på de 
europæiske værdiers universelle 
gyldighed. Dette har også skabt 
plads for større åbenhed over for 
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kristendommens frigørelse fra 
syntesen med europæisk kultur og 
civilisation og således ændret kli
maet væsentligt for forbindelsen 
med 3. verdens kirker. Men på det 
seneste har de vestlige landes næ
sten ultimative krav om respekt 
for menneskerettigheder og indf ø
relse af demokrati bragt hele 
spørgsmålet, hvad er universelle 
værdier og hvad er europæiske 
værdier, tilbage til dagsordenen. 
Uden at antage fortidens dimen
sioner placerer svaret herpå 3. ver
dens kirker i et dilemma i relation 
til de stater, som de nødvendigvis 
skal forholde sig til. 

Inden for denne tematiske ram
me er der især to problemområder, 
som går igen i de forskellige stu
dier. Det første omhandler mødet 
mellem kristendommen og lokale 
tankesæt og skikke, og i hvor høj 
grad disse sidste kan inddrages og 
erstatte det europæiske kulturele
ment i tolkningen af kristen
dommen. Gang på gang bliver det 
klart, i hvor høj grad man i en 
sådan pluralistisk situation man
gler kriterier og vurderings
grundlag, og gang på gang ender 
man i et dilemma, om der er tale 
om synkretisme eller en ægte tolk
ning af kristendommen. 

Parallelt hermed følger det an
det problemområde, der omhand
ler kirkebegrebet. Det var den eu
ropæiske missions overordnede 
mål at grundlægge en kirke og gøre 
den selvstændig. Men problemet 



viste sig hurtigt at være, om man 
under denne selvstændiggørelses
proces skulle anlægge europæiske 
kriterier og definere en kirke efter 
hjemligt forbillede: det gælder op
bygning, præsternes uddannelses 
niveau, funktioner etc. Dilemmaet 
har igen været, om lokale forhold 
skal være afgørende for at define
re, hvad en kirke skal være, og om 
den på det grundlag kan accepte
res som værende en sand kirke, 
selv om organisation, lære og guds
tjeneste afviger fra det kendte for
billede. 

Svarene herpå er ofte givet ved 
at fokusere på lokale initiativer og 
lokale løsninger og herfra uddrage 
kriterierne. Derfor har vi siden 
1960erne set et stigende antal stu
dier, der eksempelvis gennemgår 
den særlige kirkedannelse i Indien 
(Church of South India), der bry
der med de europæiske kon
fessionelle grænser. Eller vi har få
et et studium af den omskrivning 
af Confessio Augustana, som Ba
tak-kirken i Indonesien har foreta
get for at tilvejebringe sin egen 
trosbekendelse, der knytter forbin
delsen til kirkens traditionelle 
baggrund. Ikke mindst har vi tal
rige studier af de såkaldte uafhæn
gige kirker i Afrika, der under de 
af professor Bengt Sundkler for
mulerede betegnelser »ethiopiske« 
og »zionistiske« er skudt op som 
paddehatte gennem de sidste 75 år 
enten i protest mod et europæisk 
domineret lederskab i kirken eller 
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som en reaktion, ofte under inspi
ration fra oversættelsen af Gam
mel Testamente, mod en fremmed
gørende udlægning af kristen
dommen. Ikke mindst spørgsmålet 
om disse kirkers optagelse i inter
nationale organisationer som Kir
kernes Verdensråd og Det Luther
ske Verdensforbund har rejst 
spørgsmålet, i hvor høj grad man 
kan og skal forudsætte duplikater 
af europæiske kirker. 

Spørgsmålet bliver imidlertid, 
om hele denne euro-orienterede 
perspektivering, der er lagt til 
grund i det foregående, indsnæv
rer problemformuleringen og blo
kerer for andre mulige synsvin
kler. Eller formuleret positivt: er 
der ud over relationen til Europa 
en særlig autencitet for 3. verdens 
kirkehistorie? 

Det er på dette punkt, atLamin 
Sanneh, der nu virker ved Yale Di
vinity School, på inspirerende vis 
går nye veje og faktisk lægger op til 
et paradigmeskift, der kan neutra
lisere nogle af de underliggende 
forudsætninger og dilemmaer. 
Sanneh tager som sit udgangs
punkt begrebet oversættelse 
(translation). Gennem tiderne har 
oversættelse karakteriseret spred
ningen af kristendommen, hvilket 
uvægerligt har forbundet kristen
dommen med modtagerens sprog 
og kultur og samtidig nødven
diggjort en sondring mellem bud
skabets kerne og dets kulturelle 
forudsætninger. Det viste sig alle-



rede i den paulinske periode og ved 
kristendommens indgang i den 
hellenistiske verden, og det har 
især været gældende i den moder
ne missionsepoke, naturligvis først 
og fremmest hos protestanterne 
med deres bibeloversættelser, men 
også hos katolikkerne, som har 
lagt vægt på oversættelsen af kate
kismen (og efter 2. Vatikanerkoncil 
også messen). 

Lamin Sanneh opererer med to 
former for mission, hvilket illu
streres gennem en parallel til 
islam. »Mission by translation« er 
karakteristisk for kristendommen, 
og hermed menes, at denne søger 
ud i andre kulturer uden at forka
ste dem totalt, og der forudsættes, 
i hvert fald implicit, en relativeret 
status for budbringerens egen kul
tur. Hos islam er der primært tale 
om »mission by diffusion«, hvor 
budbringerens kultur er den 
uundgåelige bærer af budskabet. 
Overflytningen til andre samfund 
sker ikke gennem oversættelse, 
men fastholder udgangspunktets 
kulturelle identitet. Islam identifi
ceres således med nogle uundvær
lige kulturelle forudsætninger i 
form af den arabiske arv inden for 
skriften og i lovgivningen. 

Hos Lamin Sanneh bliver over
sættelsen den afgørende proces. 
Den udgør en koncession til lokal
sproget og gør dette til bærer af det 
kristne budskab. Uanset mis
sionærernes forudsætninger og 
motiver bliver budskabet uund-
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gåeligt indoptaget i modtagernes 
kultur gennem oversættelsen af 
centrale begreber i Bibelen, ikke 
mindst gennem det lokale navn, 
der anvendes om Gud, og som brin
ger kendte associationer med. Der 
indføres en dynamisk faktor, der 
nødvendigvis rejser spørgsmålet, 
hvad essensen/kernen i budskabet 
egentlig er. Der kommer et plura
listisk element i kristendommen, 
der svækker bestræbelserne på 
centralisering og uniformitet og 
gør op med den antagelse, at en 
bestemt kultur har en normativ, 
absolut status, in casu Vesteuropa 
under det 19. årh.'s kulturelle ar
rogance. 

Pluralismen bliver den uund
gåelige konsekvens af »mission by 
translation« og kræver et konstant 
teologisk arbejde med at afgrænse 
budskabet fra synkretisme på den 
ene side og sekulær indflydelse på 
den anden. Paradoksalt øges dette 
problem gennem selve det lingvi
stiske arbejde, der både betyder en 
dybere forståelse af den traditio
nelle religion og kultur og samtidig 
en bevidstgørelse omkring tradi
tionelle værdier, der kan være med 
til at skabe en national identitet. 

Den dynamiske faktor, som 
oversættelsesmekanismen udgør, 
skaber også andre paradokser. 
Missionærerne engagerede sig i 
oversættelse og de hertil hørende 
sprogstudier med henblik på at 
indføre den kristendom, de kendte 
og troede på, og som ikke var i 



harmoni med traditionelle skikke 
og livsforståelse. Men fra sprogres
sourcerne fik de lokale øget be
vidsthed og vilje til at forkaste 
fremmede fortolkninger og i stedet 
at holde fast ved lokale skikke og 
traditioner. Ind i kolonisituatio
nens paternalistiske system plan
ter missionen en kim af national 
eller lokal selvtillid, der på længe
re sigt tjener til at underminere 
selve systemet. Og i relation til 
missionens egen tendens til at 
regulere og styre, ikke mindst in
den for kirkeinstitutionen, udsty
res de lokale kristne med et selv
stændiggørende instrument. 

Som nævnt ovenfor førte dette 
allerede tidligt til en række selv
stændige initiativer i opposition til 
den europæiske dominans, ofte af 
spektakulær art som de uafhæn
gige afrikanske kirker. Men den 
langsigtede proces har vist sig nok 
så afgørende. Trods en solid euro
pæisk dominans gennem mere end 
100 år skete der ikke en europæ
isering af kristendommen og der
med den fremmedgørelse, som 
mange observatører stadig hæv
der. Næret af oversættel
sesprocessen gik der hele tiden bag 
de ydre udtryksformer en under
strøm af selvstændiggørelse og in
tegration af evangeliet med lokal 
tænkemåde, religion og kultur. 
Den kunne neutralisere den euro
pæiske arrogance med dens al ter
native valgsituation, som ofte fulg
te med missionsforkyndelsen, og 
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dens betydning slår aktuelt igen
nem i talrige 3. verdens kirker 
som et korrektiv til den gængse 
opfattelse af vestlig dominans. Ka
rakteristisk blev dette udtrykt af 
den vestafrikanske biskop James 
Johnson allerede omkring 1900: 

»Christianity is a Religion in
tended for and is suitable for every 
Race and Tribe ofpeople on the face 
of the Globe. Acceptance of it was 
never intended by its Founder to 
denationalise any people and it is 
indeed its glory that every race of 
peole may profess and practise it 
and imprint upon it its own native 
characteristics, giving it a peculiar 
type among themselves without 
losing anything of its virtue. And 
why should not there be an African 
Christianity as there has been a 
European and an Asiatic Christia
nity? « (citat hos Ayandele, 1970, 
s.304). 

Med sit udgangspunkt i kri
stendommen som »en dynamisk 
oversættelsesbevægelse« bidrager 
Lamin Sanneh til at korrigere og 
vægte problemstillingerne ander
ledes end tidligere inden for 3. ver
dens kirkehistorie, samtidig med 
at han inddrager nye perspektiver 
og ikke mindst indfører et nyt sæt 
kriterier. Han er så at sige med til 
at genskrive dagsordenen. At ad
optere lokalsproget og dermed væ
sentlige elementer af den lokale 
kultur er et så radikalt skridt, at 
det bør udelukke den sædvanlige 
tale om kristen mission som vestlig 



kulturimperialisme. Det rokker 
også ved anklagen, at missionen 
var surrogat for vestens kolonialis
me og havde store fordele af dens 
politiske og institutionelle ram
mer. Nok var missionærerne in
flueret af logikken i deres egen 
hjemlige situation og kultur, men 
virkningen af de hjemlige motiver 
blev i høj grad neutraliseret af den 
dynamik, der lå i oversættelses
processen. Missionen var nok en 
katalysator for forandring, men 
den skete på egne præmisser og 
ikke nødvendigvis med en frem
medgørende effekt. 

Modsætningsvis kan det ind
vendes, at Lamin Sanneh tillægger 
den automatiske virkning af over
sættelsesprocessen for megen 
vægt og ureflekteret etablerer en 
tæt forbindelse mellem et sprog og 
den tilhørerende kul tur. Ligeså vil 
en inddragen af det væsentlige ele
ment i det kristne missionsarbej
de, som udgøres af skoler og ud
dannelse, også stille spørgsmåls
tegn ved, om oversættelse og brug 
af lokalsprog kan neutralisere den 
fremmedgørelse, som følger med et 
uddannelsessystem opbygget efter 
vestligt mønster og på vestlige 
idealer. De meget aktuelle sympto
mer på den såkaldte »diploma di
sease« i 3. verdens lande tyder på 
det modsatte. 

I sit opgør med de hidtil anvend
te historiografiske normer og i sin 
argumentation for et nyt paradig
me i 3. verdens kirkehistorie er 
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Lamin Sanneh tæt på at placere 
sig i en apologetisk position for at 
retfærdiggøre tidligere tiders euro
pæiske missionsaktivitet ved at 
neutralisere dens virkninger gen
nem oversættelsesprocessens næ
sten magiske potentiale. Der er 
dog ingen tvivl om, at det er et 
frugtbart udgangspunkt, og der 
rokkes ikke ved, at Lamin Sanneh 
på inspirerende og original vis pla
cerer 3. verdens kirkehistorie i 
brændpunktet mellem kristen
dommens europæiske kulturaf
hængighed og den selvstændiggø
relse og dynamik, der følger med 
»oversættelsen« til andre sprog og 
kulturer. 
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»Kundskab er en god tjener, men 
først skal livet komme« 

»Der Lebenslauf eines Menschen 
ist anthropologisch gesehen ein 
ProzeJ3 in der Zeit. Jeder von uns 
braucht Zeit, um sich zu orientie
ren, um Angebote zu prufen ..... 
Gott handelt theologisch gespro
chen auf seine Weise in der Zeit, ist 
in Jesus Christus in unsere Zeit 
eingegangen, geht in sie immer 
wieder neu ein als Heiliger Geist, 
nimmt sich Zeit und liillt Zeit; er 
kann warten«. (K.E. Nipkow: Bil
dung als Lebensbegleitung und 
Erneuerung, Gutersloh 1990, s. 
413). 

Jeg er begyndt med to citater, 
som er meget vigtige for forståel
sen af menneskets liv - egentlig 
giver de det en stor værdighed. I 
dag måles menneskets værdighed 
i tempo, dvs. vi har ikke tid til at 
vente. I modsætning til Gud, der -
teologisk talt - har tid til at vente. 

Spørgsmålet er også, hvor læn
ge vi skal leve, for at vi kan orien
tere os i tiden. Med andre ord- hvor 
længe skal vi leve, for at »kund
skab bliver til en god tjener«, som 
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Af pastor Algur Kaerma 
Estland 

Chr. Kold siger i det citat, jeg har 
brugt som overskrift. 

Min vej til København 
Jeg har arbejdet i Estlands Evan
geliske Lutherske Kirke fra be
gyndelsen af 1981. I begyndelsen 
var jeg murersvend, senere også 
kirketjener. Senere blev jeg præ
stens hjælper. 1983 kom jeg på Det 
teologiske fakultet i Tallinn og har 
allerede absolveret en del af eksa
minerne. 

Vi unge måtte imidlertid hur
tigt i tjeneste, fordi alle de gamle 



var trætte. Gamle kollegaer har 
skullet gennemgå den anden ver
denskrigs svære år. 

Jeg har arbejdet som præst på 
Øsel, hvor også danskerne har væ
ret en gang. Siden 1989 lever vi på 
fastlandet i Estland, hvor jeg er 
præst i Tapa - Skt. Jakobs menig
hed. I sognet bor 4.000 mennesker, 
men teologisk set tilhører kun de 
500 medlemmer, der betaler deres 
bidrag og giver deres under
skrifter, til menigheden. 

De sidste to år har jeg særligt 
arbejdet med kirkens børnear
bejde og har startet et børnekor. 

Vejen til det danske kongerige 
begyndte i året 1989. Om efteråret 
var pastor Poul Hansen på besøg i 
Tallinn. Han holdt en kort tale i 
konsistorium og inviterede en per
son at komme til Danmark og læse 
et semester ved Det teologiske fa
kultet i København. Et sådant stu
dieophold skulle formidle kontakt 
mellem to kirker og samtidigt give 
en teolog fra Estland lejlighed til at 
studere det danske sprog og dansk 
teologi. 

For nogle år siden læste jeg en 
lille bog af Søren Kierkegaard, som 
gav mig megen hjertevarme. I be
gyndelsen ønskede jeg at lære me
re om denne mand, men der er ikke 
megen litteratur om Søren Kierke
gaard i Estland. Min usikkerhed 
med hensyn til at komme til Dan
mark var stor og tvivlen blev stør
re, dajeg hørte, at en dansk-sprog-
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lærer for Estland er rejst til USA, 
og den anden befinder sig i Sverige. 

Intet forandrede sig, da jeg fik 
tilbud om at læse i Leningrad på et 
institut for fremmede sprog, for ve
jen dertil var for lang. Den 16. juni 
fik jeg så fra Danmark indbydelse 
til at læse ved Københavns univer
sitets teologiske fakultet. Invita
tionen kom fra Folkekirkens Nød
hjælp. Dette var næsten utroligt, 
for efter Poul Hansens besøg havde 
jeg intet hørt. 

I de næste to måneder var 
spørgsmålet til drøftelse i konsi
storium, den lutherske kirkes kir
keledelse i Estland. Mine studie
planer i København blev godkendt 
og man fandt en præst, der kunne 
varetage mit embede under studie
opholdet i Danmark. Mit personli
ge problem var at finde en hus
hjælp til at passe mine tre børn, da 
min kone var gravid med barn nr. 
fire. 

Da der så kom indrejsevisum til 
Danmark, kunne jeg købe flyvebil
letten. Den 2. oktober 1990 ankom 
jeg til København. I efterårsseme
stret 1990 hørte jeg forelæsninger 
på engelsk om Det nye Testamen
te, Israels historie, Grundtvig og 
den danske kirkes mis
sionsarbejde i Afrika og Indien. 
Samtidigt studerede jeg det dan
ske sprog på Berlitz skole. 

I december var jeg hjemme i 
Estland hos familien og holdt 
gudstjenester i Tapa by. Den 7. ja
nuar fortsatte jeg på Berlitz sprog-



skole i København. Samtidigt stu
derede jeg dansk ved gruppe-kur
ser på Københavns Universitet på 
Amager. 

Siden februar har jeg sammen 
med danske studenter gået til fore
læsninger om praktisk teologi, re
ligionspædagogik og kirkeåret. 
Forståelse af sproget er steget fra 
60% til 90%. 

Hvordan er situationen i den 
estiske kirke? For kirken er der 
åbnet en stor arbejdsplads, særligt 
blandt børn og unge. De gamle for
bud er pludselig totalt forsvunden. 
Men samtidig er der ingen rigtige 
forestillinger om børne- og ung
domsarbejde. Kirken har simpelt
hen brugt tiden til at virke, fordi vi 
ikke havde tid til at vente (Nip
kow ). Min professor i Tallinn sagde 
derfor, at jeg skulle bruge tiden til 
noget praktisk teologisk. Mit ar
bejde i Danmark har derfor bestået 
i at samle materiale, få inspiration 
og skrive angående materiale til 
børnearbejde. 

Mine danske medstuderende 
har spurgt mig, om Danmark er 
det bedste sted at få kundskab til 
arbejdet med det pædagogiske? 
Jeg har ikke kunnet svare konkret 
på det. Samtidigt har jeg heller 
ingen negativ vurdering, men kun 
ønsket om at forbedre mig selv. Og 
derfor er det morsomt at samarbej
de med dem, som også selv vil for
bedre sig og finde nye veje til at løse 
problemerne. Sådan er min forstå
else af situationen i kirkens prak-
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tiske arbejde i Danmark som i Est
land. 

Jeg har lært meget vigtige ting 
af lektorerne Hans Ravn Iversen 
og Eberhard Harbsmeier. Af Hans 
Ravn Iversen har jeg lært, at det 
teoretiske uden praksis er tomt, 
medens praksis uden teori er uden 
fodfæste. Og af Eberhard Harb
smeier har jeg lært, hvordan man 
godt kan bruge den teori, man har 
til rådighed. Begge indfaldsvinkler 
har været meget nyttige. 

Kirken i Estland i dette 
århundrede 
Hvordan er så den grobund for 
kristendommens frø i Estland? Jeg 
vil give et kort historisk tilbageblik 
på baggrund af en bog af S. Aonver 
fra Stockholm om den »Estniske 
Folkekirke«. 

I det frie Estland blev religion 
den 2. oktober 1918 et frivilligt fag 
i skolerne. Dvs. at hverkenlærerne 
havde pligt til at undervise i reli
gion eller at eleverne havde pligt 
til at blive undervist. 

Men den 2. maj 1920 blev reli
gionsundervisningen i skolerne 
forbudt, også bøn i skolerne var 
ikke længere tilladt. Det skete un
der påberåbelse af den frie demo
kratiske stats grundprincipper. 
Men disse bestemmelser gav an
ledning til folkelige protester. Den 
17. - 19. februar 1923 afboldt man 
en folkeafstemning, og her blev det 
vedtaget, at religionsunder
visningen skulle indføres i skoler
ne igen, hvilket også skete. 



I skoleåret 1923/24 ønskede 
87,5% af eleverne at deltage i 
religionsundervisningen. Det var 
næsten ligeså mange som i Zarens 
tid. Præsterne fik dog ikke ret til 
at inspicere undervisningen, men 
alligevel var der præster, der blev 
inviteret til samarbejde om sko
lens religionsundervisning. 

Indtil 1940 blev der dannet 
mange børne- og ungdomsor
ganisationer, og der blev udgivet 
mange kirkepædagogiske tids
skrifter. Men i 1940 blev denne ud
vikling brat afbrudt. I de næste 10 
år blev alt, hvad der havde med 
kirken at gøre, lukket, brændt og 
ødelagt. Disse år var også for man
ge, som arbejdede i kirken, fængs
lernes, forhørenes og fangelejrenes 
år: Kirken mistede på denne måde 
halvdelen af sine medarbejdere. 

Efter Stalins død i 1953 blev 
vilkårene for det kirkelige liv lidt 
lettere. Dette gjaldt dog kun med 
henblik til konfirmation og dåbs
festligheder. At udgive litteratur 
var stadigvæk forbudt, ligesom at 
danne ungdomsorganisationer. 
Under disse omstændigheder for
søgte man sig med andre mulighe
der. Børn og unge blev samlede ved 
familiens bryllupsdag, til jubilæer 
og fødselsdage. Der blev læst af 
Bibelen, bedt bønner, og børnene 
fik udleveret håndskrevne eller 
maskinskrevne korte religiøse for
tællinger og almindelige historier. 
Også med skrivemaskinen var der 
dog problemer, idet man kun kun-
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ne få dem med kyrilliske bogsta
ver. 

Tiden efter 1985 
I 1985 kom Ger mere gang i det 
kirkelige liv. Sammen med konfir
mation- og dåbsfestlighederne blev 
det.nu også muligt at uddele religi
øs litteratur. Med den finske kirkes 
hjælp kom der over 100.000 Bibler 
og Ny Testamenter til Estland. Ved 
kirkens konsistorium er der blevet 
etableret et ungdomscenter, der 
udgiver kirkens avis. En gang om 
måneden udkommer kirkens avis 
og et børneblad. Næsten i hver me
nighed er der nu børneklubber og 
ungdomskredse. 

Sådan er altså livet i de kirkeli
ge kredse, hvor man skulle så 
evangeliets frø. I folket er der sta
digvæk tale om en over
gangssituation. De gamle bestem
melser og forbud imod kirkens ar
bejde eksisterer ikke længere, men 
nye love om religion er heller ikke 
lavet. Kirken har udnyttet dens si
tuation og er selv begyndt at arbej
de. Realiteten er, at der kommer nu 
religionsundervisning i skolerne. 
Ud fra familierne starter i dag det 
kirkelige børnearbejde i Estland. 

Kirkens opgave i dag 
Hvis vi tager Estlands situation i 
betragtning, hvor mange fremme
de magter har bestræbt sig at til
intetgøre folket, er familien blevet 
modstandens grundvold, gennem 
den er værdigheden bevaret og gi
vet videre til næste generation. I 



familien har barnet altid fået den 
frie mulighed at leve frit med i alt 
og give udtryk for sin religion. Fa
milien skal støttes med kirkens 
klare lære, og der skal også føres 
en dialog. Arbejdet skal altså først 
og fremmest tage sit udgangs
punkt i familien. Men en familie 
udgør ikke en stor menighed. 

I større kommunikationssam
menhænge eksisterer problemer 
med menneskers dømmekraft, 
problemer, der er opstået og har 
udviklet sig gennem årtier. At ud
trykke sine meninger offentligt, er 
svært og direkte farligt for menne
sker. Dette arbejde kræver megen 
tålmodighed, og også viden skal 
stilles til rådighed for mennesker. 
Teologien skal her forstå sig selv 
som vejleder og hjælper for livet. 

Hvis kirken i den forløbne tid 
har været igangsætter, så skal den 
i fremtiden være opdrager. 
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Hvorfor tror jeg det? Menne
sker stiller det religiøse spørgsmål. 
At bevare dette spørgsmål, har ne
top været opgaven for det kirkelige 
arbejde. Nu kommer kirken som 
ansvarlig, som livets hjælper og 
fornyer, og binder individets reli
giøse spørgsmål sammen med den 
kristne teologi. Med andre ord: Det 
er kirkens opgave at være medska
ber af den folkelige udvikling. 

Forkyndelsen af Guds åbenba
ring i Jesus Kristus skal konfron
teres med de spørgsmål, som vores 
personlige religion stiller. Gennem 
en dialog får teologien den opgave, 
at være medansvarlig for folkets 
udvikling og at være livets vejle
der. 

Altså: Gennem familien til bar
net. I centrum står barnets place
ring i den foreliggende kommuni
kationsmodel familie. Gennem de 
religiøse spørgsmål bliver kirken 
menneskets hjælper og vejleder. 



Den 30. baltiske teologkonference 

Det er en af vore biskopper, der 
engang kritisk har ytret sig om det, 
han kaldte for »konferencekristen
dom« i modsætning til det, han 
kaldte for »Sognekristendom«, og 
det var tydeligt, at det var det sid
ste, der var det væsentlige for ham: 
At leve og arbejde i de givne fælles
skaber - konferencekristendom 
har noget ~unstigt over sig. 

Man kunne da også spørge, om 
der findes sådan noget som 
konferenceteologi, og kunne så væ
re kritisk overfor de forskellige 
konferencer, som der bruges man
ge penge på og hvor det direkte 
forsksningsmæssige udbytte må
ske ikke direkte står mål med de 
ressourcer, man bruger. For den 
egentlige forskning foregår jo ikke 
på konferencer, men i det daglige 
arbejde på fakulteterne. 

Alligevel er det vigtigt at holde 
sådanne konferencer, ikke så me
get på grund af det direkte faglige 
udbytte - for den sags skyld kunne 
man jo nøjes med at sende refera
terne rundt til hinanden - men på 
grund af de personlige kontakter. 
Uden sådanne personlige kontak-

Af lektor Eberhard Harbsmeier 
Institut for systematisk teologi 
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ter ville en internationalisering af 
teologisk lære og forskning ikke 
være muligt. 

På dette felt har den baltiske 
teologkonference al tid haft en sær
lig betydning, idet den nu i 30 år 
har formidlet kontakten mellem de 
skandinaviske teologiske fakulte
ter og især de østtyske fakulteter i 
Rostock og Greifswald. Det er en 
gammel tradition, der her i grun
den fortsætter. I reformationstiden 
var det især danskere, der tog til 
Rostock for at studere, og i de sid
ste 30 har den baltiske teologkon
ference bidraget til at holde kon
takten ved lige med teologerne ved 
disse fakulteter, skabe et forum, 



hvor man kunne mødes og derved 
modvirke den truende isolation på 
grund af jerntæppet. 

Den 30. jubilæumskonference 
blev holdt på kursuscentret i Ma
gleås ved København, og det var 
Københavns teologiske fakultet, 
der var vært. Denne konference be
tød samtidigt et nybrud, for situa
tionen i Europa har nu ændret sig, 
og man har da også diskuteret, om 
man overhovedet skulle fortsætte, 
da jo nu den egentlige grund for 
oprettelsen af denne konference er 
bortfaldet. Man blev dog enig om at 
fortsætte, omend kun hver andet 
år, navnlig fordi de baltiske lande 
Estland og Letland i de senere år 
er kommet med, og her er der sta
dig mange problemer og brug for 
international opmærksomhed og 
støtte for de lutherske fakulteter. 

Det var naturligt, at temaet 
for denne konference blev »Et 
kristenmenneskes frihed«. Men 
det blev nu ikke den forventede 
aktuelle »Vergangenheitsbewiilti
gung«, som det hedder på tysk, 
hverken en selvransagelse om 
svigten og skyld eller et triumfalis
tisk jubelmøde over frihedens sejr 
over kommunistisk diktatur og 
kirkens rolle i denne frihedskamp. 
Begge dele er der formentlig heller 
ikke grund til eller brug for. Selv
om DDR-problematikken, kirken i 
et socialistisk samfund, så at sige 
uudtalt har været centrum i de bal
tiske teologkonferencer, var det ty
deligt, også hos deltagerne fra det 
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gamle DDR, at man ville undgå 
navlebeskuende centrering på det
te problem. Det er problematikken 
i det baltiske lande, der er mere 
aktuel, en folkelig-national fri
hedskamp, også med religiøse un
dertoner i konflikten mellem lut
herdommen og den ortodokse kir
ke. Men ellers må man sige, at 
hverdagen efter festen også teolo
gisk set er begyndt, hvis man da 
kan kalde den fredelige revolution 
i Østeuropa for en fest. 

Mødet blev indrammet af to vidt 
forskellige foredrag om den kristne 
frihed, der så sagen i et mere bredt 
perspektiv og ikke bare det aktuel
le europæiske eller østeuropæiske: 
Steffen Kjeldgaard Pedersen, 
København, indledte mødet med et 
klassisk foredrag om Luthers be
rømte frihedstraktat, et skrift der 
jo mere advarer imod misbrug af 
kristen frihed end at kræve politi
ske konsekvenser; et skrift, der 
konsekvent tolker den kristne fri
hed teologisk ud fra retfærdiggø
relseslæren. Det var Steffen Kjeld
gaards anliggende at advare imod 
misbrug og politiske kortslutnin
ger. Slutreferatet af professor Per 
Frostin fra Lund udvidede per
spektivet i en ganske anden ret
ning, nemlig ved at tolke Luthers 
frihedssyn som inspiration for den 
moderne befrielsesteologi i den 
tredje verden; også det var et bi
drag til overvindelse af europæisk 
eller baltisk navlebeskuelse. Mel
lem disse to yderpunkter var kon-



ferencen præget af mere klassiske 
teologiske tilgange, der tog emnet 
op fra de forskellige teologiske dis
cipliners synspunkt. Knud Jeppe
sen, Aarhus, tog emnet op ud fra 
den gammeltestamentlige tradi
tion, ved at gå ud fra Deutoroesa
jas budskab. Et meget originalt bi
drag var det nytestamentlige fore
drag af Heikki Raisanen fra 
Helsinki, der tal te om spændingen 
mellem Paulus' forskellige op
fattelser af loven og frihed fra lo
ven. Hans Georg Thummel fra 
Greifswald havde valgt et mere 
klassisk foredrag om Kants 
frihedssyn. Det norske bidrag, pro
fessor Kjetil Hafstad, Oslo, be
skæftigede sig med socialetiske 
aspekter af dette problem, idet han 
talte om de etiske problemer med 
hensyn til frihedsberøvelse ved 
fængselsstraf for kriminelle. Mere 
aktuelle og politiske emner kom 
frem med bidragene fra de baltiske 
lande, Kalle Kasemaa fra Estland 
og Leons Taivans fra Letland, der 
talte om kirkens specielle situation 
i de baltiske lande, et tema, der nok 
i fremtiden i stigende grad vil præ
ge denne konference, nu hvor den 
tyske problematik er »løst«. 

Det var en konference, der på en 
måde også repræsenterede teolo
giens hverdag, det grundlæggende 
teologiske arbejde, der under alle 
forhold skal gøres. Det var en me
get luthersk konference, for hvor 
kommunisterne i gamle dage ville 
gøre det baltiske hav, dvs. østersø-
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en, til et »fredens« hav, så er denne 
konference - noget usædvanligt for 
en videnskabelig konference - kon
fessionelt bestemt, det baltiske 
hav som et mare lutheranum, et 
luthersk hav. Det er derfor, litauer, 
polakker og russer ikke var med -
de er jo ikke lutheranere. Jeg tror, 
at det er her, man i fremtiden vil 
udvide perspektivet, og det blev da 
også nævnt fra forskellig side, at 
man i højere grad burde bruge den
ne konference til at fremme dialo
gen med den ortodokse kirke. Et 
andet forslag gik ud på at over
vinde europæisk navlebeskuelse, 
ved at inddrage repræsentanter 
udenfor Europa, f.eks. fra den lati
namerikanske befrielsesteologi. 

Den baltiske teologkonference 
har altid haft stor betydning for de 
østtyske fakulteter Rostock og 
Greifswald. Jeg tror, at vi i Dan
mark har svært ved at forestille os, 
hvad den isolation betyder, som 
teologerne og folk i øvrigt var tvun
get ind i de sidste 40 år. En af 
deltagerne fra Østtyskland fortal
te mig, at han i alle de år gjaldt som 
»schwarzes Schaf« og aldrig fik lov 
til at rejse ud. De internationale 
kontakter har i denne situation be
tydet umådelig meget, og her har 
de skandinaviske lande altid haft 
en særlig funktion. Alligevel har 
denne konference ikke kun været 
et filantropisk foretagende til støt
te for østtyskerne. Også danskerne 
og skandinavere i det hele taget 
har i det teologiske - og i det hele 



taget videnskabelige arbejde -
brug for internationalt samarbej
de, alene af den grund, at det drej er 
sig om relativ små lande. Og selv
om den lutherske teologi måske al
le steder er den samme, så kan selv 
den mest rettroende lutherske teo
logi alligevel ikke undgå at blive 
præget af den samfundsmæssige 
kontekst, den lever i. Teologiens og 
kirkens erfaringer i det gamle 
DDR var trods alt mere end bare 
en teologi- og kirkehistorisk paren
tes. Jeg tror, at fremtiden vil vise, 
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at der i disse år blev gjort erfarin
ger, der også er væsentlige og ak
tuelle for os i de vestlige lande. Vi 
har også haft gavn af kontakterne 
til andre lutherske teologer, der ar
bejdede under helt andre vilkår. 
Når glædesrusen og de efterfølgen
de tømmermænd har lagt sig, vil 
man mere nøgternt kunne vurde
re, hvad disse år har betydet, og 
hvad de kan betyde for fremtiden. 
Og måske kan den baltiske teolog
konference her stadig have en 
funktion. 



Kønnet som symbol i tekster og tra
dition 

Kvindeteologi og kønshermeneutik 

Manden er kvindens hovede; man
den alene er Guds billede og af
glans, mens kvinden kun er man
dens afglans, og derfor skal kvin
den, når hun beder og profeterer 
under menighedens gudstjeneste, 
bære et tegn på sit hovede, der 
viser mandens myndighed over 
hende. I øvrigt skal gifte kvinder, 
der har kritiske spørgsmål at stille 
til den karismatiske udfoldelse,tie 
og vente; de skal lade sig belære af 
deres egne mænd og ikke tage or
det i menighedens offentlighed. 

Patriarkat og kønsmoral 
På denne måde formaner Paulus 
de utraditionelle korinthere til at 
overholde skabelsens kønsmoral
ske orden ifølge 1 Kor 11,2-16 og 
14,34-36. Og i direkte forlængelse 
heraf skriver Paulus-eleven i 1. 
Tim. 2, 8-15, at gifte kvinder skal 
leve stille og anstændigt i accept af 
kvindekønnets underordnede sta
tus. De skal lade sig belære, men 
må ikke selv undervise, da det er 
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Af lektor Lone Fatum 
Institut for bibelsk eksegese 

uforeneligt med kvinders køn at 
optræde med myndighed. Ifølge 
Gen 3, 16 er straffen over Eva dels 
underkastelsen i ægteskabet og 
dels moderskabet, og da enhver 
kvinde er en Evas datter og Evas 
medskyldige i syndefaldets onde 
anslag imod Adam, fastholdes bå
de ægteskabets og moderskabets 
orden som kvindekønnets bestem
melse, men moderskabet kvalifice
res som den kristne kvindes særli
ge frelsesvej. 



Kan vi heraf slutte, at kristne 
kvinder skal adlyde deres ægte
mænd i et og alt, og at de hverken 
kan blive lærere eller præster, men 
blot fromt og stille skal hengive sig 
til børnefødsler? 

I Rom 1,24-32 beskriver Paulus 
Guds straf over de hedninger, der 
ikke vil kendes ved Guds sandhed, 
men fortsat lever i ugudelighed og 
uretfærdighed. Straffen er, at bå
de ugudeligheden og uretfærdig
heden intensiveres, og det sker, 
når den ægteskabelige kønsorden 
tilsidesættes til fordel for dels pro
stitution, v. 26, og dels homosek
sualitet, v. 27. Men er først seksua
liteten uden bånd og grænser, kan 
alle onde kræfter slippes løs, og 
moralen bryder sammen; børn 
sætter sig i ulydighed op imod de
res forældre, v. 30. 

Kan vi heraf slutte, at kristne 
bør leve i ægteskab, at homosek
sualitet er ugudelighed, og at børn 
altid skal adlyde deres forældre? 

Både til første og anden række 
spørgsmål er svaret et nej. For det 
eneste, vi umiddelbart kan slutte 
af de refererede tekster, er dette: at 
de er blevet til i et patriarkalsk 
univers, hvor seksualiteten har et 
reproduktivt formål, hvor den 
reproduktive mand er den menne
skelige norm, hvor ægteskabet er 
en kønskontrollerende institution, 
og hvor følgelig undertrykkelsen af 
kvindekønnet og fordømmelsen af 
homoseksualitet har en og samme 
begrundelse. Når seksualitetens 
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formål er androcentrisk kvalifice
ret, og når ægteskab og familie er 
anskuet og tilrettelagt som en 
magtpyramide, er kønsforholdet et 
magtforhold med maskulin domi
nans; kønnet er defineret som et 
androcentrisk symbol. Det impli
cerer, at kvinden som køn er til 
mandens rådighed, men det impli
cerer jo tillige, at ikke-ægteskabe
lig seksualitet er ukontrolleret 
seksualitet og som sådan en trus
sel imod det patriarkalske norm
system. 

Det kønssociale mønster 
Nu er Ny Testamente imidlertid 
ikke en kogebog, hvori vi kan slå op 
og finde praktiske opskrifter på, 
hvordan en kristen livsførelse til 
alle tider bør tilberedes. Det er ty
deligt, at der her er tale om tekster 
med ganske bestemte kulturhisto
riske forudsætninger og et ganske 
bestemt socialt formål. I det kvin
deteologiske arbejde med tekster 
som disse er det derfor ikke nok at 
forholde sig til, hvad der står. Det 
er nødvendigt at spørge kritisk ef
ter de værdibegreber, der er forud
sat i teksterne, og efter hele det 
symbolske univers, hvori tekster
ne er blevet til og har skullet tjene 
deres særlige formål. 

Men sagen kompliceres derved, 
at de refererede tekster kun udgør 
den ene del af det kønssociale møn
ster, som Ny Testamente præsen
terer os for. Andre tekster ser intet 
positivt hverken i ægteskab eller i 
reproduktion, og denne anden del 



af mønstret må vi naturligvis have 
med, når det gælder om at gennem
skue kønsopfattelsen og den socia
le administration af kønnet blandt 
de første kristne og i kristen tradi
tion i øvrigt. 

Jeg ville ønske, at alle menne
sker var som jeg, siger Paulus i 1 
Kor 7,7 og mener dermed, at alle 
kristne ville være bedst tjent med 
ligesom han selv at leve asketisk. 
Det asketiske liv er det ideale liv, 
fordi det gør det muligt at koncen
trere sig om Kristus og således fo
regribe livet i gudsriget. Den, der 
er afhængig af sin seksualitet, og 
som ~ermed bindes i ægteskabet, 
lever i et anspændt modsætnings
forhold mellem Kristus på den ene 
side og denne verdens krav og for
pligtelser på den anden side, som 
det beskrives i 7,32-35. 

Heraf må vi altså slutte modsat 
at ægteskab slet ikke er det selvføl~ 
gelige for kristne, men tværtimod 
er et kompromis med kroppen og 
verden; ægteskabet er slet og ret 
den nødløsning, der er til rådighed 
så længe seksualiteten findes o~ 
må kontrolleres. Men spørger vi 
også her dybere og bredere efter 
forudsætninger og formål, viser 
det sig for det første, at en dualis
tisk sondring mellem krop og ånd 
gør seksualitet til en negativ vær
dibestemmelse, mens for det andet 
kristustroens eskatologiske betyd
ning implicerer forestillingen om, 
at seksualiteten ophører, og at 
kønsforskelligheden mister be-

33 

rettigelse og forsvinder, når livet i 
Kristus virkeliggøres. 

Idealet og kønsløshed 
Et kortfattet udtryk for denne' fo
restilling finder vi i Gal 3,28 i på
standen om ophævelsen af mand
ligt og kvindeligt. Men at kønsfor
nægtelsen har rod også i Jesus-
traditionen, viser ordskiftet mel
lem Jesus og saddukæerne om op
standelsen i Mark 12,18-27 og pa
r~lleltekster. At være som engle i 
himmelen betyder i denne sam -
roenhæng at være befriet for køn 
og dermed lykkeligt fritaget for det 
ægteskabelige pligtsystem. Meget 
tyder faktisk på, at ægteskab og 
familie har været negative bestem
me~ser i Jesus-bevægelsen, fordi 
sociale forpligtelser, forbundet 
med kønnet og kønslivet, har for
hindret det eskatologiske opbrud 
og kompromitteret radikaliteten i 
Jesus-efterfølgelsen. Derfor ser vi, 
at Jesu kødelige slægtninge afvises 
til fordel for hans åndelige tilhæn -
gere i Mark 3,31-35 og paralleltek
ster, og vi ser, at både faderskab og 
moderskab tilsidesættes i Luk 
9,57-62 og 11,27-28, fordi familien 
og de kønssociale værdier må vige 
for gudsrigets krav. 

Men et er at anskue seksualite
ten negativt og se frem til kønsløs
heden i gudsriget fra mandens 
synsvinkel. Noget andet er, hvad 
en negativ kønsbestemmelse og en 
eskatologisk ophævelse af kønsfor
skelligheden medfører for den 
kvinde, der i det patriarkalske uni-



vers er et med sit køn. Hvad er hun, 
eller hvem er hun, når hun ikke 
identificeres af kønnet og ikke le
ver i afhængighed af sin kønsrolle? 

Sammenholder vi de to dele af 
det kønssociale mønster, der nu er 
skitseret, ser vi for det første, at de 
to dele siger hinanden imod; den 
ene foreskriver ægteskab og mo
derskab, mens den anden fravæl
ger seksualiteten og ophæver 
kønsforskellighed. Det er ikke van
skeligt at forestille sig konsekven
serne for kvinder af det ene; men 
hvad betyder i praksis det andet? 
Da manden er mere end sit køn, 
kan han vælge kønnet fra og beva
re en positiv identitet, for han er 
Adam, skabt i Guds billede, og i 
Kristus er han Guds genskabte 
søn, Kristi bror. 

Men hvem er kvinden, hvis hun 
ikke mere er Eva eller Evas datter, 
og hvis hun ikke som Jomfru Maria 
kan personificere det kønsløse, ån
deliggjorte moderskab? 

Køn · et androcentrisk 
symbol 
Fælles for begge dele af mønstret 
er, som vi har set, at kønsopfattel
sen har maskulint fortegn, og at 
kønnet derfor som socialt symbol 
er et androcentrisk symbol. Det 
implicerer, at kvindekøn er en ne
gativ bestemmelse, hvad enten 
kønnet skal benyttes og admini
streres, eller det skal ophæves. Og 
det har naturligvis konsekvenser 
for, hvordan og på hvilke betingel
ser vi skal forestille os integratio-
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nen af kvinder dels i den ældste 
kristendom og dels i teologisk tra
dition og kirke i det hele taget. 
Fælles for begge dele af mønstret 
er jo nemlig, at såvel kønnet som 
kvinde fra en androcentrisk posi
tion, og at kønsdiskriminationen 
derfor flyttes med fra den patriar
kalske sociale sammenhæng til det 
patriarkalsk administrerede kri
stusfællesskab af Guds sønner og 
Kristi brødre. Det er ikke utænke
ligt, at kvinder i det asketiske liv 
har fundet et positivt alternativ til 
det ægteskabelige liv; kirkens hi
storie rummer eksempler på dette. 
Men i 1 Tim 5,11-15 har vi allerede 
et vidnesbyrd om, at ugifte unge 
kvinder er en trussel imod menig
hedens patriarkalske orden og der
til en belastning for økonomien, og 
så er ægteskab og moderskab påny 
den køns- og kvindekontrol, der sø
ges tilflugt til. 

Nu er kvindeteologi naturligvis 
andet og mere end arbejdet med de 
nytestamentlige tekster. Men det 
modsigelsesfyldte mønster, der 
tegner sig i Ny Testamente, er re
præsentativt for de modsigelses
fyldte vilkår for kristne kvinders 
livsudfoldelse og selvforståelse, 
der kan spores hele vejen op igen
nem kirkens historie. Endnu i dag 
foregår diskussionen om kvinde
lige præster også inden for ram -
roerne af Folkekirken, og Den 
danske Præsteforening lader ud
arbejde et sæt samarbejdsregler, 
der skal tage hensyn til - ikke de 



kvindelige præster, men til deres 
fordomsfulde patriarkalske kolle
ger. 

Da kvindeteologien udviklede 
sig i løbet af 1970erne, skete det 
med udgangspunkt i kvindebevæ
gelsen, og kvindeteologien delte i 
vidt omfang interesser og kritisk 
bevidsthed med politisk teologi og 
med befrielsesteologien. Det gjaldt 
om at opspore og synliggøre kvin
der og at give dem mund og mæle 
på trods af kønsdiskrimination og 
kvindeundertrykkelse. Men det 
gjaldt ikke mindst om at rekon
struere kvinders livsverden og at 
genkende kvindelige livsmotiver 
neden under eller ved siden af den 
patriarkalske hovedstrøm såvel i 
teologisk tradition som i kirkein
stitutionen: 

Kvindeteologi 
Kvindeteologi er imidlertid hver
ken kvindereligion eller kvindebe
kendelse. I årenes løb har mange 
forskellige kvindeteologiske hold
ninger profileret sig; nogle kvinde
teologer er post-kristne feminister, 
andre er apologeter og revisioni
ster, og andre igen definerer kvin
deteologi som kønshermeneutik og 
ser et formål i selve den kritiske 
bevidstgørelse. De bibelske for
tællinger er blevet endevendt i for
søget på at afdække forholdet mel
lem kønssymbolik og magtrelatio
ner; hellige kvinder fra middelal
deren er blevet fremdraget en efter 
en; jomfrulegender, skøgebilleder 
og hekseprocesser er blevet aflæst 
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og kritisk belyst; i dogmer og sal
mer, i syndsbegreber og gudsbegre
ber er kønsaspektet blevet under
søgt, og igen og igen er det blevet 
påvist, hvordan kønnet er til stede 
som et androcentrisk symbol eller 
som en patriarkalsk magtstruktur, 
der eksplicit eller implicit holder 
kvinder nede eller lukker kvinder 
ude. 

At bibelsk kristendom rummer 
kønsdiskrimination, og at denne 
findes effektivt iscenesat som 
kvindeundertrykkelse både i teolo
gi og kirke, kan ingen mere for 
alvor bestride. Men det afgørende 
spørgsmål er naturligvis, om det 
kan være anderledes? Er kønsdis
krimination og kvindeundertryk
kelse alene noget, der hører histo
rien til, og som altså må tilskrives 
den patriarkalske teologiske tradi
tion og den patriarkalske kirkein
stitution som historiske fænome
ner? Eller er begge dele forbundet 
med sagen selv, med kristustroen, 
med symbolværdierne i det kristne 
livshåb og med evangeliet om syn
dernes forladelse? 

Køn på fakultet 
Alle disse problemstillinger og 
spørgsmål har været taget op på 
forskellig vis ved Det teologiske 
Fakultet, hvor kvindeteologi siden 
1982 har været et fast punkt 
blandt undervisningstilbudene i 
semesterplanen. Siden 1989 har 
der været nedsat et permanent ud
valg under fakultetsråd og studie
nævn med den opgave at fremme 



kvindeteologisk forskning og un
dervisning ved fakultetet, og der er 
for tiden en meget aktiv gruppe af 
kvindeteologisk interesserede stu
derende, der samarbejder med ud
valget om initiativer som temada
ge, gæsteforelæsninger og andre 
arrangementer til orientering om 
kvindeteologi og til udvikling af 
den kønshermeneutiske diskus
sion på et tværfagligt grundlag. Et 
initiativ, der i det seneste års tid 
har vist sig at være ganske vellyk
ket, er en række uformelle frokost
møder, hvor kvindelige forskere og 
stipendiater fremlægger deres pro
jekter til orientering for interesse
rede studerende og til fælles drøf
telse. 
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Men selv om alt dette er meget 
godt, er det ikke nok. Den kritiske 
bevidstgørelse og den eksplicitte 
refleksion af kønnet som værdibe
greb og som magtsymbol skulle 
gerne integreres både bredere og 
dybere i arbejdet ved fakultetet, 
hvis det skal være muligt at sætte 
sig kritisk til modværge imod 
kønsdiskrimination og patriar
kalsk dominans på alle fagets om
råder og i hele fakultetets virksom
hed. Der er såvist lang vej endnu; 
men det vigtigste må være, at ve
j en er anlagt, og at den kritiske 
retning er anvist til bedste for alle 
vejfarende. 



Gudstjeneste og Musikteater 
Et projekt ved Institut for Kirkehistorie 

Projektet har som formål at under
søge sammenhænge mellem det 
verdslige musikteater, operaen, og 
middelalderens liturgisk-drama
tisk(cl ceremonier. I middelalderen 
drejer det sig om en række ceremo
nielle former, der forsvandt med 
udgangen af det 16. århundrede 
enten som følge af reformationen 
eller som følge af den katolske kir
kes egne reformer. År 1600 er ne
top det tidspunkt, der normalt an
ses for at betegne begyndelsen af 
den egentlige operas historie. På 
baggrund af egentlige musik
dramatiske gudstjenestespil i mid
delalderen er det således ikke uri
meligt at rejse spørgsmålet, hvor
vidt operaen - som en verdslig tea
terform med inspiration i det an
tikke drama - i en eller anden for
stand kom til at suge noget af det 
til sig, som i den umiddelbare for
tid var blevet udrenset af gudstje
nesterne som for verdsligt. 

De sammenhænge, det drejer 
sig om her, træder tydeligst frem 
gennem den betydning, som opera
genren, ligesom kunsten i øvrigt, 
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får i det 18. og navnlig det 19. år
hundredes samfund. Der er et 
langt stykke vej tale om, at kun
sten overtager gudstjenestens, ja 
religionens rolle. Som den videst 
favnende kunstart i sin forening af 
musik, digtning, skuespil og even
tuelt dans bliver operaen ofte en 
gennemspilning af en bagved lig
gende livsopfattelse i mytisk-mu
sikalsk form, jævnfør Mozarts 
Tryllefløjten, adskillige Wagner
opeaer og mange flere. 

Man behøver imidlertid ikke 
udelukkende betragte denne ud
vikling som resultat af sækulari-



seringen. Eller i hvert fald må man 
så supplere dette med, at selve den 
renselsesproces, som gudstjenes
ten har været underkastet på over
gangen fra middelalderen til den 
nyere tid for at befri den for teatra
le elementer, er et - bagvendt- ud
tryk for sækulariseringen, idet den 
har været medvirkende til at fjerne 
sammenhængen mellem guds
tjeneste og almindelig menneske
lig erfaring. Dermed har den i sid
ste instans bidraget til den kultu
relle marginalisering af gudstje
nesten, der er blevet et moderne 
faktum i den vestlige verden. 

I den forbindelse er de middelal
derlige liturgisk-dramatiske cere
monier særdeles vedkommende at 
beskæftige sig med. Allermest di
rekte kom det dramatiske til ud
tryk i spil, der i forskellige liturgi
ske placeringer påskemorgen gen
giver kvindernes møde med en en
gel ved den tomme grav. I de tid
ligste eksempler er der tale om så 
enkle og stiliserede spil, at græn
sen mellem det i almindelig for
stand liturgiske, f.eks. lovsange, 
der refererer til de bibelske beret
ninger om den tomme grav, og så 
det mere repræsenterende, teatra
le, kan være yderst vanskelig at 
pege på i de enkelte eksempler. Her 
besidder man oftest kun en tekst 
med noder og eventuelt med en 
tilskrivning af de enkelte tekst-ud
sagn til bestemte liturgiske rolle
havende. Som regel findes der ikke 
nærmere angivelse af udførelses-
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måden, f.eks. om der har været en 
egentlig rolletilskrivning med der
til hørende teatrale elementer. 

Der findes dog enkelte manu
skripter allerede fra det 10. århun
drede, der giver en detailleret be
skrivelse af disse spils udførelse, 
og derfra ved man, at der har været 
opført, hvad vi i dag kun kan beteg
ne som egentlige musikdramaer, 
blot indlejret i den »normale« litur
gi. 

I forskningen har det været di
skuteret, om disse liturgiske »Spil« 
er det moderne europæiske teaters 
fødsel eller en egentlig liturgi, hvor 
så udviklingen af dette teater må 
forklares gennem en senere verds
liggørelse af sådanne spil. En af gø
rende hypotese for projektet om 
gudstjeneste og musikteater er, om 
ikke snarere det tidlige liturgiske 
musikdrama er udtryk for en sene
re tabt sammenhæng mellem 
kunst og gudstjeneste, en sam
menhæng, der blev mulig gennem 
den gregorianske sangs udvikling 
af formen som teologisk-liturgisk 
udtryksmiddel. 

Projektets historiske del går 
derfor i høj grad ud på at karakteri
sere det liturgisk-dramatiske, der 
mødes i disse latinske musikdra
maer i liturgien, og som stadig fin
des i mere kompleks form i det 
12.-13. århundredes langt større 
liturgiske dramaer. 

Herudfra er det meningen at 
betragte en række operaer fra 
Monteverdi over Mozart, Verdi og 



Wagner til Per N ørgård og Poul 
Ruders i nutiden for at sammenlig
ne dem med en sådan liturgisk dra
matisk erfaring. Som i middel
alderens liturgiske musik
dramatik drejer det sig her om for
holdet mellem fortælling og fej
ring, mellem musikteater og kult; 
og musikkens iboende muligheder 
for at transcendere både psykolo
gisk og filosofisk lære vil blive gjort 
til genstand for en særlig diskus
sion. Projektet ligger i direkte for
længelse af min specialeafhand
ling, Kristendom i Musikken (Kø
benhavn 1987). Perspektivet i hele 
denne undersøgelse er også, at så
danne liturgisk-dramatiske erfa
ringer, som er bevaret i den verdsli
ge musikdramatik, kan tænkes at 
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have betydning for et arbejde med 
gudstjenestens forhold til kunst i 
den vestlige verden. Det er tanken 
at projektet skal munde ud i et 
konkret eksempel på en »liturgisk 
opera«, en musikdramatisk mel
lemproportional mellem teater og 
egentlig liturgi. Enkelte nutidige 
komponister har arbejdet på så
danne former, bl.a. Honegger og 
Britten, men man kan ikke sige, at 
genren har haft teologiens eller 
kirkens bevågenhed. Måske ligger 
der her, i en fælles tradition for 
musikteatret og gudstjenesten, 
muligheder for at skabe former, 
der kan nedbryde skellet mellem 
kirke og kultur, og som kan være 
teologisk gennemreflekterede for
løb. 



Økumenisk teologi 

Økumenisk teologi er resultatet af 
kristenhedens opspaltning i flere 
kirkesamfund og konfessioner. 
Kirkens brudte enhed gør den til 
genstand for sin undersøgelse, og i 
teologisk refleksion søger den at 
overvinde den. Den knytter til ved 
dette århundredes økumeniske be
vægelse og ledsager denne ved en 
kritisk gennem tænkning af de teo
logiske forudsætninger for re
tableringen af den kirkelige enhed. 

Økumenisk teologi er som teolo
gisk disciplin og selvstændigt fag 
ved de teologiske fakulteter og som 
genstand for prøvelse ved den teo
logiske kandidateksamen af rela
tivt ny dato. En række betydelige 
kirkehistoriske begivenheder mu
liggjorde en bemærkelsesmæssig 
tilnærmelse mellem de kirkesam
fund, der i århundreder havde stå
et stejlt over for hinanden, og ba
nede vejen for en erkendelse af den 
økumeniske teologis nødvendig
hed: dannelsen af Kirkernes Ver
densråd ( 1948), hvori de hidtidige 
bestræbelser for indadtil at nå til 
læremæssig enhed mellem kirker
ne (den såkaldte Faith and Order-

Af Peder Nørgaard-Højen 
Institut for systematisk teologi 
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bevægelse) og for udadtil at opnå 
deres enighed med henblik på fæl
les handling og holdning over for 
verden (den såkaldte Life and 
Work-bevægelse) kombineredes, 
og Den romersk-katolske Kirkes 
forandrede holdning til andre 
konfessioner, sådan som den kom 
til udtryk i Det andet Vatikaner
koncil (1962-1965), samt de østlige 
ortodokse kirkers mellemkirkelige 
engagement fra 1920 og især kon
kret efter 1961, da et flertal af dis
se kirker blev medlemmer af Kir
kernes Verdensråd. 

Selve den sag, som økumenisk 
teologi repræsenterer, er imidler
tid betydeligt ældre og har - afhæn-



gigt af den hovedsynsvinkel, man 
har anlagt - været kendt under 
ganske andre betegnelser (kontro
versteologi, konfessionskundskab, 
symbolik, kirkekundskab o. lgn.). 
Man kan skændes om, hvor og 
hvornår økumenisk teologi i en 
form, der ligner vor forståelse af 
den, blev en nødvendighed for den 
teologiske refleksion og den kirke
lige praksis. Men det vesterland
ske skisma ved reformationen blev 
under alle omstændigheder en væ
sentlig anledning til udviklingen 
af en teologi, hvis anliggende var 
understregningen af kirkens en
hed og hvis endelige mål var beva
relsen, hhv. genoprettelsen af den
ne enhed, hvad enten denne re
fleksion udmøntedes i kontrovers
teologi og især understregede for
skellene mellem konfessionerne 
(som f. eks. hos den romerske kar
dinal Bellarmin) eller i irenisk teo
logi, der så en interesse i at pointe
re den saglige overensstemmelse i 
troen mellem de forskellige kirke
samfund, og som vi træffer hos en 
Erasmus af Rotterdam eller en 
Philipp Melanchthon, der jo er ho
vedforfatteren til vor egen luther
ske kirkes Augsburgske Konfes
sion. Man kunne også argumente
re for, at først Oplysningstiden og 
opkomsten af den historiske be
vidsthed dannede baggrunden for 
den i al økumenisk teologi betyd
ningsfulde relativering af sandhe
dens historiske formuleringer 
dogme og bekendelse. 
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Hvordan man end vil forklare 
fremkomsten af den teologiske ak
tivitet, der som en skygge stedse 
har fulgt kirkehistoriens bestræ
belser for kirkelig enhed og dens 
tendenser til kirkelig splittelse, 
kan man i realiteten næsten hæv
de, at økumenisk teologi er en af de 
mest oprindelige former for teolo
gisk refleksion, idet kristenheden 
på et tidligt tidspunkt spaltedes 
i en mangfoldighed af hinanden 
modsat rettede samfund og ret
ninger, der nødvendiggjorde en 
gennem tænkning af forholdet 
mellem forskelligartede tolknin
ger af det samme evangelium og 
mulige interpretationers forhold 
til hæretiske afvigelser. Sand
hedsspørgsmålet blev lige fra kir
kens første begyndelse sat på dens 
dagsorden, og kirke- og dogmehi
storien er et stort eksempel på øku
menisk teologi: Teologisk diverge
rende meninger har brødes med 
hinanden, kirkesamfund er søn
derbrudt, og nye er opstået. I ende
løse dialoger har man forsøgt at 
forhindre skismaer og at bygge bro 
mellem kontraherende . parter og 
således nå frem til en bæredygtig 
konsensus, der har fundet konkret 
nedslag i koncilers, synoders og an
dre kirkelige myndigheders auto
ritative og bindende afgørelser og 
deres definitioner af kirkens be
kendelse og dogmer. Fra Apo
stelmødet i Jerusalem i år 48 til de 
sidste årtiers udfordring fra den 
latinamerikanske befrielsesteologi 



har man til trods for alle under
tiden alvorlige uoverensstem
melser kunnet enes om at ville hol
de sammen på kirken og bevare 
dens enhed. Vejene hertil har man 
som bekendt været dybt uenig om, 
men instrumentet til enhedens re
tablering har altid været en eller 
anden form for økumenisk teologi. 
Økumenisk teologi er en dialog om 
sandheden. 

Enhver form for økumenisk teo
logi er båret af en grundlæggende 
overbevisning om, at der er »et le
geme og en Ånd, ... en Herre, en tro, 
en dåb, en Gud, alles Fader, som er 
over alle, gennem alle og i alle« (Ef 
4,4-6), og at der i over
ensstemmelse hermed i princippet 
også kun er en kirke. Hyrden er en 
og så hans hjord, og dens tro på 
ham er principielt ikke en tro på 
hvad som helst, men har et ganske 
bestemt indhold, der kan for
muleres under skyldig hensynta
gen til skriften, traditionen og den 
til enhver tid herskende situation. 
Det sidste har ganske vist den kon
sekvens, at sandhedens udtryk er 
underkastet historiens foran
derlighed og derved selv bliver for
anderlige og mister karakteren af 
evige sandheder, der ved deres 
blotte gentagne fremsættelse bli
ver gyldige og bindende. Fænome
nologisk kan vi konstatere, at den 
ene sandhed til forskellige tider og 
i forskelligartede situationer fak
tisk har antaget afvigende verbale 
skikkelser, der har givet anledning 
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til bitre og uforsonlige opgør. Men 
denne tingenes tilstand hindrer ik
ke, at vi bag alle modsætninger og 
alle modstridende trosudsagn for
moder tilstedeværelsen af den ene 
og samme tro, som vore dogmer og 
bekendelser ikke blot giver forskel
ligt, men måske undertiden - i ly
set af en forandret situation - en
dog fejlagtigt udtryk for. Nu er bå
de troen og troens samfund (d.v.s. 
kirken) jo ikke størrelser, menne
sker sådan uden videre forføjer 
over. De er givet på forhånd - skæn
ket, om man vil, af Gud selv, og alle 
kristne bevæger sig sammen på ve
jen frem mod virkeliggørelsen af 
den kirkelige enhed, der ganske 
vist allerede på forhånd og en gang 
for alle er givet dem i Jesus Kris
tus, men som endegyldigt og syn
ligt først fuldkommes på den yder
ste dag af Gud selv, og frem mod 
den til enhver tid gyldige og appro
ximativt fuldstændige (men der
med også kun foreløbige) udfoldel
se af den af Gud skænkede tro. 
Forståelsen af, at der forud for vore 
begrænsede og højst uafsluttede 
bekendelsesformler (for slet ikke 
at tale om vore teologiske menin
ger) ligger en gudgiven og derfor 
langt væsentligere trosvirkelig
hed, der er fælles for alle, der har 
taget imod evangeliets budskab, 
fik dette århundredes største ka
tolske teolog Karl Rahner til for 
godt 20 år siden i en gæstefore
læsning ved Københavns Univer
sitet at understrege som økume-



nisk teologis sidste forudsætning 
den enhed i troen, der på den ene 
side endnu kun er til i et fælles håb, 
men som dog på den anden de facto 
ligger bag ved vore forskellige 
udformninger af teologien og vore 
begrebsmæssigt formulerede be
kendelser. Konkret betyder dette 
jo, at vi f. eks. som lutheranere 
normalt ikke har den store vanske
lighed ved at anerkende, at kato
likker og baptister som individer 
selvfølgelig må anses for at være 
medlemmer af Gudsfolket og san
de Kristustroende, der som sådan
ne har del i den guddommelige nå
de, selv om deres respektive kirker 
(Romerkirken og Baptistsam
fundet) helt eller delvis skulle have 
formuleret deres bekendelser på 
en måde, der ikke harmonerer med 
den lutherske kristendomsfor
ståelse. For at udtrykke det provo
kerende: Den baptistiske dåbste
ologi støder med dens understreg
ning af voksendåben og afvisnin
gen afbarnedåben ikke på voldsom 
forståelse i lutherdommen, der har 
en stærk tradition for udøvelse af 
spædbarnsdåben, men det vil dog 
formentlig blive vanskeligt at fin
de lutherske teologer og kirkefolk, 
der i alvor vil hævde, at mennesker 
med en baptistisk dåbs teologi ikke 
bør anses for at være kristne og 
derfor ej heller får del i frelsen i 
Kristus. Men baptister og luther
anere taler nu engang forskelligt 
om dåben, og det giver anledning 
til en undertiden ganske heftig 
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dialog mellem dem om den og an
dre teologiske spørgsmål, der hø
rer sammen hermed. 

Den økumeniske teologi er en 
dialog om sandheden, der har til 
opgave at efterprøve holdbarheden 
af forskellige konfessioners for
skelligartede udsagn om samme 
teologiske sag. Dialogen er nød
vendig, fordi den tilkendegiver, at 
begge parter (lutheranere og bap
tister, for nu at blive i ovennævnte 
eksempel) er sammen på vejen 
mod det fælles mål, som er virke
liggørelsen af deres på forhånd i 
Kristus givne enhed og for
muleringen af en fælles be
kendelse til den Herre, der er lu
theraneres og baptisters (såvel 
som alle andre kristnes) fælles 
Gud. I dialogen manifesterer de 
troende deres fælles engagement 
og deres gensidige kritiske solida
ritet samt beredvilligheden til at 
tage alvorligt, at de netop er på vej 
og ikke allerede ankommet til det 
endelige mål. Sam talens væsen 
implicerer, at man er rede til at 
lade sin egen position udfordre af 
et andet standpunkt, der i lighed 
med ens eget gør krav på universal 
gyldighed. Vi er som mennesker -
og ikke mindre som kirker og kon
fessioner - undergivet historiens 
vilkår og må derfor acceptere, at 
vore erkendelser og vore eventuelt 
som bekendelser eller dogmer for
mulerede udsagn er det for tiden og 
i den givne situation optimalt op
nåelige og aldrig kan være udtryk 



for nogen absolut sandhed. På den 
anden side indebærer vor foran
kring i historien også forjættelsen 
om voksende erkendelse, men 
naturligvis tillige faren for fatal 
fejltagelse. Det kan på denne jord 
aldrig blive anderledes. 

Den økumeniske dialog 
relativerer ikke 
sandheden, men erkender 
dens uafsluttethed 

Dialogen er ikke udtryk for al
mindelig værdipluralisme, der an
ser alle standpunkter for at være 
lige gyldige og lige sande. Hvor alt 
er lige gyldigt, bliver alt i virkelig
heden og i kristent perspektiv lige
gyldigt og ganske uinteressant, så 
sandt man ikke kan forestille sig 
en kristendom uden det, man har 
kaldt assertiones (overbevisnin
ger, påstande - trospostulater kun
ne man også sige). Alle dialogpart
nere fører samtalen på grundlag af 
en ganske bestemt konfessionel 
farvning. Andet er ikke muligt. 
Men just fordi man som samtale
partner er dybt rodfæstet i sin egen 
tradition, er man fri til at lytte og 
lade sig udfordre af det, som ens 
dialogpartner er bundet af og for
ankret i. Resultatet af samtalen 
kan naturligvis også blive, at man 
siger nej til og må afvise det, som 
den anden dialogdeltager er for
pligtet på, netop fordi den dogma
tiske diskurs har assertorisk ka
rakter og ikke har plads til sand
hedsrelativisme. I samtalen mel
lem konfessioner bliver der ikke 
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blot udveksletinformationer om de 
respektive standpunkter i et ~vet 
dogmatisk spørgsmål. Det bhver 
der naturligvis også. Alligevel har 
den økumeniske samtale et videre 
sigte, nemlig at formidle sandhe
den og få dialogpartneren til at be
gribe de inderste teologiske moti
ver til at hævde den i den bestemte 
form, hvori den her foreligger. 
Den interkonfessionelle dialog er 
ikke blot en akademisk øvelse i 
komparativ kirke- og kon
fessionskundskab, men er nok så 
meget et heuristisk instrument til 
forøgelse af den teologiske erken
delse af og indsigt i den tro, der 
efter samtaledeltagernes dybe 
overbevisning er fælles for dem 
begge, hhv. alle. Det, det i virkelig
heden og ganske enkelt handler 
om, er ikke på forhånd at afvise 
den til enhver tid anden konfes
sions syn på et givet dogmatisk 
problem som en mulig tilgang til 
løsning af det. 

Den teologiske dialog er imid
lertid ikke karakteriseret alene 
ved betoningen af denne særlige 
indstilling, der præger den og giver 
den dens særegne chancer, og som 
adskiller den fra kontroversteolo
gien, der mere fokuserer på de kon
fessionelle divergenser end på den 
trods al uenighed dog foreliggende 
konsensus. Dialogen indebærer 
nemlig også som allerede under
streget en teologisk metode, der 
gør alvor af sandhedens eskatolo
giske væsen og henviser menne-



skets på engang forjættende og 
eventuelt falske og dermed risiko
fyldte erkendelse af den til histo
riens, hhv. frelseshistoriens ambi
valens. Den dialogiske teologi er
kender sandheden i dialektikken 
mellem de assertiones, hvori tro
ens dogmatiske indhold består og 
hvorpå i sidste instans frelsesvis
heden hviler, og det ifølge sit væsen 
ukonturerede og åbne håb om mø
det med historiens og dermed 
fremtidens Gud. Dialog og erken
delse forholder sig til hinanden 
som metode og mål. Den interper
sonale (og in ter konfessionelle) dia
log er en konsekvens og fortsæt
telse af Guds ord til mennesket i 
åbenbaringen og er i kraft af sin 
åbenhed og principielle uafsluttet
hed specielt teologisk sagadækvat, 
idet den på ganske særegen måde 
svarer til den humane tilværelses 
historicitet og således muliggør er
kendelse af sandheden som det 
eneste, denne i kristen tænkning 
kan være, nemlig som en sandhed 
i vorden. 

Så væsentligt det er at under
strege, at sandheden en gang for 
alle er blevet åbenbaret i Jesus fra 
N azareth og vi således på en vis 
måde og med en vis ret kan hævde, 
at denne sandhed er en kendt stør
relse, lige så betydningsfuldt er det 
dog at påpege, at den igen og igen 
og under de til enhver tid her
skende omstændigheder skal blive 
konkret. Man kan også udtrykke 
det således, at åbenbaringen i 
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Kristus skal appliceres på den tid 
og den situation, vi lever i og hvori 
vi har ansvaret for konkretiserin
gen af troen. Frelsens samtidighed 
kræver, at vi ikke kan nøjes med at 
konstatere, at sandheden godt nok 
en gang for alle, men dog dengang 
og dermed fortidigt åbenbares i 
Jesus af Nazareth, men må vove 
at tyde denne åbenbaringsbe
givenhed aktuelt og i det nutidige 
møde med ham, som var, er og vil 
være sandheden dengang, nu og i 
al fremtid (hvilket vil sige i histo
rien), erkende det, der aktuelt er 
sandheden, og - om omstændighe
derne forlanger det - fiksere det i 
bekendelser og dogmer. Men selv i 
sin fikserede form er sandheden 
åben, uafsluttet og stedse oriente
ret mod stadig dybere og videre 
erkendelse, indtil vi - i Guds egen 
time - ser ansigt til ansigt og ikke 
længere som i et spejl og i en gåde, 
som apostelen Paulus udtrykker 
sig. 

Den dialogiske metode 
erkender konfessionernes 
midlertidig hed 

Med denne (inkarnationsteolo
gisk funderede) forståelse af sand
heden korresponderer som anty
det den dialogiske metode, fordi 
den giver plads til historiens åben
hed og ikke fastfryser Kristus
åbenbaringen som evige, a-histo
riske sandheder, der netop som a
historiske ville være totalt uinter
essante for mennesker, der ikke 
kan komme fri af historiens favn-



tag, og som just i denne indfældet
hed i historien er mennesker. Evi
ge sandheder er ifølge deres væsen 
afsluttede og derfor ubrugelige i og 
inkommensurable med en eksi
stens, der som historisk er prin
cipielt uafsluttet. Åbenbaringens 
samtidighed umuliggør hævdelsen 
af evige, urokkelige sandheder, 
men baner på den anden side vejen 
for en aktuel definition af sandhe
den. 

Det er denne med os samtidige 
Gud, der i dialogen igen fører kon
fessionerne sammen til fælles tolk
ning af evangeliet efter århundre
ders strid og polemik. Der er ikke 
hermed sagt, at splittelsen, som 
den faktisk har fundet sted i kirke
historien, nødvendigvis eller helle
re burde have været undgået. Den 
kan under visse omstændigheder 
være den uomgængelige katarsis 
og en nødvendig forudsætning for 
at nå til en sand enhed, der om
vendt kan miste sin autenticitet, 
hvis man for enhver pris vil opret
holde den. Af og til bliver man for 
sandhedens skyld nødt til at lade 
falde, hvad ikke kan stå. Men 
splittelsen må og kan ikke være det 
sidste og definitive og må derfor 
ikke i det lange løb opretholdes, 
endsige konsolideres. Den splitte
de kirke er ikke normen, men der
imod den tilstand, der skal søges 
undgået på baggrund af det, der 
faktisk ifølge kristendommens en
tydige vidnesbyrd er det normati
ve, nemlig den på Kristus baserede 
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udelte og ene kirke. Splittelsen 
kan som sagt være en teologisk og 
kirkelig nødvendighed, som vi må 
tage på os og udholde, men den er 
i sig selv formålsløs og i konsolide
ret skikkelse direkte hæretisk og 
efter de nytestamentlige for
fatteres mening imod Jesu egen 
vilje (jfr. prægnant Joh 17,21, men 
også talrige andre steder). Derfor 
har konfessionerne ikke nogen 
permanent, men højst en midlerti
dig betydning, der godt netop mid
lertidigt kan være stor, ja over
vældende, men aldrig absolut. 
Konfessionerne fører deres ind
byrdes samtale i erkendelsen af, at 
dens resultat kunne blive, at de 
efter afslutningen af den ikke læn
gere eksisterer som konfessioner, 
men har ladet deres konfessionelle 
særeksistenser gå op i et større, 
mere omfattende fællesskab på 
grundlag af en dybere erkendelse 
af Kristus-åbenbaringen. De en
kelte konfessioner er naturligvis 
dele af Jesu Kristi kirke, men de 
kan ikke hver for sig gøre krav på 
at være kirken i hele dens katolske 
og universale fylde. De er foreløbi
ge, uafsluttede, fragmentariske og 
historiske udtryk for en helhed, 
som de i deres nødvendige partiku
laritet umuligt kan repræsentere, 
og derfor er deres formål ikke at 
blive perpetueret og cementeret, 
men ved selve deres forekomst at 
skærpe forståelsen for og erkendel
sen af nødvendigheden af kirkens 
enhed og at give plads for dennes 



vækst ved at opløse sig selv til for
del for fællesskabet i Una Sancta. 
Når vor egen lutherske bekendelse 
(Confessio Augustana, Art. 7) er 
overbevist om, at den ene, hellige 
kirke vil bestå til verdens ende, er 
det netop den overkonfessionelle, 
universale kirke (Kristi legeme) og 
ikke de enkelte konfessioner, der 
er tale om. 

Økumenik er ikke blot 
dialogteologi, men en 
dimension af alt teologisk 
arbejde 

Når økumenisk teologi anven
des på det således skildrede for
hold mellem konfessionerne, bliver 
dens opgave at fremme den dogma
tiske enighedmellem dem. Den bli
ver konsensus-teologi, og som så
dan er den af hensyn til den teolo
giske omgang med vore kirkelige 
og denominationelle rødder e~ 
nødvendighed og en selvfølge. Alli
gevel viser det sig, at økumenisk 
teologi ikke kun kan være konsen
sus-teologi. I første række må man 
nemlig konstatere, at de seneste 
årtiers forstærkede dialogaktivitet 
ikke har hidført den tilstræbte kir
kelige enhed. Man kan tillige fast
slå, at ej heller et intensiveret 
praktisk samarbejde mellem kon
fessionerne har ført til det ønskede 
resultat. På den anden side har 
konsensus-teologien bidraget så 
væsentligt til forbedrede relatio
ner mellem konfessionerne, at 
man ikke bare kan betragte den 
som en blindgyde. Men den kan 
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som sagt ikke overvinde alle de 
hindringer, der står i vejen for en 
kommende enhed, og kirkerneme
ner sig fortsat berettiget til at op
retholde den konfessionelle op
spaltning. I dette perspektiv bliver 
det økumenisk teologis opgave at 
undersøge, hvad det så er, der ret
færdiggør den fortsatte splittelse. 
Man har i den forbindelse talt om 
ikke-teologiske, hhv. ikke-dogma
tiske faktorers betydning for kir
kens enhed, men måske drejer det 
sig også om teologiske forhold af 
hidtil ikke erkendt art. Det er over 
50 år, siden man for første gang 
formulerede problemstillingen, 
men noget teoretisk gennembrud 
har man endnu ikke opnået. 

Til alt dette kommer yderligere, 
at også den sækulare situation, 
som kirkesamfundene - skønt fra 
kontinent til kontinent forskelligt 
- på mange måder er fælles om, gør 
økumenisk teologi til noget andet 
og mere end konsensus-teologi. 
Tidligere havde kirkerne, i hvert 
fald i den vesterlandske kristen
hed, i langt højere grad end nu 
først og fremmest hinanden som 
samtalepartnere. Det førte i over
vej ende grad til kontroversteologi. 
I dag er i hvert fald vor del af ver
den ganske overvældende præget 
af sækulariseringen, der har ført 
kirkerne som helhed over i defen
siven og ud i en post-kristen dia
spora-situation, i hvilken kirke og 
teologi konfronteres med en be
folkning, der for en stor dels ved-



kommende de facto er afkristiani
seret og mere eller mindre åben
lyst har forladt kirken. 

Denne ændrede situation gør 
den sækulare (ikke længere krist
ne, men eventuelt ateistiske og un
der visse omstændigheder endog 
antikristne) verden til kirkernes, 
konfessionernes og teologiernes 
fælles samtalepartner og teologien 
som helhed til økumenisk teologi. 
I konfrontationen og opgøret med 
den sækulare verden vil ingen, for 
hvem den fortsatte berettigelse af 
den kristne tro og den vedblivende 
eksistens af den kristne kirke er en 
hjertesag, nære betænkelighed 
med henblik på samarbejde med 
andre kirkesamfund i den teologi
ske refleksion og det praktiske kir
kelige arbejde. Sandheds
spørgsmålet og passionen for kris
tendommens assertiones, der hø
rer til det bedste, vi har taget i arv 
fra lærestridighedernes epoke, har 
ikke mistet sin relevans, men ne
top fordi dette spørgsmål er så væ
sentligt, er tilgangen til det i dia
spora-perspektivet forandret, og 
derfor ændrer den nye situation 
også de betingelser, hvorunder vi 
som teologer udfører vort arbejde 
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og hvorunder vi som teologiske læ
rere uddanner kirkens kommende 
præster. Det turde i dag være umu
ligt at drive eksegetisk, kirkehisto
risk, systematisk og praktisk teo
logisk forskning og give undervis
ning på disse felter inden for sin 
egen konfessionelle referensram
me alene. Økumenikken er blevet 
en dimension af al teologisk tænk
ning. Og dermed mener jeg ikke 
bare, at man for sin lærdoms skyld 
naturligvis må gøre sig bekendt 
med de resultater, som eksegese, 
kirkehistorie, systematik og prak
tisk teologi af anden konfessionel 
proveniens end ens egen er nået til. 
Jeg taler ikke her om de væsentlige 
saglige informationer og indsigter, 
som andre kirkers teologi kan give 
os, selv om de naturligvis kan være 
vigtige nok. Menjeg taler om noget 
langt væsentligere: rodfæstet i sin 
egen konfessionali tet at lade sig 
udfordre teologisk af andre tradi
tioner med henblik på en fornyet 
forståelse og formulering af den 
kristne identitet. Set i det perspek
tiv er økumenisk teologi i mere end 
en forstand en selvfølgelig del af 
teologien og den teologiske uddan
nelse. 
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Den skemasatte undervisning ved Det teologiske fakultet annonceres 
i Lektionskatalogen, der kan rekvireres fra den faglige vejleder, 
Købmagergade 46, 1150 København K. Katalogen udkommer forud for 
hvert semester i januar og juli. 

Særlige arrangementer og åbne møder ved fakultetet annonceres i 
Universitetsavisen, fakultetets studenterblad »Arken« og såvidt muligt i 
Præsteforeningens Blad samt evt. i dagspressen foruden ved opslag. 

Ved redaktionens slutning er der planlagt følgende arrangementer på 
fakultetet for efterårssemesteret 1991. For nærmere oplysninger henvises 
der til de nævnte kilder. 

Fredag den 6. september, kl. 14.15: 
Tiltrædelsesforelæsning ved adjungeret professor dr. jur. Preben Esper
sen. Sted: Købmagergade 46, 3. sal, aud. 11. Arr.: Det teologiske fakultet 

Mandag den 23. september, kl. 13.15-15.30: 
Projektseminar. Skriftligt oplæg ved lektor Eberhard Harbsmeier: »'Ab
straktionens Seier over Individerne' - Kierkegaards analyse af reflexi
onstidsalderen i 'En litterair Anmeldelse'«. Diskussionsindleder er lektor 
Paul Muller. Sted: Købmagergade 46, 3. sal, værelse 54 7. Tilmelding senest 
10 dage før seminaret til Institut for Systematisk Teologi, sekretariatet. 
Skriftligt oplæg udsendes otte dage før mødet. Arr.: Institut for systema
tisk teologi. 

Tirsdag den 24. september, kl. 20.00: 
Professor Christian Thodberg: »Fornyelsen af den danske gudstjeneste 
med særligt henblik på biskoppernes gudstjenesteforslag«. Sted: Mødelo
kalet, kælderen, Købmagergade 44. Arr.: Teologisk forening. 
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Torsdag den 26. september, kl. 19.30: 
Stud. mag. Isak Winkel Holm: »Kierkegaard som idiosynkratiker«. Sted: 
Købmagergade 46, stuen, aud. 2. Arr.: Søren Kierkegaard Selskabet. 

Tirsdag den 8. oktober, kl. 20.00: 
Rektor Niels Thomsen: »Har Folkekirken en fremtid«? Sted: Mødelokalet, 
kælderen, Købmagergade 44. Arr.: Teologisk forening. 

Mandag den 28. oktober, kl. 13.15-15.30: 
Projektseminar. Skriftligt oplæg ved lektor Jaques Blum: »'Kulturel Dis
sonans'. Om afskyelighedstærskler i forholdet indvandere og danskere«. 
Diskussionsindleder er professor Jens Glebe-Møller. Sted: Købmagergade 
46, 3. sal, værelse 54 7. Tilmelding senest 10 dage før seminaret til Institut 
for Systematisk Teologi, sekretariatet. Skriftligt oplæg udsendes otte dage 
før mødet. Arr.: Institut for systematisk teologi. 

Tirsdag den 29. oktober, kl. 20.00: 
Lektor Håkan Ulfgard: »Hvad skal man med apokalyptik?« Sted: Mødelo
kalet, kælderen, Købmagergade 44. Ar.: Teologisk forening. 

Torsdag den 31. oktober, kl. 19.30: 
Seniorstipendiat Anders Moe Rasmussen: »Kierkegaard i kontekst . En 
nyvurdering af Kierkegaards forhold til den tyske idealisme«. Sted: Køb
magergade 46, stuen, aud. 2. Arr.: Søren Kierkegaard Selskabet. 

Mandag den 25. november, kl. 13.15-15.30: 
Projektseminar. Skriftligt oplæg ved kandidatstipendiat Kirsten Busch 
Nielsen: »Bernard Lonergan, teologien og omvendelsen«. Diskussionsind
leder er lektor Peder Nørgaard-Højen. Sted: Købmagergade 46, 3. sal, 
værelse 54 7. Tilmelding senest 10 dage før seminaret til Institut for 
Systematisk Teologi, sekretariatet. Skriftligt oplæg udsendes otte dage før 
mødet. Arr.: Institut for systematisk teologi. 

Tirsdag den 26. november, kl. 20.00: 
Lektor Peder Nørgaard-Højen: »Reinkarnation eller evigt liv?«. Sted: Mø
delokalet, kælderen, Købmagergade 44. Arr.: Teologisk forening. 

Torsdag den 28. november, kl. 19.30: 
Lektor mag. art. Niels Thomassen: »Søren Kierkegaards begreb om lykke«. 
Sted: Købmagergade 46, stuen, aud. 2. Arr.: Søren Kierkegaard Selskabet. 

50 


