red Anna Maria Bockerman
Hymnos 2021

HYMNOLOGIAN JA LITURGIIKAN SEURA
Sdllskapet for hymnologi och liturgik
The Finnish Society for Hymnology and Liturgy







Helig — Pyha

Hymnos 2021:
Arsbok for Sillskapet fér hymnologi och liturgik
Hymnologian ja liturgiikan seuran vuosikirja

red Anna Maria Bockerman

Helsingfors, Sdllskapet f6r hymnologi och liturgik 2025 [2021]
Helsinki, Hymnologian ja liturgiikan seura 2025 [2021]



Publicerad férsta gangen pa Sallskapet for hymnologi och liturgiks hemsida

(www.hymn.fi) 2021.

© Artikelforfattarna och Sallskapet for hymnologi och liturgik
Ombrytning och omslag: Sami Syrja
Omslagsbild: Foto av Worshae pa Unsplash
;‘J KOLLEGIALT ORANSKAD

' PEER-REVIEWED

www.tsv.fi/tunnus

ISSN 2984-214X
ISBN 978-952-69748-3-5


http://www.hymn.fi

Innehall / Sisallys

ANNA MARIA BOCKERMAN
FOrord / ESIPURNE. .. ..o e et et e e e e e e e e e e e aaeaaanas 6

HANS ANDREASSON
Koinonia - delande - rorelse.

En liturgisk nyansats inom Equmeniakyrkan i Sverige ..........c..cccoeviiiiiiiiiiiiiiinnnnn. 1n

JOHAN BASTUBACKA
Den Ortodoxa Ikonbegreppet — Leonid Ouspenskys ikonartikel fran dr 1952.
Omtolkning och aktualiSering  ........cccouiiiiiiiiiiiii e 21

TAPIO LAMPINEN

Liturgisen tanssin pitkd historia lyhyesti .........cccoooiiiiiiiiiiiiiii e, 53
LENA SJOSTRAND

Mer dn tecken. Liturgiska kroppar och rum.........cccccoeiiiiiiiiiiiiiiiii e 69
HILKKA-LIISA VUORI

Kuunteleva ihminen — reSONOiVa @8I ....ovvvveininininiiieieieinieeieieeeeeneneneereeeenenenenes 77

Artikelforfattarna / Kirjoittajat......ooeueeueeuiiiieieeie et e e eaa 87






Forord

Jag deltog (fore coronatiden) som frivillig vid en mdssa i Helsingfors masscentrum. Den
gemensamma ndamnaren var individen och valmdende. Evangelisk-lutherska kyrkan i
Finland var med som utstdllare. Mdssan hade ndstan 60 000 besokare. Folkstrommen var
aldrig sinande, och det var hela tiden nagon som ville sitta vid vart bord for ett samtal.
De som kom, borjade nastan alltid med att be om ursakt for sig, och saga att de egentligen
inte vet sa mycket om andliga ting. Darefter blev det klart att personerna ofta hade en
forhallandevis tydlig vision angdende sina 6nskemadl. Och inte sdllan gick de i samma
riktning: helighet. En vardagshelighet, en stund av lugn och ro da man kan kdnna att
man ar del av ndgot storre. En avskild stund att sitta och andas in ny kraft. Ett litet
ogonblick da man inte behover tdnka pa krav och madsten. En fldkt av helighet framfor
ett ljus i ett kyrkorum - ja, det skulle kdannas vdldigt skont. Ett heligt rum med helig
tystnad. Kédnsla av helighet i naturen. En ikon eller ndgot som man kan koncentrera sig
vid. Mycket i samtalen gick ut pa ting som det redan finns méjlighet till, och som fér en
del av oss ar helt normala och sjdlvklara ting. For andra dr det énskningar som man inte
vet hur man ska ga till vaga for att inforliva i sina liv.

Att tala om helighet dar inte sjdlvklart i dagens samhalle, inte ens i dagens kyrka.
Upplevelsen av helighet kan uppfattas som okontrollerbar och okategoriserbar, och darfor
kanske skrammande. Samtidigt dr det stort och omvalvande att kdnna helig narvaro. Och,
som jag erfor vid mina samtal i mdsscentrum, nagot efterldngtat, en 6énskan som man
kanske inte riktigt vagar ge uttryck for, darfor att den ar sa personlig.

Helighet innebar ett forhallningssatt som ar grundlaggande for Kyrkan oavsett
denomination och tidsepok. Heligheten ar i centrum f6r Gudsupplevelse och Gudsrelation.
Det borde darfor vara sjalvklart att diskutera helighet. Aven vetenskapligt. Sarskilt i kyrkan.
Varfor har jag inte sett sa mycket av en sadan diskussion? Den &r dock pa kommande,
tror jag. Sallskapet for hymnologi och liturgik har tillsammans med kyrkostyrelsen,
Borga stift och Helsingfors Universitet tre ganger ordnat ekumeniska studiedagar kring
helighet. Det exemplar av Hymnos som nu foreligger innehdller fyra artiklar baserade pa
foredrag hdllna under dessa dagar. Upplevelsen av helighet dr ndgot som behdver lyftas

fram och delas och vi delar darfor garna med dig som ldsare.
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Esipuhe

Osallistuin (ennen korona-aikaa) vapaaehtoisena messuille Helsingin messukeskuksessa.
Yhteisena nimittajana oli yksilo ja hyvinvointi. Suomen evankelisluterilainen kirkko oli
mukana naytteilleasettajana. Messut kerasivat melkein 60 000 kavijda. Thmisvirta ei
tyrehtynyt missadn vaiheessa, vaan koko ajan joku halusi istahtaa pdytamme ddreen
keskustelemaan.

Saapuneet aloittivat ldhes aina pahoittelemalla ja sanomalla, etteivat oikeastaan
tienneet kovinkaan paljon hengellisistd asioista. Sen jalkeen tuli selvaksi, ettda nailld
henkil@illa oli usein suhteellisen selked nakemys siitd, mitd he toivoivat. Ja taman tasta nuo
toiveet menivat samaan suuntaan: pyhyyteen. Arjen pyhyys, hetki taytta rauhaa, jolloin
voi tuntea olevansa osa jotain suurempaa. Erityinen hetki istua ja hengittdd sisdadn uutta
voimaa. Pieni silmanrapays, jolloin ei tarvitse ajatella vaatimuksia ja valttamattomyyksia.
Pyhyyden tuulahdus kynttilan aarella kirkkotilassa — kylld, se tuntuisi valtavan hyvalta.
Pyhassa tilassa pyha hiljaisuus. Pyhyyden tunne luonnossa. Ikoni tai jotain, johon voi
keskittya. Suuri osa keskusteluista koski asioita, jotka ovat jo mahdollisia, ja jotka osalle
meistd ovat aivan tavallisia ja itsestdan selvia. Toisille ne ovat kuitenkin toiveita, joista ei
tiedd, kuinka saisi ne osaksi omaa elamadansa.

Pyhyydesta puhuminen ei ole itsestddn selvada taman pdivan yhteiskunnassa,
ei edes taman paivan kirkossa. Pyhyyden kokemus voidaan ndahda hallitsemattomana
ja luokittelemattomana, ja siksi ehka pelottavana. Samaan aikaan pyhdn lasndolon
tunteminen on suurtaja mullistavaa. Ja, niin kuin koin keskusteluissani messukeskuksessa,
jotain kaivattua - toive, jota ei oikein uskalla ilmaista, koska se on niin henkilékohtainen.

Pyhyys merkitsee ldahestymistapaa, joka on perustavanlaatuinen Kirkolle
tunnustuskunnasta ja aikakaudesta riippumatta. Pyhyys on jumalakokemuksen ja
jumalasuhteen ytimessa. Siksi pyhyydestd keskustelemisen pitdisi olla itsestdan selvaa.
Myo0s tieteellisesti. Eritoten kirkossa. Miksi en ole ndahnyt kovinkaan paljon tdllaista
keskustelua? Uskon sen kuitenkin olevan tuloillaan. Hymnologian ja liturgiikan seura
on yhdessa kirkkohallituksen, Porvoon hiippakunnan ja Helsingin yliopiston kanssa
jarjestanyt kolmeen kertaan ekumeenisia tutkimuspdivid pyhyyden ympadrilld. Nyt
ilmestyvan Hymnos-vuosikirjan artikkeleista nelja perustuu noilla paivilla pidettyihin
esitelmiin. Pyhyyden kokemus on jotain, joka on tarpeen tuoda esiin ja jakaa, ja siksi

iloitsemme siitd, etta sina lukijana olet jakamassa sen kanssamme.



Artikkelien kirjoittajat nyt julkaistavassa vertaisarvioidussa kokoelmassa ovat seuraavat:

Hans Andreasson, teologian tohtori, dosentti Abo Akademissa ja Equmeniakyrkan-kirkon
pappi, Sandviken, Ruotsi

Johan Bastubacka, teologian tohtori, dosentti Helsingin yliopistossa, Suomi

Tapio Lampinen, Helsingin yliopiston kdytdnnollisen teologian professori emeritus,
Suomi

Lena Sjostrand, teologian tohtori ja Ruotsin kirkon pappi, Lund, Ruotsi

Hilkka-Liisa Vuori, musiikin tohtori, opettaja Taideyliopiston Sibelius-Akatemiassa,
Helsinki, Suomi

Helsingissd, tammikuussa 2021

Anna Maria Bockerman

(suom. Samuli Korkalainen)
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HANS ANDREASSON

Koinonia - delande - rorelse.

En liturgisk nyansats inom Equmeniakyrkan i Sverige
EJ KOLLEGIALT GRANSKAD

V.

PEER-REVIEWED

www.tsv.fi/tunnus

Eqgumeniakyrkan - Uniting Church in Sweden

Equmeniakyrkan i Sverige bildades den 4 juni 2011 av forsamlingar tidigare tillhériga
Metodistkyrkan i Sverige, Svenska Baptistsamfundet och Svenska Missionskyrkan.
Namnet Equmeniakyrkan anspelar pa ungdomsorganisationen equmenia som samlar
kyrkans ungdomar. Det engelska namnet Uniting Church in Sweden anknyter till den vaxande
grupp protestantiska kyrkor runtom i varlden som forenats efter olika samverkans- och
samgaendeprocesser.! Kyrkosamfundet Equmeniakyrkan har omkring 65.000 medlemmar
i 720 férsamlingar och nar regelbundet med sin verksamhet cirka 125.000 personer.?
Equmeniakyrkans identitet star att finna bade i dess rétter och i dess ansatser
for framtiden. En viktig faktor ar den tydliga kopplingen till internationella kyrkliga
miljoer. Metodistkyrkan och Baptistsamfundet har haft goda relationer till varldsvida
konfessionella kyrkogemenskaper medan Missionskyrkans internationella tillhorighet
framst kanaliserades genom Kyrkornas Vdrldsrad. Den internationella ekumeniska
rorelsensutvecklinghar fatt storbetydelse somriktningsgivare for det nyakyrkosamfundet.
Denna artikel kommer att beskriva de liturgiska nyansatserna i 2016 ars utgava
av kyrkohandbok foér Equmeniakyrkan. Metodologiska avvdganden beskrivs utifran en
praktiskt teologisk modell for analys av identitetsskapande och omférhandling. Efter
en redogorelse for de direktiv som har legat till grund for det konkreta arbetet inom
kyrkohandbokskommittén harleds de framsta liturgiska internationella impulserna, fran
Kyrkornas Varldsrad och den liturgiska rérelsen. Till sist specificeras det sarskilda bruket
av begreppen koinonia — delande — rorelse som utgor sjdlva nyansatsen i reformen. Detta
kompletteras med kortfattade exempel pa hur forhallningssattet har provats i praktisk

férsamlingsmiljo.

1 Andreasson, Hans. ”Uniting Church in Sweden. Om kyrkans namn” i Sofia Camnerin och Ake Jonsson
(red.) Teologi fér forsamlingsbruk. Orebro 2017, 291-301.

2 www.equmeniakyrkan.se. Avldst 2017-04-12.
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Identitetsskapande och omférhandling

Equmeniakyrkan kan beskrivas som en lagkonfessionell kyrka. Man anknyter till de
ekumeniska trosbekdnnelserna och allmankyrklig praxis, men gar inte sd langt att man
antar exempelvis en luthersk, baptistisk eller metodistisk ordning. Gemenskapen dar
forsamlingsbaserad, medarbetarkdren bestar av ordinerade med stor teologisk spridning
och kyrkan som samlad gemenskap soker alltjamt sin identitet. For att forstd denna ganska
vaga kyrka behover man soka i den vaxelverkan som finns mellan konventioner, praktik,
kontrakt, cirkulation, minnen och historiografi. Utifran den praktiska teologin kan vi tala
om dessa faktorer som olika gestaltningar och avlasningspunkter av ett kyrkosamfunds
kollektiva identitet. Har spelar inte minst liturgiken en viktig roll.

Konventionen att fira gudstjanst kan ses som ett tydligt uttryck for den kyrkliga
identiteten, liksom att madnniskor soker sig till kyrkan vid gudstjanster av sarskild
anledning, sasom dop, vigsel och begravning. Det finns skrivna och oskrivna regler kring
gudstjanstfirandet. Dessa konventioner uttrycks vidare utifran deras konkreta praktik.
Har kan man studera hur det verkligen gar till: olika moment som ingar, utformningen av
dessa och samspelet inom det kyrkorum som anvands. Det finns en ndra koppling mellan
praktik och konvention.

Det tredje steget blir att undersoka de kontrakt som personerna i gudstjansten gar
in under. Nagon dr predikant, ndgon annan organist eller gudstjanstledare, medan de
flesta som kommer till gudstjansten enbart utgor ’den gudstjanstfirande forsamlingen”.
Alla som dr i rummet agerar i gudstjdnsten utifran givna forutséttningar, inldrda och
praktiserade. Sammantaget skapar konventioner, praktik och kontrakt mellan olika aktorer
grunden for gudstjanstens cirkulation, dar analysen fokuserar pa férutsittningarna for
att aterupprepa hédndelser éver tid. Det kan vara att undersoka forutsattningarna for att
gudstjanstseden kan uppehallas 6ver tid: till exempel en hallbar ekonomi, ett anvéandbart
kyrkorum, tillgang till predikanter och ett fungerande férsamlingsliv.

De tva sista stegen i analysen fokuserar de bilder som de tidigare foérutsattningarna
har skapat. Om gudstjanst firas regelbundet genom att en cirkulation etablerats, dar
olika aktorer agerar utifran givna kontrakt, i en praktik i samspel med vedertagna
konventioner, dd uppstdr minnen av detta gudstjanstfirande som kan dterberdttas eller
till och med nedtecknas. Dessa minnen efter gudstjansthandelsen kan studeras utifran
en receptionsanalys, det manniskor uppfattar eller inte lagger madrke till. Dessa dr dock
ofta mer inofficiella till sin karaktar och kan val narmast betecknas som vittnesbord
om gudstjanstupplevelser. Minnen kan samlas och sammanstdllas till en mer officiell
historieskrivning. Den mer officiella historiografin soker garna samordna olika manniskors
upplevelser i en mer forpliktigande riktning. Inom liturgiken ar det exempelvis har
kyrkohandbdckerna aterfinns.
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Genom att studera kyrkohandboken for framtida bruk sluts cirkeln. Den officiella
historieskrivning som en kyrkohandbok utgor, eller medvetna val att inte f6lja denna,
skapar grunden for annu ett varv i den hermeneutiska cirkel som gestaltningen utgor.
Genom kyrkohandboken etableras, forstarks eller omforhandlas konventioner, praktik
och kontrakt faststalls. Pa sd vis kan den liturgiska identiteten inom ett kyrkosamfund
analyseras och forandringar beskrivas.

De ovan angivna stegen illustrerar forskarens vag att beskriva identiteten, men det
kan ocksa utgora ett underlag fér den riktning i vilken framtida, fér kyrkan énskvard
identitet, kan komma att gestaltas. Medvetenheten om den officiella historiografins ansvar,
genom kyrkohandboksarbetet, har varit en viktig komponent i kyrkohandbokskommitténs
arbete. Det handlar bade om foérutsattningarna att ansluta till befintlig cirkulation och att
leda den vidare mot gudstjanstutveckling och férnyelse.

Direktiv och arbete

Varen 2013 initierades genom Equmeniakyrkans Teologiska kommitté arbetet med att
framstdlla en kyrkohandbok for kyrkans foérsamlingar. I direktivantagna av kyrkostyrelsen
faststdlldes en rad riktningsgivare. Kyrkohandbokskommittén hade i sitt arbete att ta
hansyn till bildarsamfundens traditioner, Equmeniakyrkans teologiska grund, den
internationella liturgiska utvecklingen de senaste decennierna, svensk lagstiftning,
samhdllets och brukares férvantningar, férsamlingars och gudstjdnstledares férmaga
och kompetens, tilldelningen av ekonomiska och personella resurser samt samrada med
andra kyrkor i Sverige och internationellt.

Syftet med kyrkohandboksarbetet faststdlldes inte i forsta hand som att producera
en bok utan medverka till forsamlingarnas gudstjanstutveckling och liturgiska férnyelse.
Genom en stdarkt liturgisk identitet skapas igenkdnning. Samtidigt kan variation
rymmas utifran tydliga ramar och sammanhang. En varsam fornyelse av den tradition
bildarsamfunden férde med sig var det enda mgjliga utifran férsamlingarnas relativa
sjalvstandighet. Dar fanns ocksa en tydlig gudstjanstutveckling i samtiden som manga
forsamlingar och medarbetare redan hade knutit an till.

Under hosten 2013 pdborjades arbetet med att ta fram den nya kyrkohandboken.
Till en inledande hearing inbjéds talare fran alla de storre liturgiska sammanhangen i
Sverige, inklusive den katolska kyrkan och den samfundsfria smagruppsrérelsen. En enkét
genomfordes som skapade forutsattningar for att forsta gudstjanstbruket i Equmenia-

kyrkans forsamlingar3 Remisser genomférdes, referenspersoner anlitades, samlingar
3 Andreasson, Hans. “Gudstjanst i Equmeniakyrkan. En berittelse om hur kyrkohandboken anvinds” i Ake
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arrangerades och information distribuerades. Vid kyrkokonferensen 2016 mottogs en
forsta version av Kyrkohandboken.4

Efter kyrkohandbokens mottagande gick kyrkohandbokskommittén in i ndsta steg
i arbetet: receptionsfasen. Utifran en uttalad vilja att félja kyrkohandbokens reception
bland medarbetare och i férsamlingarna arrangerades ldsdret 2016/2017 sa kallade
brukarkurser fér medarbetare i Equmeniakyrkans samtliga sju regioner. Tva férdjupande
kurser i liturgik genomfordes pa Teologiska Hogskolan, Stockholm. Férsta advent 2016 tog
forsamlingarna kyrkohandboken i bruk. I den fortsatta processen samlas nu synpunkter
pa kyrkohandboken in i syfte att géra en revision infor ett eventuellt antagande av
kyrkohandboken i en kommande kyrkokonferens, tidigast varen 2018. Samtidigt har
kyrkohandboken och liturgiskt resursmaterial gjorts tillgangligt via en webtjanst.> Denna
uppdateras kontinuerligt och dr ledande i den fortsatta tillampningen och utformningen

av liturgireformens riktning.

Influenser fran Kyrkornas Varldsrad och den liturgiska rorelsen

Tva teologiska influenser har varit sarskilt betydelsefulla i kyrkohandbokskommitténs
arbete: Kyrkornas Varldsrads betoning av koinonia och den liturgiska rérelsens begrepp
ordo och habitus.

Inom Kyrkornas Varldsrad kom det grekiska begreppet koinonia att fa en
framskjutande position i slutet av 1980-talet och under 1990-talet.® Detta kom att fa
betydelse for de ortodoxa kyrkornas delaktighet, da detta dr en viktig del av ortodox teologi.
I Kyrkornas Varldsrads narmande till Lausannerdrelsen spelar teologin och samtalen om
den heliga Ande en viktig roll. P& sa vis sker en breddning teologiskt som Oppnar for
bredare ekumeniskt samférstand internationellt. P4 motsvarande satt positionerade sig
kyrkohandbokskommittén i sitt arbete.”

Jonsson (red.) Motstdnd och férvandling. Gudstjénst pd sjdlvforverkligandets marknad. Bromma och Orebro 2015,
137-151; Andreasson, Hans. ”Gudstjanst av sdrskilda anledningar. Om kyrkohandboken i hela livets kyrka”
i Ake Jonsson (red.) Motstdnd och férvandling. Gudstjdnst pd sjdlvférverkligandets marknad. Bromma och Orebro
2015, 153-166.

4 Kyrkohandbok fér Equmeniakyrkans forsamlingar. Stockholm 2016.

5 www.gudstjanst.se

6 Onthe Way to Fuller Koinonia. Kyrkornas Varldsrad 1993; So We Believe, So We Pray. Towards Koinonia in Worship.
Kyrkornas Varldsrad 1994. Har undersoks mojligheterna att genom att fira gudstjdnst tillsammans finna
redskap att ocksd na en storre enhet.

7 The Church. Towards a Common Vision. Kyrkornas Varldsrad 2013; Together Towards Life. Mission and Evangelism
in Changing Landscapes. Kyrkornas Varldsrad 2014. I rapporterna underséks den tredje personen i gudomens
betydelse for att fora den kristna forsamlingen samman i gemenskap och mission. Se dven Andreasson, Hans.
»Unik och allmén. Gudstjanst i den kristna férsamlingen” i Sofia Camnerin och Ake Jonsson (red.) Teologi fér
férsamlingsbruk. Orebro 2017, 79-90; Andreasson, Hans. "Mission. Ett uppdrag med gudomlig férebild” i Sofia
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Den liturgiska rorelsens betoning av ordo och habitus kan bland annat harledas till den
ortodoxe teologen Alexander Schmemann. Nar kyrkohandbokskommittén ndarmat sig
dessa begrepp har man valt att oversatt ordo med flode och habitus med vana. Det finns
ett naturligt flode i en gudstjanst, ofta beskrivet med orden: samling — Ordet — Bordet -
sandning. Genom att upprepa vissa handlingsmonster, exempelvis i liturgin, grundlaggs
vanor som skapar delaktighet hos personen och samhoérighet i gruppen.

Den lutherske teologen James K. A. Smith har gjort en jamforelse med konsumenten
pa ett vanligt képcenter. Nar konsumenten anlander méts hon eller han av alla de “ikoner”
som inbjuder till kommersiell aktivitet. Intradet i de olika “kapellen” kulminerar vid
kassan, dar betalning sker och produkten overlamnas. Barandes det inkopta markerar
individen samhorighet utifran den varuméarkesformation som butikskedjan vill framja
och konsumenten blir en beframjare av varumarkets spridning 6ver varlden.8

Utifran detta fragade sig kyrkohandbokskommittén vilka védrderingar och vilken
identifikation gudstjansten inom Equmeniakyrkan, med respekt for individens integritet
och vardighet, ville frdmja. Det rader en betydande skillnad i signifikans mellan olika
tillhorigheter, men ddr formation och delaktighet i den kristna kyrkan genom dess
liturgi borde spela en dverordnad roll. Det finns en allman trend att markera att kyrkan
alltfor lange bara fokuserat intellektuell kapacitet, hérandet i gudstjansten. Utifran detta

formulerades en liturgisk nyansats med betoning av koinonia - delande - rorelse.

Koinonia - communio - delaktighet

Begreppet koinonia forekommer i en rad betydelser i Nya testamentet och de kristna
bekannelseskrifterna. I moderna svenska oversdtts det ofta med ”gemenskap”, men den
aldre svenska 6versattningen “delaktighet” har en bredare betydelse.

Ndar monstret for de som kommit till tro skall beskrivas, enligt Apg 2:42, ar den
nara familjegemenskapen, koinonia, en av fyra pelare. Koinonia, delaktighet med Kristus,
uppkommer vid mottagande av nattvardens brod och vin. Gal 2:9 beskriver hur koinonia
uppstar vid apostlamotet i Jerusalem, dar det bestdms att Paulus och Barnabas mission
gallde icke-judar. Nar Paulus talar om insamlingen till de kristna i Jerusalem (1 Kor 8:4, 2
Kor 9:13), utgor sjalva givandet en delaktighet, en koinonia, med mottagarna.

I Rom 11:17 beskrivs hur koinonia har sin bas i den gemenskap de kristna har i

Kristus. De kristna "far del av” olivtradet, sygkoinonia. Temat ar dock som starkast i

Camnerin och Ake Jonsson (red.) Teologi for forsamlingsbruk. Orebro 2017, 175-189.

8 Smith, James K.A. Desiring the Kingdom. Worship, Worldview and Cultural Formation. Grand Rapids 2009, 19—
27, 93-103.
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Johannestraditionen dar delaktigheten i Gud dr bandet som forenar de kristna, en
gemenskap med Fadern och hans son Jesus Kristus (1 Joh 1:3). ”De heligas gemenskap”
- ”helga manna samfund” (Olaus Petri 1531) — dr koinonia ton hagion, latinets communio
sanctorum, som en bestamning av den heliga universella kyrkan. Den valciterade §7 i
Augsburgska bekdnnelsen beskriver kyrkan som ”de heligas samfund, i vilket evangelium
‘rent’ forkunnas och sakramenten ratt férvaltas.” I den §8 utvidgas detta nagot till att
omfatta "de heligas och sant troendes samfund” dven om fokus ligger pd sakramentens

verkan och inte pa prdstens personliga tro.?

Delandet - en ansats till liturgisk fornyelse

Den mottagna versionen av Equmeniakyrkans kyrkohandbok raknar med ett ordo i fyra
floden: samling - ordet - delande - sandning. Varje flode har getts en tydlig intentionalitet
i form av ledord, i syfte att skapa en storre medvetenhet och malmedvetenhet for
momentens plats och utformning inom respektive flode.

Samlingens intention dr gudstillvandhet, att deltagaren inledningsvis far stod att
vanda sin uppmarksamhet mot Gud och lyssna in den djupare verkligheten. Ledord som
anvants for detta dr “kallelse”, “halsning” eller ”beredelse.” Detta kan géras pa manga
olika stt, till exempel klockringning, procession eller gemensam lovsang.

Ordets intention ar gudstillit, att deltagaren vagar tro pa Gud och Guds handlande,
saval i det personliga livet som i varlden i stort. Ledord har har varit ”tro”, ”tolkning”,
tilltal” eller ”lyhordhet.” Detta kan exempelvis ske genom predikan, musik eller kreativa
uttryck.

Delandets intention &r gudslikhet, att den karlek Gud visar far dterspeglas i motet
med andra mdnniskor i en helig lek infor Guds ansikte. Ledord som formulerats har
varit “karlek”, "omsorg”, ”fortdtad innerlighet”, ”delaktighet” och “gastfrihet.” For dess
konkreta utformning, se vidare nedan.

Sdndningens intention dr guds-tjdnst, att det mote som madanniskan erfarit i
gudstjansten ger kraft till delaktighet i Guds fortsatta mission i varlden. Ledord kan vara:
“hopp”, ”utmaning”, “eskatologi”, “evighet” eller ”ett hoppets tecken mot en Gudsmarkt
framtid.” Konkret avslutas alltsa gudstjansten i kyrkan med en 6vergang till gudstjansten
i varlden.

I denna fyrledade gudstjanst dr det flodet delande som har fatt den storsta
uppmadrksamheten och som innehaller den tydligaste ansatsen till liturgisk fornyelse. I
svensk frikyrklig gudstjanst har det funnits en rad tillfallen till delande och delaktighet,

9 Svenska kyrkans bekdnnelseskrifter. Stockholm 1957, 59.
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som av tradition foljt av Ordets forkunnelse. Ett moment har varit offergdngen, ndr
besdkarna i samband vid sdrskilda insamlingar reser sig ur bankarna for att ga fram och
lagga kollekten i ett sarskilt karl, kista eller hink. Ett annat moment har varit nattvardens
mottagande ddr det nu ar vanligt att kommunikanten reser sig och uppséker nagon av
flera platser i kyrkorummet dar gavorna distribueras. En tredje form av liturgisk praktik
kan gdlla olika former for bon med ljustdndning, formulering av boner pa sérskilda
lappar eller personlig forbon hos en forebedjare. Fridshdlsningen i bankarna, det fria
vittnesbordet, gemensam lovsang eller tecknandet av dopets tecken ar andra liturgiska
former som har vunnit insteg i gudstjansten.

Genom att sammanfora de teologiska motiven for delaktigheten, koinonia, med
befintlig liturgisk praktik, har flodet delandet fatt sin praktisk ram och utformning.
Det som tidigare enbart handlade om nattvarden har nu vidgats till att omfatta en
rad olika mojliga moment och liturgiska skeenden. Dessa dar dock inte specificerade i
kyrkohandboken utan hanvisar till den lokala traditionen, kyrkorummets utformning,
kyrkodrets vaxlingar och situationens krav. Delandet blir alltsa en utvidgning av det som
tidigare var Bordets gudstjanst.*

I forsoksverksamheten i Kanalkyrkans forsamling i Sandviken har detta rent
konkret utformats genom att Delandet har inletts med Verba testamenti och den dubbla
epiklesen. I samband med mottagandet har deltagarna ocksd kunnat tanda boneljus,
uppsoka forbon eller beséka nagon for firningsdagen sarskilt ordnad plats. Under hela
flodet spelas antingen musik eller deltar férsamlingen i lovsang ledd av organist eller

sarskild lovsangsgrupp.

Rorelsen i rummet - 6vning i praktisk delaktighet

Den viktigaste delen i Delandet &r méjligheten for deltagarna att resa sig fran sina platser
i kyrkbankarna och rora sig till olika platser i kyrksalen. Bakom ”rorelsen i rummet”,
ligger bade pedagogiska och teologiska markeringar. Genom rorelsen reduceras det rent
intellektuella draget till férman for en alla sinnens gudstjanst. Det individuella ersatts

av motet med andra deltagare. Den sociala interaktionen blir viktig, liksom aktiviteterna

10 Enviktig distinktion galler de heliga handlingarnas sakramentalitet. I enlighet med allmdnprotestantisk
tradition observeras dopet och nattvarden som heliga handlingar. En sdrskild ordning fér bikt finns
angiven. Allmént skriftermal inom gudstjanstens ram ar inte pabjuden men ar ganska vanlig. Ordning for
konfirmation, vigsel, ordination och begravning finns med som gudstjanster av sdrskild anledning, men
har inte sakramental pragel. Problem uppstar dock om nattvarden i praktiken far en stdllning motsvarande
andra moment i Delandet. Detta kan ocksd vara ett pedagogiskt problem gentemot de ordinerade -
ddar undersokningar har visat att det inte alltid finns en liturgisk medvetenhet om de for sakramenten
konstituerande momenten.
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fran deltagarnas sida, som kan utvecklas till ett slags responsorium. Fér mdnniskor med
svarigheter att tilldgna sig det talade eller skrivna ordet récks fler uttryck for gudstjanst,
tillbedjan och identifikation. Deltagarnas aktiviteter skapar forutsattningar for att “agera
pa prov” - en lekfull hdllning i heligt rum. Pa detta satt 6vas ocksa deltagarna att utféra
motsvarande aktiviteter i vardagens gudstjanst. Vanan att fira gudstjanst fordjupas och
forstarks.

Tillampningen av ett fyrledat ordo, med betoning pa gemenskap, delaktighet
och en gudstjanst for alla sinnen, stannar inte bara vid séndagens huvudgudstjanst. I
kyrkohandboken tillampas motsvarande grundtankar for samtliga gudstjanster av
sarskild anledning. Nar det till exempel galler begravningsgudstjansten dar det i férsta hand
avskedet som blir det centrala momentet under Delandet. Deltagarna bereds mojlighet att
ga fram till kistan, placera ut en handbukett och ta sitt avsked. Motsvarande for vigseln
ar att brudparets loften, ringvaxling och dktenskapsforklaring ses som just delande.

En sdrskild svarighet har placeringen av sdrskilda handlingar i den ordinarie
gudstjansten berett. Inom Equmeniakyrkan tillimpas bade dop av barn pa forédldrars
onskan och barnvalsignelse. Kyrkohandboken anvisar i detta ldge en ”gudstjanst i
gudstjansten”, dar exempelvis dopet placeras mellan huvudgudstjanstens Samling och
Ordet. Sjalva dopet genomfors dd med en tydlig struktur av ett fyrledat ordo dar Samling
markerar for alla syftet med det som skall komma, Ordet utgors av textldsning och doptal,
Delandet utgor sjdlva dopakten och Sdndning innehaller moment av férbén och utdelande
av dopbevis. Ddrefter foljer den ordinarie ordningen.

Det konstituerande momentet for varje gudstjanst har sarskilt betonats och
beskrivits i kyrkohandbokens anvisningstexter. Exempelvis dr syndabekdnnelse och
avlosning konstituerande for bikten. Vid ordination av diakoner och pastorer ar det
avldggandet av ordinationsléften och den efterfoljande forbonen under handpaldggning
som dar konstituerande. Genom en tydlighet nar det gdller gudstjanstens konstituerande
moment skyddas gudstjansten teologiskt, liturgiskt och pedagogiskt fran missférstand
och oklarheter.
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Summering

I en gudstjanst i Equmeniakyrkan delas tro, praktiker ¢vas och varderingar Overfors.
Detta ar en helig lek som skapar identitet och for den vidare till andra.

Omférhandlingar i identiteten blir synliga genom det satt pa vilket gudstjanst firas.
Kyrkohandboken blir i denna mening kyrkosamfundets officiella historiografi.

Koinonia uttrycks genom delandet, ett delande som i sin tur kan utgéras av olika
moment: kollekt, nattvard, méten med andra och férbon for varlden.

Traditionen fran evangelisten Johannes betonar att Fadern sdnder Sonen i den heliga
Andens kraft. Delaktigheten i den heliga Treenigheten blir synlig i Guds forsamling.
Gudstjansten blir en helig lek som skapar en vanans pedagogik och identitet.
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JOHAN BASTUBACKA

Det Ortodoxa lkonbegreppet - Leonid Ouspenskys
ikonartikel fran ar 1952. Omtolkning och aktualisering.
N oL LecinL oranskao

S

PEER-REVIEWED

www.tsv.fi/tunnus

Bild 1. Leonid Ouspensky under en ikonféreldsning for ortodoxa praster i september 1980, Kuopio, Finland.
Bild frdn magasinet Aamun Koitto som &terpublicerades i samband med Kari Kotkavaaras artikel 1994.!
Ouspensky har som sina modellbilder en ”vdsterniserad” ikon och en ”traditionsenlig” ikon.

1 Kotkavaara 1994, 15.
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Ikonmdlare, bildteolog och foreldsare Leonid Ouspensky var sdkert en av 19oo-talets mest
berémda och inflytelserika ortodoxa personer. Hans ldngvariga verksamhet var internationell
och bestod bdde av praktisk undervisning och av teologiskt och konsthistoriskt resonemang.
De texter han publicerade, oppnar for ldsaren en mdngsidig bild som knyter samman ortodox
tradition, dess teologiska grundprinciper och stdvan efter att fornya ikonmdlning pd ett sdtt som

innebdr dterupplivande av medeltida och dven tidigare mdleri och konventioner.

Introduktion — bildbegrepp och ikonbegrepp

Att tala om ikoner i olika avseenden har blivit vanligt i samtida vasterlandsk kultur.
En ikon kan vara ett fenomen eller objekt som karakteriserar ndgonting, som star som
ett tecken for nagonting. Tkonbegreppet anvands vidstrackt i olika kommersiella och
kulturella sammanhang? - som for sin del kan tolkas pa olika satt, spegla och vidare
modifiera de idéer om representation och narvaro som ikoner som religiosa bilder ldnge
har representerat och forkroppsligat. I Bysans, och i hela den ortodoxa kulturkretsen, har
ikonerna som religidsa bilder forblivit av storsta betydelse - teologiskt, liturgiskt och i
vardagslivet.

I senantiken hade det grekiska begreppet ikon huvudsakligen att gora med bilder
och avbildandet. Grekiska ordet eikon (eikwv) betyder ju ganska entydigt bild, men i
den romerska senantiken speciellt manniskoportratt. Och bildkonsten var under den
hellenistiska eran en specifikt utvecklad konstform med manga olika redan traditionella
representationsformer och konstnarliga uttryck. I den grekiska varlden anvandes vanligen
ordet eidolon men ocksa agalma - som bagge hade en stark anknytning till antika
gudabilder. Det &r intressant hur just ordet eikon kom att bli sa betydande foér ostkyrkans
religiosa bilder; det beror kanske pa att Gud i skapelseberdttelsen i Septuaginta skapar
maéanniskan till sin eikon.* En ortodox ikon kom framfor allt att ha betydelse i traditionens
forverkligade, religiosa andakts- och kultbilder, som har en vasentlig plats i den ortodoxa
kyrkans liturgiska liv och dven i kyrkomedlemmarnas vardagliga liv.>

Samtidigt skedde ndgot annat. Det vanliga, vardagliga men ocksa redan bibeln
forekommande ordet kom att laddas med religiosa betydelser och djupgaende teologiska

2 Cormack 2007, 7-9.
3 Se t.ex. Belting 1994.
4 Brubaker 2012, 3; Gen. 1: 26 "kal einev 6 0e6¢ Motowpev AvBpwTiov KAt eikéva fueTépay Kal kad’ dpolwoty, kal

dpx€tTwoav TV ixBLwv TAG Baldoong kal TWv MeTEVOV Tol ovpavod Kal TV KTNV@Y kal tdong Thc¢ YAS Kal TavTwy

TOV EPMETWV TWV epndvTwy et TAg yAg.” https://www.academic-bible.com/en/online-bibles/septuagint-1xx/
read-the-bible-text/ 30.5.2017. Se ocksd Roth 1981, 15, som beskriver i detalj de olika grekiska begrepp som
Theodoros av Studion anvande i samband med bilder och avbildandet i sina texter.

5 Se t.ex. https://www.ortodoxakyrkan.se/ikoner 30.5.2017.
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idéer. T och med att ikonbegreppet definierades och faststdlldes i den ortodoxa tron som
en permanent del av livsverkligheten, fick ocksa begreppets anvandning i flera olika
teologiska och liturgiska sammanhang ett definitivt uppsving. Robert Taft har skrivit
om en avgorande tidsepok mellan kejsaren Justinianus och ikonoklasmen, da bildernas
betydelse vaxte markant i kyrkan samtidigt som nya fromhetsinriktningar vaxte fram.
Taft talar om hur “--- the same dynamics were at work, producing in mystagogy a

realism parallel to that in religious art.”®

Forskningsfragorna

Denna artikel behandlar frdgan om hur och pa vilket sétt Leonid Ouspenskys (1902-
1987)7 berémda artikel fran ar 19528 definierar ortodoxt ikonmaleri, liturgiskt tinkande
i samband med det, och i synnerhet forstaelsen som de ortodoxa - enligt Ouspensky
— har for ikoner. Ouspensky har under sin tid paverkat ocksa finldndsk nybysantinsk
ikonmalning och ikonteologi.? Senare publicerades ocksa hans mera omfattande verk i
tva volymer "Theology of the Icon” 1989.1° Den lamnar jag har at sidan och koncentrerar
mig pa att utforska hans tidigare, mera kompakta, men ocksa kanda och inflytelserika
text. Hur definieras dd begreppet ikon i hans berémda text och speciellt i ljuset av de
klassiska texter som han ivrigt anvdnder och citerar? En annan vésentlig fraga som finns
i bakgrunden ar hur begreppet bild — ocksa igenom de tankesatt som Ouspensky fostrar —
har blivit sd avgérande och vasentlig fér de ortodoxa. Utgangspunkten &r alltsa i princip
nutida - men pa ett speciellt historieférankrat satt.

En undersékning som har varit till hjdlp for utformandet av fragestallningen dr
Katariina Hussos artikel i boken ”Tkkunoita ikonien ja kirkkoesineiden historiaan”. I
avsnittet “modernismi ja moderni ikoniteologia” hanvisar Katariina Husso till forskning
av Kari Kotkavaara®, och skriver om hur pa 1900-talet "nyortodox” vackelse och “ny
ikonmalning” blev prevalenta och skapade en ny forstaelse for ikoner, deras produktion,
men ocksa deras teologi. “Tkonteologi” ar enligt henne en konstruktion som innefattar
betydligt mera tolkning dn de klassiska kallorna faktiskt kan ge. Samtidigt ville man

6 Taft 1995, 59.
7 Om Léonid Alexandrovich Ouspenskys liv och verksamhet, se Kotkavaara 1999, 305-312.

8 Ursprungligen publicerad 1952 pa tyska i boken Der Sinn der Ikonen. Jag anvdnder i min analys den
engelska versionen publicerad 1999 under rubriken The Meaning and Language of Icons.

0 Se t.ex. Husso 2011, 28-29.

10 Ouspensky 1992 a & b. Publicerades ursprungligen pa franska med namnet « Essai sur la théologie de
Picone dans I’Eglise orthodoxe. >

11 Kotkavaara 1994, 12. “If 1 am not mistaken, émigré icon painting was not an offspring of the
prerevolutionary handicraft tradition. It constituted a revival and not a survival ---.“
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poangtera ikonernas kanonicitet och tala om ikon-kanon.!? Bade Kotkavaaras och Hussos
analyser och 6vervdgningar ar viktiga, och de bidrar till att skapa en forstdelse for hur
1900-talets texter kan omtolka och aktualisera tidigare kdllor.

En niva i problematiken ar darmed det faktum att sjdlva ortodoxin gestaltades
historiskt och dn i dag gestaltas i ett rikt hermeneutiskt kontinuum, en tolkningshorisont
med starka anknytningar till vissa patristiska och senare formativa traditionselement,
som anvands pa olika satt. Olika tankesdtt, tolkningar och liturgisk praxis ska organiskt
bygga pa tidigare tradition och bevara dess ortodoxa autenticitet, trons fullhet. Att
skriva om nutida ortodoxa tankesatt forutsdtter darfor en stark historisk insyn, speciellt
i detta sammanhang angdende kampen mellan ikonoklaster och ikonodouler. Aven
om ikonoklasmen upphavdes (fér andra gangen) i bérjan 800-talet,3 har den ortodoxa
litteraturen ocksa med hédngivelse anvant och tolkat 700- och 800-talsargument senare.

Ett av mina huvudintressen &r alltsa att kritiskt betrakta en viktig samtida text i
relation till vissa tidiga och betydelsefulla klassiska kallor - framfor allt dogmatiska beslut
och diskussionsprotokoll fran 787-ars koncilium, samt speciellt Johannes av Damaskus

tre tal mot ikonoklaster och Theodoros av Studions bok angaende ikoner.»

Bakgrund 1 — lkonoklasmens uppkomst och stridens slutresultat

Nar de bysantinska kejsarna pa tidigt 700-tal borjade framja idén om att religitsa bilder
faktiskt inte var en genuin del av den kristna traditionen?, hade bilderna redan en lang
historia bakom sig i den kristna kyrkan. De hade blivit viktiga - i katakomberna - men
ocksa i férsamlingslivet, t.ex. i Dura Europos hemkyrka fran 200-talets andra halft, var
de mycket synliga, atminstone i doprummet.

Forskarna har ytterligare konstaterat, bildernas betydelse i kyrkan hade vuxit under
500-600-talen. Nya former av fromhet och praxis férorsakade en viss osakerhet. Redan
pa 600-talet ville man noggrannare reglera kyrklig kult och vissa drenden kring bilder

togs upp i Trullo-konciliet. T detta kanoniska rattskorpus fanns darmed nagra enstaka

12 Husso 2011, 28-30.

13 Brubaker 2012, 107-109.

14 Se t.ex. How not to be an accidental Iconoclast, https://iconreader.wordpress.com/2012/06/01/how-not-
to-be-an-accidental-iconoclast/ 21.6.2017.

15 The Seventh General Council 1850; The Seven Ecumenical Councils, IT Nice; Ortodoksisen kirkon kanonit
1980; Damaskolainen & Seppald 1986; Studites 1981.

16 Angaende Leo III, Konstantinos V och ikonoklastiska synoden 754, se Brubaker 2012, 27-35.

17 Peppard 2016, 11-22, 30-40; Cormack 2007, 25. Samma galler antika judiska synagogor: arkeologin har
redovisat att ocksa flera av dem har varit rikt dekorerade - inte alls sa puristiska som man tidigare hade
ansett. Se Fine 2014, 161-180; Cormack 2007, 25; Kalimi 2009, 124-127.

24


https://iconreader.wordpress.com/2012/06/01/how-not-to-be-an-accidental-iconoclast/
https://iconreader.wordpress.com/2012/06/01/how-not-to-be-an-accidental-iconoclast/

stadgar angdende bilder och kult redan fore den ikonoklastiska krisen. I Trullo 691/2 hade
man fattat beslut om att en korsfigur inte skulle placeras pa golvytan'®, att Kristus inte
mera skulle representeras i den gamla symboliska lamm-gestalten, utan nu enbart i sin
manskliga gestalt’. Lockande och korrumperande bilder skulle icke anvandas?®. Enligt
Brubaker pekar buden pa dngest och osdkerhet, de &r alltsa symptomatiska med tanke pa
tidsepokens stravan efter striktare kontroll i det kyrkliga livet.*

Samtidigt hade Romersk-Bysantiska riket blivit allvarligt hotat av en ny religios-
kulturell maktfaktor. De nya islamiska trupperna anfoll fran ¢knen 637 och erévrade
inom nagra ar stora och viktiga bysantinska omraden i Nordafrika och mellandstern
endast ndgra decennier efter Bysans stora kamp med och seger éver det Persiska riket.??
Ocksa huvudstaden Konstantinopel blev allvarligt hotad 717/718. Ocksa naturens tecken
kunde tolkas som hotande: det stora vulkanutbrottet i Thera skakade riket pd Aegea-
omradet. Var Gud foérargad pa de romerska kristnas?

Sjdlva konfliktens bredd och styrka diskuteras kritiskt. Atminstone ndgra
konfliktsituationer uppkom i samband med avskaffandet av vissa bilder. Leo III beskylls
i litteraturen for att vara den makthavare som 726 inledde konflikten med sin stadga om
bilder. Handelsernas gang kan dock kritiskt ifragasattas.?4 De teologiska diskussioner
som utvecklades har i alla fall varit betydelsefulla. Det ikonoklastiska konciliet kom
samman ar 754 och sedan lyckades kejsarinnan Irene dr 787 inleda en andra omgang
av pro-ikon konciliet. Leo V pdborjade en ny ikonoklastisk period 815, och den tog sitt
slut vid “ortodoxins seger” ar 843 under samregimen mellan Mikael IIT och kejsarinnan
Theodora.? Den bildgynnande ortodoxin hade segrat sa kraftfullt att ikonernas betydelse
aldrig riktigt mer kom att ifragasdttas i Ostkyrkan - som dock sedan dess har skadat
olika bildkritiska former av religion och kristen tro.

Aven om kampens utstrackning och styrka i forskningen har blivit ifrdgasatta2®,
ar det i alla fall uppenbart att striden skapade intressant litteratur och intressanta
dokument: speciellt de bocker och texter som Johannes av Damaskus (fodd c. 676 i

18 The Seven Ecumenical Councils, Quinisext, Canon LXXIII; Ortodoksisen kirkon kanonit 1980, sdanto 73,
S. 411.

19 The Seven Ecumenical Councils, Quinisext, Canon LXXXII; Ortodoksisen kirkon kanonit 1980, sdanto 82,
S. 418-419.

20 The Seven Ecumenical Councils, Quinisext, Canon C; Ortodoksisen kirkon kanonit 1980, sadntd 100,
S. 435.

21 Brubaker 2012, 17.

22, Brubaker 2012, 15-16.

23 Brubaker 2012, 15-16.

2/ Brubaker 2012, spec. 27-29.

25 Brubaker 2012, 32-113. Se ocksa t.ex. Belting 1994,144-183.

26 Murray & Murray 2004, 255. Cf Brubakers kritik i Brubaker 2012.
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Damaskus, dog 5 december 749 i Mar Saba) och Theodoros av Studion (759-826) utgav,*’
samt naturligtvis det relativt korta dogmatiska beslut som blev formulerat i Nikea under
det sjunde ekumeniska kyrkomotet ar 787. Huvudsyftet dar var forstds att upphéva de
resolutioner som det tidigare ikonoklastiska konciliet ar 754 hade framfort.2® Allt skulle
ske kontinuerligt med de tidigare konciliernas beslut eftersom de var erkant ortodoxa.>®
Samtidigt ville man ocksd gynna de tankesdtt och 16sningar som Johannes av Damaskus
hade fért samman, utvecklat och uttryckt i sina handlingar. Dokumentet3® - andra
Nikeamotets dogmatiska resolution med sina noggrant valda uttryck — har dock forblivit
den text som tydligt och med auktoritet presenterar den faststdllda kyrkliga ldran om
bilder och deras betydelse i kyrkans liv och kult.3!

27 Speciellt Johannes av Damaskus tre tal mot ikonoklaster och Theodoros bok om ikoner. Se Damaskolainen
& Seppald 1986; Studites 1981.

28 Brubaker 2012, 33-35; The Seventh General Council 1850, femte och sjatte sessioner. Intressant dr,
att bl.a. Taft beskriver ikonoklasmen som en traditionellt, spiritualistisk reaktion mot vaxande “radikal
ikarnationsrealism”. Se Taft 1995, 59. Se ocksa Roth 1981, 11.

29 The Seventh General Council 1850, 160, 330-333, 437-439.
30 The Seven Ecumenical Councils, II Nice, The Decree of the Synod, s. 549-551.

31 Sjdlvaprocessen var ganska typisk for den tidiga kyrkans tidiga dogmatiska och kyrkordttsliga handlingar
pa riksniva: man forverkligade flera kejserligt sammankallade kyrkomoten, De fattade dogmatiska beslut
och stadgade kanoner. Foljande koncilium kunde i vissa fall upphdva och omdefiniera tidigare beslut, och
processen kom slutligen till en kyrklig status quo med generellt respekterade koncilier deras dogmatiska
beslut och kanoner som mera eller mindre paverkade kyrkliga livet. Angdende konciliernas f6lje och deras
definitioner se diskussion i Tanner 2011, 177-181.
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Bild 2. En rysk ikon av andra Nikea-konciliet fran 1600-talets Moskva, Novodevichy-klostret. Bilden t.ex.

skildrar kyrkomotet anakronistiskt framfor en vdggliknande ikonostas - som dock utvecklades mycket
32

senare.

Bakgrund 2 — lkontraditionens vasterlandskt paverkade epok och
nybysantinska korrigeringsrorelse

Vissa lokalsynoder, t.ex. Stoglavy-lokalsynoden i Moskva 1551, kom senare att
behandla ikonmalerifrdgor. Synodens beslut gynnade traditionell (medeltida) rysk
ikonmalningstradition, podngterade madlarnas kyrkliga fromhet och hyllade Andrei
Rublevs maleriverksamhet 33 Synodens paverkan &r synlig i senare ikonlitteratur, dven
om dess beslut upphavdes som heretiska av synoden 1666-1667 — som for sin del med sina
fornyelser blev katalysatorn for den stora religios-kulturella splittringen i 1600-1900-
talens Ryssland: i uppdelningen av de gammaltroende och de ortodoxa.3

21.6.2017.

33 Ouspensky 1992, 289-292; Hauptmann & Stricker 1988, 269; Florovsky 1979, 26-30. “Russ1an iconography
reached a watershed in the sixteenth century. --- a break with hieratic realism and its replacement by
decorative symbolism or, more precisely, allegory. --- The icon became too ‘literary.”” s. 29.

34 Kirkinen 2002, 109-110, 121-123; Mokroborodova 2010; Kotkavaara 1999, 69-71; Pospielovksy 1998, 63—
77; Florovsky 1979, 92-104. Arets 1666-1667 lokalkoncilium diskuterade ocksd problemet med Gud Fader
-figuren i ikonografin. Se Ouspensky 1992, 371-409.
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Samtidigt blev ikonmadlningstraditionen i hela Osteuropa starkt influerad av visterldndska
rendssans- och barockférebilder som redan pa 1500-talet bérjade synas i Osteuropa ocksa
i tryckt form. Bysantinska och medeltida ikontraditioner ersattes med mer nymodiga
bildidéer och -typer. Senare var det endast de gammaltroende som fortsatte med tidigare
ikonmalningsstil och de inverkade starkt pa traditionella uttrycksformer. Pa det ortodoxa
hallet férandrades de konstnarliga konfigurationerna nar de pa olika satt blev paverkade

av vasterlandsk konst, men gudstjanstpraxisen bestod dock 3>

Bild. 3. ”Gudsmodern den brinnande busken”, en av de nya ikonkonstruktionerna som tagit intryck fran vast
men samtidigt var allegoriskt-pedagogiska och som blev populdra fr.o.m. 1600-talet. Borjan av 1900-talet

7136

Leonid Ouspensky kan enligt rimlig bedémning skildras som en av de mest framstdende
ikonmdlarna och ikonteoretikerna pa 1900-talet. Hans verksamhet beskrivs pa
ett intressevackande satt av den ny-bysantinska ikonrorelsen, som ville avskaffa
"korrumperade” vasterlandska konstnarliga férebilder och dtervédnda till den ”genuina”
andliga och kyrkliga bilden. Rorelsen fick sin egentliga borjan efter den Ryska
revolutionen i vastvarldens exilférhdllanden. Dar ville emigranterna i kontrast med den
romantiska kyrkokonsten som dominerade Vasteuropa hitta en nystart och aterskapa den

Yursprungliga” och ”genuina” ikontraditionen.3”

35 Kotkavaara 1999, 22-23, 61-81, 89-123.
36 Bildkdlla https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Neopalimaya_Kupina.jpg 22.6.2017.

37 Kotkavaara 1999, spec. 197-344.
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Ouspenskys ikonteologiska huvudpunkter

Hur definierade da Ouspensky ikonens teologi och betydelse? Och speciellt: hur och med
vilka kallor definierade han ikonbegreppet?

Ouspensky begrundar ikonens uppkomst med hjdlp av tidig kyrklig tradition,
antikens judendom och Eusebius, men han noterar ocksa tidiga bildkritiska synpunkter.
Han kopplar ihop dem med den hedniska avgudadyrkan vars antites var bildforbudet
1 dekalogen. Redan under Kristi livstid - fanns enligt traditionen - bilder av honom,
och kyrkans tradition dr darmed konsekvent i sin utveckling. Kristus, Gudamadnniskan,
forstds inte endast som Guds Ord, men ocksd som Guds Bild.3® Inkarnation och gudsbilden
i Kristus reflekteras i ljuset av nytestamentliga texter fran Johannes-evangeliet och
Hebreerbrevet .39

I inkarnationen forblir Kristus av samma vdsen som Fadern, och dr i sin gudomlighet
Gud Faderns bild som delar hans harlighet. Tkonmalningen ar ingen ny invention av
malarna, utan har existerat fran kristendomens borjan, och just angaende detta hanvisar
Ouspensky till det 7e konciliets diskussioner i sjdtte session fOr att poangtera hur
apostoliska ikonerna ar.4° Fragan dr, enligt honom, inte om en tolkning utan om ett
faktum. Darfor hanvisar de kappadokiska faderna i sina texter till bilder i kyrklig kontext
som till ett naturligt fenomen.

Fragan handlar ingalunda om kristnande av den klassiska antiken, utan om en
ny syn pa religion och bild. En ny innebérd passade inte in i antikens gamla uttryck.
Kristendomens nya andlighet behdvde nya uttrycksmonster. De dldsta bilderna i
katakomberna ar allegoriska och symboliska, men de reflekterar ocksd heliga och
patristiska texter och liturgi: bilderna skildrar framfor allt kyrkans undervisning och syn
pa fralsningshistorien (“sacred History”).4!

Ouspensky beskriver med entusiasm den tidiga kristna bildproduktionens typiska
karaktdr: forenklad, symbolisk presentation, bedjande manniskogestalter och antika
influenser som med omtanke integrerades i bildyttrandet och kristnades. I och med kyrkan
kommer allt det goda mdnskliga samman. Kyrkan dr alltsd katolsk ocksa kulturellt.4?

Ikonteologin ar dessutom en integrerad del av frdlsningens entitet. Liksom den
dogmatiska sanningen om Kristi tva naturer (Khalkedon 451) sd kom ocksa ikonteologin
att forst latent utdvas och sen uttryckligen formuleras. Det praktiska blev dogmatiskt
formulerat forst i Trullo (691-692) och sedan i Nikea (787). Ouspensky citerar ordagrant

38 Ouspensky 1999, 25.

39 Ouspensky 1999, 26. Johannesevangeliet 1: 18, 14: 8,9; Hebreerbrevet 1: 3.
40 Ouspensky 1999, 26.

41 Ouspensky 1999, 26.

42 Ouspensky 1999, 26-27.
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Trullokonciliets kanon 82 och ser i det grunden for den kommande ikonteologin: i stallet
for tidigare kristen symbolism skulle nu inkarnationen i och med Kristi manniskogestalt
poangteras. Ouspensky anser att beslutet faktiskt omfattar all religids symbolisk
presentation i bildform (inte enbart lamm-gestalten vars anvandning avskaffades) och
beskriver “en rorelse fran symboler i Gamla Testamentet och den tidiga kristendomen
till det som symboliseras”.> Men fragan dr anda om en tolkning som ocksa kan anses
overbetona den enskilda och fragmentariska stadgans betydelse.

Symbolerna har alltsd i Kristus blivit verklighet. P& ett nagot férvirrande satt
anvander Ouspensky begreppet symbol igen ndr han podngterar att ”symbolen befinner
sig inte i ikonografin, inte i det som presenteras, utan i hur det presenteras.”** Inte endast
tematiken dr viktig men ocksa representationssattet. Och utgdende specifikt fran dessa
tolkningar lagger Ouspensky grunden for ikonens dogmatiska betydelse. Endast en
bild som dr forankrad i en historisk realism, en ”realistisk bild” kan férmedla kyrkans
budskap. Symbolerna fortsdtter att existera, men de har endast sekundar betydelse som
hjalpmedel. I Trullo laggs darmed grunden for en ”ikonografisk kanon”, man staller upp
kriterier, med vilka det blir méjligt att vardera ikonens liturgiska kyrklighet. Essentiellt
ar da bildens relation till ”Heliga Skrifter”, en relation som betyder historisk realism och
’symbolism, som verkligen reflekterar det kommande Gudsriket”.#> Dessa definitioner
med tyngdpunkt pa skrifter, historia (ett begrepp som Ouspensky tydligen laddar med stark
faktualitet och autenticitet men inte analyserar vidare) och det kommande gudsriket for
tankarna narmast till 1900-tals protestantismens forsok att definiera och utkristallisera
kristendomens karnbegrepp.4®

Ordet, liturgin och bilden har, enligt Ouspensky, utvecklats tillsammans, och
det finns en samklang mellan ordet, dogmat, liturgin och bilden. Det finns dven en
“fullkomlig likstdlldhet”4” mellan det verbala ordet och ordet i bildform. Heliga skrifter
och heliga bilder (samt korset) star pa samma "existensniva” och bilden férstds darmed
som en av Guds revelationsformer, i vilka det manskliga och den gudomliga kommer
samman. Alla dessa hor centralt till kyrkans tradition som férekommer i varlden men
samtidigt transcenderar varlden - och samma galler enligt honom egentligen alla kyrkliga
konstformer. I dessa grundlaggande definitioner foljer och citerar Ouspensky andra

Nikea-motets dogmatiska beslut — om dan med en mera utvecklad uppfattning an den

43 Ouspensky 1999, 29.
44 Ouspensky 1999, 29.
45 Ouspensky 1999, 30.

46 Angaende 1900-talets teologiska diskussioner om gudsriket se t.ex. Preston 2000, 298-300. Se ocksd
Watsons skildring av exegetisk-teologiska diskussioner kring begreppet gudsriket och historicitet. Watson
2000, 678-681.

47 Ouspensky 1999, 30.
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ursprungliga texten kan tdnkas framstdlla - och samtidigt fér han ocksa framat tankar
pa frélsningshistorien och transcendensen dven gallande andra kyrkliga konstformer dn
ikoner.48

Vissa av Ouspenskys yttranden ar otydliga och ocksa problematiska pad ett intressant
satt. Nar han beskriver liturgins och bildens korrespondens anvander han uttryck som:
”The mystery enacted and mystery depicted are one; both inwardly in their meaning
and outwardly in the symbolism which expresses this meaning.”*® Tanken dr tydligen
att ater igen understryka det ndra forhdllandet mellan det liturgiska och det bildliga
i ortodox kontext,”® men samtidigt kommer Ouspensky ndra det perspektiv som VII
konciliet medvetet ville avskaffa: att en ikon definitivt &r ndgot annat dn mysterierna
och eukaristin. Det mysteriet som forverkligas pa det heliga bordet &r, enligt kyrkomotet,
ingen ikon av Kristus, utan hans mystiska offer som han sjalv forrattar for alla och allt, i
och med sin kyrka, som han samtidigt konstituerar.>!

Ikonernas roll, deras betydelse, ar enligt konciliet att medverka som medel for
bedjandet, lyfta tankarna till prototypen.> De ar ett enastaende tecken pa inkarnation,
men inte i sig sjalv mysterier (sakrament). Kristi gudomlig-manskliga hypostasis skildras
i bilden, men bilder ger inte sakramentalt sin askddare Kristi ménskliga (fullkomligt
gudomliggjorda) vasen. Det gor daremot eukaristins mysterium enligt det ortodoxa
tankesdttet.”? Att utan distinktion tala om ikonens funktion med sakramentala dogmatiska
yttranden kan leda till ikonernas sakramentalisering pa ett sitt som ar frammande for
den ortodoxa traditionen.

Senare pa 1960-talet behandlar Ouspensky fragan vidare. Meyendorff citerar en
sarskilt intressant text nar han skriver om eukaristins teologi pa 1980-talet.5% ‘“Christ
is not shown in the Holy Gifts’, writes Leonid Ouspensky; ‘He is given. He is shown in
the icons. The visible side of the reality of the Eucharist is an image which can never
be replaced either by imagination or by looking at the Holy Gifts.”” Ouspensky-citaten
kommer fran artikeln “The Problem of Iconostasis” 19645 och den visar att Ouspensky
har reflekterat 6ver fragan och fort den vidare igen.

48 Ouspensky 1999, 30-31.

49 Ouspensky 1999, 31.

50 Det dr oklart om Ouspensky med ordet ”mystery” hdr denoterar sakrament eller liturgisk handling i en
mera allman betydelse, eller kanske bada. Alla tolkningarna dr majliga.

51 The Seventh General Council 1850, session 6, del 3, s. 352—-357. Meyendorff 1987, 115-117.
52 The Seven Ecumenical Councils, IT Nice, The Decree of the Synod, s. 550-551.

53 The Seventh General Council 1850, session 6, del 3, s. 352-357. “Neither our Lord, nor His Apostles, nor
our Fathers, have ever styled the unbloody sacrifice offered by a priest as an image, but very body, and very
blood.” s. 356. Meyendorff 1987, 115-119.

54 Meyendorff 1983b, sidan 204 fotnot 16.
55 Ouspensky 1964, “The Problem of Iconostasis”, Saint Vladimir Seminary Quarterly 8, (1964) No. 4, s. 215.
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For Ouspensky blir ikonen en universal bild som transcenderar olika tidsepoker och
nationella sardrag i sin funktion ”lika universal som kyrkan sjalv”. Som den kyrkliga
bilden star ikonen inte i "religionens tjanst” utan i stallet dr den en vésentlig del av den
religiosa verksamheten, ett instrument for att ldra kdanna Gud och att vara i kontakt
med Gud. Och just darfor att ikonen ar en bild som skildrar inkarnation, innefattar dess
dogmatiska definitioner (t.ex. kontakion av ortodoxins seger), enligt Ouspensky med
nodvandighet dogmatisk undervisning om “frdlsningen in sin helhet”. Inkarnation och
theosis hér ihop.>¢

As these words [diskussionen under det 7e konciliet] show, the icon is a likeness not of the
an inanimate but a deified prototype, that is, and image (conventional, of course) not of
corruptible flesh, but of flesh transfigured, radiant with Divine light. It is Beauty and Glory,
represented by material means and visible in the icon to physical eyes. --- and a temporal

portrait of a saint cannot be an icon, precisely because it reflects not his transfigured but his

ordinary, carnal state.>?

Merparten av artikeln tar upp och reflekterar Gver inkarnationens betydelse fran olika
synvinklar.5® Ouspensky kommenterar vissa enstaka ikonografiska fragestéllningar i
texten,5 men ger ocksd i samband med dem sina tyngsta dogmatiska argument: ”Vi”
(dvs. de ortodoxa) skildrar Kristi ”personliga, hypostatiska bild”, som har sin kontakt
med urbilden inte pd grund av ”--- identiteten mellan dess [bildens] natur och hans
[Kristi] natur, utan darfor att den skildrar hans person och bar hans namn som férenar
ikonen med den person som den representerar ---". Och vidare: ikonen gor det mojligt for
askddaren att kanna till Kristus och vara i kommunikation med honom. I detta samband
upprepar Ouspensky ordagrant en del av kyrkomotets beslut (och samtidigt Basileios
den Store): "Ty den vordnaden som bilden ar ett mal for, fors vidare till det som bilden
representerar ---"° Och i detta sammanhang hanvisar nu Ouspensky till skillnaden
mellan hypostasis och vasende: en ikon kan inte vara av samma vasende med sin urbild.
Kristus dr av samma vdsende som Fadern, men inte av samma vasende som sin bild.
Ouspensky citerar Theodoros av Studions berdmda uttryck, men tilldgger ocksa Johannes

av Damaskus tanke om att en Kristusikon anda kan anses vara eller representera en och

56 Ouspensky 1999, 31.

57 Ouspensky 1999, 36. The Seventh General Council 1850, session 6, s. 418, som Ouspensky antagligen
citerar med en annorlunda Oversattning.

58 Se t.ex. Ouspensky 1999, 34.

59 Ouspensky 1999, 32.
60 The Seven Ecumenical Councils, II Nice, The Decree of the Synod, s. 550.
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samma Kristus, eftersom bildens dra tillhoér den som framstills pa den.®

Att kyrkan talar for ikoner beror darfor inte pa deras undervisningsvarde
eller estetiska varde. Fragan handlar om grundldggande dogmatiska ting. Och fran
inkarnationens betydelse leder vdgen till helgelsens. Kristus blev mdnniska for att
mdnniskan skulle gudomliggéras. Mdnniskan som Guds ikon dr ocksa kallad till Guds
likhet i ndden. Manniskovasendet dar och forblir som en skapad varelse, men kan bli
transformerat av den Helige Anden, bli gudomliggjort. Och fran theosis-temat 6ppnar
Ouspensky sin vision om Taborberget, leder tankarna till hesykasm och Simeon den Nye
Teologen och Gregorios Palamas och det “oskapade ljuset” som medverkar theosis.?

Hur hor da dessa hesykastiska idéer ihop med ikonbegreppet i Ouspenskys
50-talstankande?

Sambandet infinner sig i och med idén om (andlig) skénhet. Tkonens skénhet ar
skonheten av Guds likhet. Skonhet blir ddrmed i samband med ikonteologin ett teologiskt-
estetiskt begrepp som har sin grund - inte egentligen i bildens konstnarliga kvaliteter
utan i det hur bilden skildrar sin urbilds andliga skonhet. Bakom ligger ocksa den gamla
grekiska kopplingen mellan godhet och skénhet.%3 Kyrkokonstens stédllning ar, pd grund
av den chalcedoniska kristologin i allians och vaxelverkan med det gudomliga och det
manskliga: bade historia och den Helige Andes helgande paverkan. Ikonen férmedlar
ett “historiskt fakta” som blir en revelation bortom tid och denna varld. Det betyder en
transformation, och Ouspensky podngterar att en ikon ”--- inte ar en representation av
Gud, utan ett tecken pa en persons deltagande i det Gudomliga livet.”% En ikon ar theosis
i synlig, visuell form.5>

Det som oroar Ouspensky dr att ikontraditionen skall forlora vasentliga element.
Traditionella presentationssdtt kan, enligt honom, ga forlorade i det att konstnarliga
uttryck tar over. Det vasentliga ar den ”ikonografiska kanonen av den heliga Traditionen”,
som i hans tankande formas tydligt av det traditionsenliga-andliga-konstnarliga vetandet
som varje ikonmalare borde behirska.®® Kanon determinerar bade vad eller vem som
avbildas men ocksa hur: hur skall man skildra helighet i synlig form? Ouspensky anvander

en stor del av sin text for att praktiskt hanvisa till ikontraditionens karakteristiska medel

61 Ouspensky 1999, 32; Damaskolainen & Seppdnen 1986, 29-30; Studite 1981, 108-109. Intressant dar att
Johannes talar om ikonen bade som Kungens, dvs. Kristi bild och hans skugga. Angdende Johannes av
Damaskus och Theodoros av Studions texters férhdllande och Damascenus verkan pa Studite, se Roth 1981,
9-10.

62 Ouspensky 1999, 34-35.

63 Ouspensky 1999, 35.

64 Ouspensky 1999, 36.

65 Ouspensky 1999, 36, se ocksad s. 38.

66 Ouspensky 1999, 37.
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for att uttrycka manniskans transformation och helighet.%7 Och dessa idéer kopplar han
ihop med undervisningen om bedjandet t.ex. fran Filokalia.%®

Tkonen dr for Ouspensky inte endast ar ett medel for andakt, utan (ocksd) bén i sig
sjalv.®? En harmonisk bild som skildrar Andens verksamhet. Darfor ar ocksa ljusbegreppet
och behandlingen av ljuset i mdlartekniken vésentligt. Allting i bilden blir harmoniskt,
balanserat och fyllt av ljus. Ocksa den omgivande naturen deltar i manniskans helgelse i
ikonen.” Ouspensky forklarar med hdngivelse ikontraditionens perspektivtankande och
spatiala formgivning, och tolkar centralperspektivens franvaro som en vasentlig del av
traditionen. Bilden kallar inte askddarens 6gon att vandra in i bilden eller igenom den,
utan haller blicken tillbaka, 6ppnar bilden for askddaren i sjalva bildytan. Darmed blir
ocksa perspektivtankandet teologiskt och andligt.”*

Ouspensky definierar ikonen ocksa med uttrycket “realistisk”, med vilket han
denoterar - i motsattning till konstnarlig idealism - att ikonen skildrar verklighet — bade
historiskt och andligt. Ikonens “realism” &r definitivt ndgot annat dn det som man oftast
menar med ordet. Eftersom den andliga verkligheten ar ndgot man maste ha erfarenhet
av for att kunna férmedla, maste Ouspensky konkludera att ”--- en ikon inte kan vara
en [nymodig] uppfinning. Endast de som av personlig erfarenhet kanner till det tillstand
som ikonen skildrar kan skapa bilder som motsvarar det som i sanning ar ’'revelation och
vittnesbdrd av det férdolda.””7> Tkonens realism skildrar andlig erfarenhet.

Trots detta, och formodligen med tanke pd Pavel Florenskys polemiska
stallningstagen i boken Tkonostasis fran tidiga 1900-talet - “In the most precise sense
of the word, only saints can be iconpainters ---“73 — Ouspensky for sin del anser att
ikonmaleriverksamheten inte ar endast for helgon. Alla kyrkans medlemmar som lever
’sakramentalt liv” inom ramen for traditionen kan skapa genuina ikoner. Detta anser han
antagligen ocksa med tanke pa sig sjalv och sin egen erfarenhet som kand ikonmalare.
Det finns heliga ikonmalare, men ocksa sddana som utan att vara helgon féljer traditionen
som i princip dr icke-personlig, katolsk. Och i detta sammanhang (kyrkans katolicitet)
anvander Ouspensky slaviska begreppet soborny.”# Men maleriverksamheten innefattar

ocksa en stark asketisk syn pa livet. I princip madlas ikoner i klostren. Ikonmalarens tjanst

67 Ouspensky 1999, 38-39.

68 ”Filokalia” kallas den berémda samlingen andliga skrifter som dr mycket kdnd och anvdnd i den
ortodoxa kyrkan. Se https://orthodoxwiki.org/Philokalia 29.6.2017.

69 Ouspensky 1999, 39.

70 Ouspensky 1999, 40.

71 Ouspensky 1999, 41.

72 Ouspensky 1999, 41-42.

73 Florensky 1996, 88.

74 Ouspensky 1999, 42.
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kan dven jamforas med prastens. En ikon kopieras inte, utan den blir varje gang bade den
samma och ny.”

For varlden ar ikoner (liksom det heliga korset) tecken pa fralsningens och helgelsens
mojlighet - och inte endast i kyrkorummet.”®

Slutligen sammanfattar Ouspensky sin presentation bade historiskt och dogmatiskt;
Den tidiga kyrkans bildbruk, som var praglat av ”dubbelt realistiskt” bildyttrande blev
’dogmatiskt konfirmerad” i samband med inkarnationsldran och kulminerari ortodoxins
seger” pa 8oo-talet. Det som foljde harefter var sex arhundraden av blomstrande
ikonmaleri med theosis som den centrala dogmatiska fragestallningen. Olika epoker och
olika nationella ikonstilar skildrade var pa sitt satt kyrkans inre liv och dogma.””

Mot slutet av sin artikel tecknar Ouspensky alltsa fram ikonmaleriets historia i Bysans
och Ostra Europa, men ocksd traditionens nedgang fran och med 1600-talet. 7*Nedgangen
orsakades av en ”djup andlig kris”, sekularisering och vasterlandsk religios och kulturell
paverkan.” Ocksa kyrkans bild sekulariserades, blandades ihop med vérldsliga bilder,
och traditionen gick forlorad. Bilden som Ouspensky malar upp ar fértvivlan. Av kyrkans
madktiga tradition finns endast efterklanger kvar. Dock finns det ndgra som har hallit
traditionen levande ”genom arhundraden av dekadens”.8°

Den dogmatiska summeringen utgors avden redan tidigare presenterade ikonografins
nara forhallandet med dogmatisk teologi, men Ouspensky yttrar ocksd ndgot nytt med
tanke pa allt han skrivit: bade teologi och ikonografi méts av samma paradox — stravan
att skildra nagot som &r bortom allt manskligt férstand och kapacitet. Guds rike och
dess skonhet overtraffar allt ménniskan kan skada. ”Bade teologi och ikonografi kommer
fram till gransen av manniskans kapacitet och den visar sig vara otillracklig.”8 Anda
fungerar ikonen for de ortodoxa som andlig foda och bar vidare en tradition som man inte

kan avsta fran.82

| skuggan av Ouspenskys vision

Ouspenskys vision dr i vissa avseenden overraskande. Enligt det ekumeniska kyrkomotet
787, kunde sasom det heliga och livsgivande korset, ocksa "respekterade och heliga bilder”

75 Ouspensky 1999, 42-43.
76 Ouspensky 1999, 43-44.

77 Ouspensky 1999, 44—45. Intressant ar, hur forsiktigt Ouspensky kritiserar den Bysantinskaikontraditionen
for dess - enligt honom - klang av antikens kulturarv och dess sensualism.

78 Ouspensky 1999, 46-47.
79 Ouspensky 1999, 47-48.
80 Ouspensky 1999, 48.
81 Ouspensky 1999, 49.
82 Ouspensky 1999, 49.
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officiellt produceras och forevisas i kyrkor och utanfér pd olika stédllen samt pa heliga
foremal, forverkligade med olika konstnarligt-materiella 16sningar. Man kunde avbilda
"var Herre Gud och Fralsare Jesus Kristus, var obefldckade Harskarinna, Gudsmodern,
respektvarda danglar och alla heliga och fromma manniskor”.83 Malet for aktiviteten ar
1 beslutet avgdrande, inte sjdlva medlet. Detta perspektiv férsummar Ouspensky i sin
artikel. Han skildrar huvudsakligen precis det han vill gynna: den gamla medeltida,
speciellt ryska, ikonmalningstraditionen som han sjélv har varit med om att konstnarligt
och tekniskt ateruppliva. Annat blir da i princip missuppfattning eller dekadens. Den
intressanta fragan angdende den religiésa skulpturens nedldggning behandlas ddarmed
inte direkt.

TIkonens praktisk-estetiska [6sningar har varierat relativt mycket genom arhundradena
beroende pa geografi, kulturkrets och lokala omstandigheter. Vésterldndska bildidéer har
trangt igenom Osteuropas ikontraditioner efter rendssansen,® och pa 1900-talet har man
fatt uppleva en annorlunda rendssans: den ny-bysantinska ikonens uppkomst, ikonen
som hittar sina forebilder i senantika och medeltida traditioner.®> En betydelsefull sak var
och fortfarande ar sammankopplade med nybysantinska ikoner dar de estetiska, teologiska
och estetisk-teologiska uppfattningar som hoér samman med dessa bilder, deras monster,
struktur och uttryck.

Ett annat intressant element som saknas i diskussionen ar den problematiken
som rér manniskans motivation och hennes andliga stédllning (med tanke pa doulia—
latreia distinktionen) framfor en ikon. Florensky talade om asketisk rensning men han
opponerade sig ocksa intensivt mot tanken pa att den enskilda manniskans motivation
och stdllningstagande framfoér en ikon pa ndgot grundldggande satt skulle definiera
ikonens betydelse, 8¢ medan Ouspensky i stort sitt dsidosatter problematiken betrédffande
den troendes ratta attityd och attitydbundet agerande framfér en ikon. I artikeln fran
1952 asidosatter han faktiskt problemet, som var av storsta vikt i Nikea 787.87 Vasentligt
for honom &r att ikonen “inte hetsar upp de troendes emotioner.”88

Enligt kyrkomotet lyfter den konstnarliga representationen tankarna upp till minnet
av bildernas prototyper och skapar ett langtande. Bilderna ska vordas och respekteras

(Gomaopov kal TnTikAv rpookovnoy) ocksd med rokelse och ljus, men inte dyrkas. Att

83 The Seven Ecumenical Councils, II Nice, The Decree of the Synod, s. 550.
84 Kotkavaara 1999, spec. 96-123; Cavarnos 1977, 20-21.
85 Kotkavaara 1999, spec. 124-344. Se ocksa Malmisalo 2005, passim.

86 Florensky 1996, 44-59, 70-71. “~-- But many nowadays wrongly interpret these terms [definitions of the
VIII council] to mean something subjective and ‘psychological’ thereby radically twisting and falsifying the
thought of the Holy Fathers--- s. 70.

87 The Seven Ecumenical Councils, II Nice, The Decree of the Synod, s. 550.
88 Ouspensky 1999, 39.
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de respekteras ar ”en urgammal fromsint sed”, men den sanna av tro fyllda dyrkan
(Aatpeiav) tillhor endast det gudomliga vasendet. "Ty den vordnad som bilden &r ett mal
for fors vidare till det som bilden representerar, och den som vordar bilden vordar ocksa
i den det subjekt som representeras.”® En ikon, en bild, kan och skall alltsa vordas men
inte avgudas. Aktiviteten betraktas med hansyn till dess olika - i princip avgorande -
variationsnyanser och den tolkning som aktiviteten dr bunden till.

Tanken att bilderna kunde fungera som medel mellan vardsliga och andliga
verkligheter men inte objekt for den sanna dyrkan kan anses introducera en
religionspsykologisk aspekt i det hur man forstar begreppet ikon i religiésa sammanhang.
Samtidigt som man stravar efter att skildra det transcendenta, binds teologi ocksa
samman med ett antropologiskt perspektiv i det avseendet, att det ar attityden eller
motivationen som blir vdsentlig i sjdlva handlingen, i gudstjdnst, inte egentligen eller
enbart det materiellt-visuella objektet med dess egenskaper. Man kunde ju betrakta
samma beteende framfor samma ikon fran tva olika synvinklar beroende pa den bedjande
madnniskans intention. Doulia (bouvAeia) och latreia (Aatpeia) - vordnad och den sanna
dyrkan har senare blivit de tvd vasentliga begrepp i teologiska diskussioner.9° Doulia—
latreia-delningen kan ocksa anses inrymma och bekrafta idén om att det &ven finns
falska bilder, avgudar, som har sina rotter i manniskans vilseledda tankar och forvillade
satt att relatera sig sjdlv till den skapade verkligheten.?!

For Ouspensky var doulia-latreia -fragestallningen antigen for sjdlvklar eller i
1950-talssituationen for inaktuell. Det ar ocksa mojligt att Ouspensky med sin text inte
primart siktade in sig pa dem som stod utanfér och kunde ”feltolka” ortodoxa begrepp och
handlingar (t.ex. katoliker och protestanter).9 Anda kan mycket i texten tolkas ocksa som
kritik vilken adresserar katolsk och protestantisk vasterlandsk kyrkokonst.?3 T samma

text forsummar dock Ouspensky att i 787-ars kyrkomoétes text behandla den delen dar

89 The Seven Ecumenical Councils, II Nice, The Decree of the Synod, s. 550.

90 The Seven Ecumenical Councils, II Nice, The Decree of the Synod, s. 550. Se ocksa Fortescue 1910: “So
in English by adoration we now always understand the latreia of the Fathers of the Second Nicaean Council.
From this adoration the council distinguishes respect and honourable reverence (aspasmos kaitimetike
proskynesis) such as may be paid to any venerable or great person-the emperor, patriarch, and so on. A
fortiori may and should such reverence be paid to the saints who reign with God. The words proskynesis (as
distinct from latreia) and douleia became the technical ones for this inferior honour. Proskynesis (which
oddly enough means etymologically the same thing as adoratio — ad + os, kynein, to kiss) corresponds in
Christian use to the Latin veneratio; douleia would generally be translated cultus.”

91 Se t.ex. Damaskolainen & Seppald 1986, 49-51, 71-75 (andra talet: 8, 9, tredje talet: 1-5.)

92 Det har ocksa funnits bade katolsk och protestantisk kritik mot ortodoxt ikontankande. Se t.ex. Brubaker
2012, 62-63; “From all these vain and trifling, these almost unintelligible, distinction, we of the Church of
England may rejoice that we are by the grace of God set free.” Mendham 1850, XLII.

93 Speciellt berdttelsen om den ryska kyrkokonstens nedgang under inflytanden av vasterldndsk konst.
Ouspensky 1999, 47-48.
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ikoner inte endast jamfors med korset utan ocksd med reliker.%%

Ouspensky argumenterar utgdende fran bibliska texter, kyrklig tradition,
kyrkofddernas exempel, dogmatisk utvecklig och aven konsthistorisk forskning.
Han betonar sarskilt det kanoniska och tolkar de ekumeniska kyrkomoétenas beslut i
enlighet med den genuina ortodoxa traditionen - sdsom han férstar den och tolkar den.
Intressant ar darfor att betrakta hur vissa av hans argumentationssatt och tolkningar
kan anses utnyttja och omforma de l6sningar som blev gdllande i 7e kyrkomotets beslut
och diskussionsprotokoll. — Och med dessa tankar sdtter jag ocksa mig sjélv bland de
tolkandes cirkel, i diskussion med bade Ouspensky och faderna fran 787.

I kyrkométet gavs det huvudsakligen tre olika typer av argument: exempel pd hur
bilderna traditionellt har blivit anvadnda i forntida Israels och i kyrkans kult och religios
verksamhet (traditionens kontinuum), mirakelberdttelser och liknande material angdende
bildernas andliga betydelse och ”styrka” samt dogmatiska resonemang.?> Speciell vikt
lades i Nikea II pa heliga fadernas texter som anvandes som bevis for bejakandet av bilder
och bland dem speciellt textsamlingen Leimonarion, ”den andliga dngen”.9¢

Anmadrkningsvart dr att mirakel-aspekten inte overhuvudtaget behandlas av
Ouspensky - trots att den har varit sa betydelsefull inte endast pa 700-talet men ocksa
genom kyrkans historia och tradition. Detta kan bero pa att hans motpol i texten tydligen
ar den ”korrumperade och vasterniserade” 1600-1900-tals ikontraditionen — och i princip
inte de ikonoklaster samt judar, samariter, saracener (muslimer) och hedningar och andra
religiésa grupper som ndmns i de klassiska texterna.®? Malet paverkar argumentations-
sattet och modifierar dirmed den hermeneutiska horisonten som bildas. Forscker da
Ouspensky mojligen tala till den moderna manniskan pd ett intellektuellt satt som
asidosatter atminstone en del av det mystiska eller gér det mera acceptabelt? I alla fall
blir hans presentation ett huvudsakligen teologiskt-filosofiskt forsok att definiera vad en
ikon &r. Endast vid slutet podngteras forstandets kringskurna tillstdnd.8

Ouspensky presenterar ikonteologins utveckling som ett segertdg i en tradition som
organiskt utvecklades och preciserades i kampen med ikonoklaster. Det som han inte
marker ar hur djupt ocksa de ikonkritiska synpunkterna kan tolkas och har paverkat
debatten och dess slutresultat. Faderna och den davarande bysantiska regimen ville i
Nikea 787 16sa bildproblemet pa ett sétt som skulle sdtta punkt for den for riket besvarliga

kampen, och upphdva ikonoklasmen for gott. Men losningen kan anses vara - inte

9/ Decrees of the Ecumenical Councils I 1990, 135-136.
95 Se t.ex. The Seventh General Council 1850, 145, 157, 196, 224-226.

96 Se t.ex. The Seventh General Council 1850, 358-359. Angdende den andliga dngen se Moschus [S.A.] LXV,
http://www.monachos.net/contennt/patristics/patristicteksts/173-moschus-meadow 1.6.2017.

97 Se t.ex. The Seventh General Council 1850, fjarde sessionen, s. 257, femte sessionen 267-268, 295-297.
98 Ouspensky 1999, 48-49.
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endast en sager for pro-ikon partiet utan ocksa samtidigt — ett sammanfogande av bade
ikongynnande och ikonkritiska tankesatt. Ikoner, religiosa bilder, accepterades som
en vasentlig del av den kyrkliga, rituella varlden, men de blev samtidigt konceptuellt
definierade och i praktiken noggrant och daven asketiskt kringskurna som kyrkans bilder,
konstndrligt-religidsa andaktsobjekt.”? Kyrkomotets definitioner kan anses berdtta
om och bekrdfta uppenbarligen redan existerande, traditionella bildidéer och praxis,
men samtidigt mota redan gammal kritik mot religiosa bilder, och darmed skapa en
bildgynnande syntes.’®® Dessa perspektiv asidosétter Ouspensky totalt. For honom ar det
tydligen oméjligt att konstatera att ocksd element av motstdndarnas tankesatt kunde ha
inkluderats i slutresultatet eller att de skulle ha paverkat det.

Jag presenterar (och ocksa delvis upprepar) hdr ndgra av de viktigaste synpunkterna
i och angdende Nikea-beslutet fran 787:

- Det heliga och livgivande korset fungerar i texten som en férebild och ingangspunkt
for ikonbruk.

- Anvandning av olika material i konstnarligt arbete ar tillatet. (Ikoner kan alltsa
forverkligas med olika material, som malning, mosaik, metall, osv..)

- Ikonerna finns bade i kyrkor, hem och utomhus och pa olika kyrkliga féremal.

- Det som skildras dr i princip Kristus, Gudsmodern och de heliga.

- Bilden leder kdnslorna och tankarna till sin prototyp - dr egentligen en ldnk mellan
askadaren och prototypen. Vordnaden som tilldgnas bilden uppsoker dess himmelska
prototyp.

+  Tudelning mellan vordnad och den sanna dyrkan som endast tillhor den gudomliga
naturen blir vasentlig.

- Slutligen anatema bekraftar att varje ortodox kristen manniska skall delta i dyrkan av

Gud och vordnaden av de heliga med religiosa bilder.**

Pd ett intressant satt férsummas problematiken angdende de anateman som kyrkomaotet
787 riktade mot ikonoklaster av Ouspensky. Ikonerna blev ju i kyrkomotet inte endast

tilldtna utan ocksa obligatoriska. Detta bekrdftades med anateman mot dem som inte

99 The Seven Ecumenical Councils, II Nice, The Decree of the Synod, s. 549-551. Se dven Brubaker 2012,
59-62, 109-111. ”--- From this follows that, in the theology (or theory) of icons, the picture itself has
been stripped of the ‘real presence’ that we saw emerging in the late seventh century and that made
religious portraits so powerful and important that they prompted the iconoclast reaction against them.
The ‘theological’ icon is an artifact, a piece of (say) wood painted with a portrait that the faithful Christian
contemplates as she or he prays. Does this mean that the iconoclasts won, after all?” s. 110.

100 Brubaker 2012, 110.
101 The Seven Ecumenical Councils, II Nice, The Decree of the Synod, s. 550-551.
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vordar heliga bilder.’*?

Samtidigt som Ouspensky skriver om Trullo-konciliet och tolkar dess beslut som
speciellt betydande for Nikea II och talar allmant om traditionens organiska utveckling,
lamnar han egentligen dsido det intressanta faktum, att alla tidigare ekumeniska
koncilier i princip pa olika satt kan anses ligga till grund for 787-konciliets slutresultat.
Med andra ord: utan dem och deras konklusioner skulle man inte ha kunnat formulera
den ikongynnande undervisningen med den argumentation som sedan anvandes i Nikea II.

I Nikea 787 byggde faderna pad den nicenska 325 forstdelsen att Gud i Kristus hade
blivit ménniska och ddrmed pd ett enastdende satt férenat den gudomliga naturen,
(begreppet ovota anvandes har), med manniskonaturen och att Logos var med Fadern
dpoovalog, av samma vasende.'*3 Foljande Konstantinopel-koncilium dr 381 behandlade
frdgan om den Helige Anden. I Efesos 431 hade konciliet avvisat Nestorius tolkning av
inkarnationen och bekraftat att jungfru Maria skulle dras med hedersnamnet ©eotokog,
Gudafoderskan.'® I konciliet i Khalkedon 451 hade man resonerat kring fragan pa vilket
satt de gudomliga och manskliga vasendena var forenade och stod i relation med varandra
i Kristus. Biskoparna avstod fran monofysitismen, och i stdllet utryckte tanken pa att
Kristi tva vasenden hade blivit férenade utan sammanblandning och oupplosligt. 15

Dessadogmatiskatankarochnormativabeslut (samtdet 5-6 ekumeniskakyrkomotets
definitioner om Kristi vdsen och tva viljor'®®) var en del av forstaelsen om Kristus som en
gudamanniska. Ordet hade blivit kott, en sann manniska vars manniskogestalt kunde ses
och ocksa forestallas i synlig form. I Kristus hade den osynlige blivit synlig. Fralsningen
skedde just darfor och darmed att det ofattbara blev fattbart, den obegriplige blev begriplig
och ddrigenom héjde mdnniskan till himmelen.'7 Tkonen dr bilden av den hypostatiska
unionen, som blev till i Kristus.®® Man kunde alltsd reflektera kring fralsning inom
inkarnationens tolkningshorisont: som den skapades férenande med den oskapade och de
himmelska krafterna.!® Denna synvinkel var enastdende viktig fér de beslut som fattades
i Nikea II.

Bakom dessa tankeprocesser fanns vissa filosofiska och filosofisk-teologiska

stromningar som paverkade. Nyplatonismens bildlara som hade utvecklats till nagot

102 The Seven Ecumenical Councils, II Nice, The Decree of the Synod, s. 551.
103 The Seven Ecumenical Councils, The First Ecumenical Council, 3-4.
104 The Seven Ecumenical Councils, The Third Ecumenical Council, spec. 192-195, 206-210.

105 Ordagrant: ”--- €v 800 QLOEGCLY ACLYXUTWG, ATPEMTWG, AdlalpeTwg, dxwplotwg”. The Seven Ecumenical
Councils, The Fourth Ecumenical Council, spec. 244-246, 262-265.

106 The Seven Ecumenical Councils, The Fifth Ecumenical Council, spec. 299-300, 306-316, The Sixth
Ecumenical Council, spec.326, 344-346.

107 Damaskolainen & Seppald 1986, tredje talet 24-26, s. 87-90.
108 Meyendorff 1987, 52-53. Angdende begreppet hypostatisk union, se Meyendorff 1987, 53-62.
109 Meyendorff 1987, 53-62.
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positivare dn Platons ursprungliga tankar om konstverk?, judendomen™ och speciellt
islam skildras i kédllorna oftast som negativa exempel™?, men ocksd den “internt” kristna
diskussionen om monofysitismen och dyofysitismen (tvanatursldran)'3 var definitivt
formgivande. Ouspensky bygger fullt pa den diskussionen och dess chalcedoniska

slutresultat.

Sammanfattning med nagra anmarkningar - "En riktig ikon skildrar
andlig skonhet.” 14

Tkonens estetetik ar djupt teologisk och teologiserad. Skénheten ar inte separerad fran
godheten och heligheten. Dessa tankegangar karakteriserar Ouspenskys presentation.
Skoénheten tolkas som en narvaro av det himmelska pa jorden. Aven lidandet skildras i
ikonerna med en viss klarhet och skonhet.

I olika ikonguidebocker presenteras bysantinska senantika, medeltida och
nybysantinska bilder numera i allmanhet som riktiga och genuina representanter av
denna skonhet samt som genuint ortodoxa.® Leonid Ouspensky har varit med om att
leda in, skapa grunden for och gestalta denna rorelse — fran vasterniserade bilduttryck
till tidigare modeller."7

Pa 1900-talet boérjade Ouspensky och andra aktérer i den nybysantinska
Yikonvackelsen” anvdanda700-800-talens dogmatiska texter ochbeslut foratt kritiserabade
"korrumperad” vasterlandsk kyrkokonst men ocksd de av rendssans och barockkonsten
paverkade 1600-1800-tals religiésa bilder som anvandes som ikoner i Ryssland och ocksa
i stora delar av Balkan och Ostra Europa. Sarskilt det sjunde kyrkomotets diskussioner,
utgangspunkter och beslutfattande aktualiserades for att kritiskt granska kyrklig konst

110 Pappas 2016; Seppald 2014, 19; Seppdld 2010, 49-95.

111 Judarna anvands i 7e konciliets diskussioner oftast som en motpart for de ortodoxa. Se t.ex. The Seventh
General Council 1850, 147-150, 162-165, 169-173, 175, 221, 230-231, 257, 267-268, 295-297. Judar skildras
antagligen dven som pseudonym for islam i Theodoros Abu Qurras skrift angdende bildfradgan. Se Seppala
2008, 19—20; Abu Qurra 2008, t.ex. 55, 66, 80.

112 “Saracener” skildras flera ganger i 7e konciliets diskussioner som motpol fér de ikongynnande
ortodoxa. Se t.ex. The Seventh General Council 1850, 231-232, 257, 294-297, 427. Intressant nog skildrar det
sista exemplet ocksd ikonoklasternas anvandning av detta ord for Johannes av Damaskus. Se ocksa Brubaker
2012, 15-16.

113 Angdende tvanatursldaran och diskussion kring termen enhypostatos i Maximus Bekdnnares och Johannes
av Damaskus tdankande, se Gleede 2012, spec. 139-155, 162-181.

114 Cavarnos 1977, 40.

115 Ouspensky 1999, 36, 180-185. Se ocksd Cavarnos 1977, 38-48; Flinckenberg-Gluschkoff 2016, 26-27.
116 Se t.ex. Cavarnos 1977, 20-21.

117 Husso 2011, 27-30.
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och ikonpraxis. Det ar just darfér Lossky och Ouspensky i sina berémda handlingar
noggrant skildrar och tolkar traditionens betydelse och kyrkomoétens dogmatiska
undervisning.*® Genom att begagna vissa av den dogmatiska traditionens aspekter i sin
kamp bade aktualiserar de och tolkar om 700-800-talens teologiska arv.

I och med analysen av Ouspenskys sdtt att beskriva ikonteologin och ikonbegreppet
avslojas det hur sammanfldtade ikonteologiska idéer och tolkningar dr. Till exempel
kristologi, mariologi, inkarnationsteologi, antropologi, estetik och liturgisk teologi, alla
formar de aspekter av ikonteologin - som for sin del ar intimt ihopkopplad med dessa.
Ortodoxin betonar allmént traditionens betydelse: traditionen forstas som en organisk
helhet, ett hermeneutiskt kontinuum, i vilket nutida teologer framfor allt anvander antika
och medeltida kéllor for att hitta svar till nutida fragestdllningar — som i princip inte anses
skilja sig t.ex. fran 700-talets problem. Horisonterna smalter samman. Det sdrdraget
som pa 1900-talet introduceras ar idén om en stérning i traditionen eller till och med
dess forddrv, som nu maste korrigeras. I en ny-patristisk anda betonas de ”ursprungliga”
kdllornas vikt i motsats till ”sekler av dekadens”.??® Ur den patristiska och medeltida
traditionen aktualiseras vissa aspekter for att kritiskt evaluera traditionens nedgang men
ocksa for att bidra till dess aterupplivande till sin fullhet och genuina karaktar.

Dessa tankesadtt karakteriserar den nybysantinska ikonvackelsen: en for den ortodoxa
laggningen ganska paradoxal, till sin karaktdr egentligen reformatorisk idé.**' Inget
under alltsa att Lossky i samma volym fran ar 1999 hetsigt motsatter idén om reformism.
Att fornya (”to renew”) betyder inte att nya sanningar skulle inféras i utveckligen.
Kyrkan bevarar sanningens hela fullhet i den Helige Anden, vilket inte betyder progressiv
utvecklig, utan att varje kristen i enlighet med sin kapacitet kan ta del i sanningen.'*?
Samtidigt betonas ikonernas dogmatiska karaktdr ytterligare. Lossky skriver: “--- it is
that the two ‘traditions’ - dogmatic and iconographic - coincide in so far as they express,

118 Ouspensky 1999; Lossky 1999. “Although it transcends the intelligence and the senses, the Christian
Revelation does not exclude them: on the contrary, it assumes them and transforms them by the light of the
Holy Spirit, in the Tradition which is the unique mode of receiving the revealed Truth, of recognizing it in
its expressions whether scriptural, dogmatic, iconographic or other and also of expressing it anew.” s. 22.

119 Jag anvander hiar Gadamers horisontbegrepp for att skildra en allméant ortodoxa teologiska syn pa den
kyrkliga tolkningstraditionen i sin funktion. Gadamer 1993, 302: “Every finite present has its limitations. We
define the concept of ‘situation’ by saying that it represents a standpoint that limits the possibility of vision.
Hence essential to the concept of situation is the concept of ‘horizon’. The horizon is the range of vision that
includes everything that can be seen from a particular vantage point. --- working out the hermeneutical
situation means acquiring the right horizon of inquiry for the questions evoked by the encounter with
tradition.”

120 Ouspensky 1999, 48.

121 Se Husso 2011, 28: "Tietoisesti mitddn ’modernia ikonimaalausta’ tuskin tavoiteltiin, pikemminkin
pyrkimys oli pdinvastainen. Uusi ikonimaalaus nahtiin ’paluuna perinteeseen”. Vaikka paluun kadsite ei ollut
vailla problematiikkaa, se omaksuttiin suomalaiseen ikonidiskurssiin.”

122, Lossky 1999, 19-20.
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each by its proper means, the same revealed reality.”**? For Ouspensky, i samklang med
Lossky, ar ikoner kyrkans dogmatiska bilder som skildrar gudsuppenbarelsen. Dogmatisk
skildring anvéands for att ge réttvisa at kritiska utvdrderingar av traditionen.

Tkonens betydelse befinner sig alltsd i centrum av den dogmatiska teologin — men &r
ikonen och dess teologi ocksa i centrum av gudstjanstteologin? Ouspenskys framstallning
pekar pa ett positivt svar pa grund av den inkarnationsteologiska tankelinje som har
blivit utredd. Ikonens funktion dr att uppenbara Guds fralsande och helgande verkan.
Tkonmdlningens uppgift forstds som genomlysande: att mojliggéra att ménskliga och
materiella tecken blir hanvisningar till och manifestation av det himmelska. Teologin -
som i grunden dr liturgisk - binds samman med idén om en &verjordisk skonhet, andlig
skonhet, som framstdlls med konstnarliga medel. Framfor det Absoluta ar uppgiften alltid
i princip omojlig — dnda forverkligas den paradoxalt nog.'?4 Tkonbegreppet inhyser i sig
sjalv en paradox: den Osynlige skildrad i synlig form.

Uppgiften att skildra gudsriket beskrivs alltsd i princip som ondbar, och intressant
ar att for Ouspensky blir medlen just darfor speciellt viktiga. Fér att kunna peka pa det
som ar bortom allt det varldsliga maste det goras ”--- figurativt, med symboler, som med
liknelser i den Heliga Skrift”.!2> For Ouspensky betyder det (med tanke pd ikonmdalning)
enbart de uttrycksmedel, metoder och stilistiska losningar som man traditionellt (dvs. i
senantiken och pa medeltiden) har anvant.'?® Intressant dr dock att varken det 5-6e eller
det 7e ekumeniska konciliet faktiskt i detalj preciserade pa vilket satt bildverksamheten
skulle forverkligas i praktiken. Dar har olika bildtraditioner genom tiderna skapat sina
monster och uttryck.

Nar Ouspensky starkt podngterar ordens och bildens dogmatiska korrespondens
betyder det att den visuella sfarens egenartade karaktdr pda samma gang i stort blir
forbisedd. Han kan aven anses ta det for givet att ikonens bildyttrande kan beskrivas och
kanske aven kringskdras med ord. Men kan orden faktiskt konceptuellt loda hela det djupet
som en bild genererar? Problemet dr viktigt med tanke pa bilden som ett icke-verbalt
kommunikationsmedel som ocksa flyr ordens begransningar nar tva olika teckensystem
mots.’?” Ouspensky tar det i alla fall for givet att det finns en mycket stark korrelation
mellan orden och de visuella tecken som traditionellt anvands. Samtidigt betyder det
givetvis att bildens dogmatiska rattolkande sékras och tolkningarna fastlases.

Ikonernas liturgiska anvandning innefattar aven en viktig aspekt som Ouspensky i

123 Lossky 1999, 22.

124 Ouspensky 1999, 48-49.

125 Ouspensky 1999, 49.

126 Se Ouspenskys andra 1999b artikel i samma bok: The Technique of Iconography.

127 Jag tanker har speciellt ocksd pa den problematik som Michel Foucault 6ppnar i sin text i boken Des
mots et des choses, Foucault 2010, 29.
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stort sett forbiser i sin framstallning. Det dr fragan om manniskans spiritualitet framfér
en ikon.

Det ar tydligen sjalvklart for Ouspensky att ikonerna anvands i gudstjansten, men
pa vilka satt? Och vidare: hur beméter den enskilda personen kyrkans och inkarnationens
bild med tanke pa dess betydelse — “the meaning of icons”? Ouspensky berattar att en
ikon skildrar andlig erfarenhet men inte som en privat eller personlig upplevelse (tanken
om katolicitet, soborny).!?® Man kan har stélla fragan hur denna delade, men gemensamma
andliga erfarenhet forstds pa ett betydelsefullt satt?

Paradoxalt dr att det vasentliga i den ortodoxa andliga litteraturen dar bonen framfor
en ikon.'? I bonen framfér en ikon tdnker man inte pa ikonens visuella egenskaper. Inte
heller stravar man efter att anvanda den manskliga fantasiférmdgan i ndgon som helst
form. Tvartom: den av den hesykastiska teologin (som ocksa Ouspensky noterar som
viktig i sin text°) genomsyrande tanken kring Jesus-bénen innebar att malet ar hesykhia,
hjartats tystnad infér Gud och bemé&tandet av Guds oskapade energier.3! I detta stravande
kan ikonerna vara ett viktigt medel, ett tecken och ett vittnesbord av inkarnationens
betydelse, men vdgen gar via det synliga intill det osynliga och genom det materiella
intill det icke-materiella och oskapade. Grundidéen dr gemenskap med Gud och helgelse,
vilket Ouspensky ocksa poangterar.3? Tkonen dr ett verktyg for bedjandet och samtidigt
ett verktyg for helgandet.

Ouspensky fokuserar sin artikel pa ikoner som en kyrklig, bildlig konstform.
Men begreppet ikon har anvants inom kyrkan med flera olika innebodrder — boérjande
frdn skapelseberdttelsens idé om médnniskan som gudsikon. I 6stkyrkan har man
redan tidigt beskrivit kyrkobyggnaden som universums och himlens avbild, talat om
evangelieboken och evangelietexterna som Kristi bild, betraktat stora processionen

som Kristi begravningstdg, betraktat prasten som en Kristus-ikon.33 De lilla och stora

128 Ouspensky 1999, 42.

129 Se t.ex. Arkebiskop Paavalis kdnda bok ”Rukous ikonin edessd”. Paavali 1982, 5: ”Kun ihminen rukoilee
ikonin edessad, kaksiulotteinen kuva saa kolmannen ulottuvuuden. Tkoni kuvautuu rukoilijan sielunpohjaan.
Rukoilija voi sulkea silmdnsd, ja hanelld nyt on yhteys alkukuvaan. Yhteys on saavutettu — rukouksen sana
jatkaa siitd, mihin kuva, ikoni, on johdattanut. Ja kun ajatus harhautuu rukouksesta, ikoni palauttaa sen
siihen. Ndin ikoni palvelee rukouksen véalikappaleena.”

130 Ouspensky 1999, 35.
131 Meyendorff 1983, 1-3, 20-22. Palamas 1983 passim.

132 Ouspensky 1999, 36-37. “Thus the icon is not a representation of the Deity, but an indication of the
participation of a given person in Divine life. It is a testimony of the concrete, practical knowledge of the
sanctification of the human body.” S. 36.

133 Se Taft 1995, 47-48, 52-55; Cabasilas 1960, 52-53, 59-62; ”Ortodoksinen kristitty arvostaa Raamattua
Kristuksen sanallisena ikonina.” Se http://www.ortodoksi.net/tietopankki/jumalanpalvelus/palveluksessa__
tapahtuu/ortodoksinen jumalanpalvelus 03.htm 6.6.2017; ”Pappi on jumalallisen armon ilmentymadn
valikappale. Pappeus ei ole siihen vihittdvdn omaa pappeutta, vaan se on nimenomaan Kristuksen pappeutta.
Siksi osoitamme kunnioitusta papistoa kohtaan, koska pappi on Kristuksen ikoni eli Kristuksen lasndolon

44


http://www.ortodoksi.net/tietopankki/jumalanpalvelus/ palveluksessa_tapahtuu/ortodoksinen_jumalanpalvelus_03.htm
http://www.ortodoksi.net/tietopankki/jumalanpalvelus/ palveluksessa_tapahtuu/ortodoksinen_jumalanpalvelus_03.htm

processionerna och hela liturgins struktur och ordo forestaller ju enligt den mystagogiska
traditionen pa ett hemligt men synligt satt Kristi liv, lidande och livgivande uppstandelse
och himmelsfard.’34

Det ar svart att forstd ortodoxt gudstjanstliv utan ikonbegreppet, sa avgérande har
ikonerna och idéerna om ikonicitet blivit i praktiken och i olika tolkningar. Mystagogiska
tolkningar har for sin del haft effekt pa kyrkorummet och dess olika funktioner och
strukturer sd att de har utvecklats till en helhet som ocksa har varit relativt stabil genom
flera arhundraden.>

Paradoxalt nog, man kan tdanka att den ikonoklastiska rorelsens strdvan efter en
rensad, ursprunglig kristen tro ddr eukaristins mysterium blev betraktad som den anda
tilldtna Kristus-bilden®® ledde till en allt stérre och djupgdende anvandning av ikoner
och ocksd av ikon-begreppet. Ikonerna blev i den ortodoxa traditionen mera an tillatna:
de blev nodvandiga och dven obligatoriska. Samtidigt borjade ikonbegreppet utvidgas
till olika kontexter: (inte enbart bildliga men ocksa) rituella, textuella och musikaliska.
Taft pekar pa ett viktigt tolkningsperspektiv nar han skriver om mystagogins uppsving
samtidigt med den bildteologiska diskussionen.’37

I do not wish to insist overly much on any causal nexus between the iconodule theory of
religious images and a more representational view of the liturgical anamnesis. But the fact
of the matter is that both gain the upper hand in Byzantine theology at the same time,

and represent, in my view, the victory of monastic popular devotion over a more spiritualist

approach. 138

En av de mest berdmda kritiska ortodoxa rdsterna angdende mystagogiska tolkningar

hittas antagligen hos Alexander Schmemann, som i sin bok om liturgisk teologi pekar pa

ja pyhyyden maanpddllinen kuva.” http://www.hos.fi/fi/ajankohtaista/item/1007-sergei-petsalo-vihittiin-
papiksi 6.6.2017. Idén om att prdsterskapet med sina symboliska gdrningar avbildar Kristus kan hittas redan
t.ex. hos Germanus av Konstantinopel. Se t.ex. St Germanus of Constantinople 1984, s. 67, punkt 15. Anda ar
prdsterskapet for honom framfor allt en bild av seraferna. Se punkt 16, s. 67: ”The presbyters resemble the
seraphic powers, covered, as if by wings, with stoles.”

134 Taft 1995, 50-59.

135 Angdende mystagogins betydelse, se t.ex. Nikolaos Kabasilas kdnda liturgikommentar frén 1300-talet.
Cabasilas 1960, spec. 26-27: ”There is another way in which these forms, like all the ceremonies of the
Holy Sacrifice sanctify us. It consists in this: that in them Christ and the deeds he accomplished and the
sufferings he endured for our sakes are represented. --- Thus, those who are present at these ceremonies
have before their eyes all these divine things.” Boken dr fortfarande hdpnadsvdckande aktuell gdllande
liturgins struktur och forrattande. Se ocksd Wellesz 1961, 127, som skildrar det liturgiska och musikaliska
materialets formativa period och sedan fran 1000-talet dess valdigt stabila tillvaro.

136 Brubaker 2012, 33.

137 Taft 1995, 70-75.
138 Taft 1995, 72.
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faran av “alltsammansmaltande mystisk generalterminologi”. Faran dr, enligt honom,
att begreppet sakrament forstds for allmant, och sjdlva sakramenten darmed satts i
skymundan.? Ett parallellt problem kan ocksa iakttas nar ikonteologins inkarnatoriska
grund betonas till det yttersta, som till exempel ndar Ouspensky skildrade ikonens och
sakramentens motsvarande karaktdrer.*4°

Det ar alltsa mojligt att fraga sig om vissa av de senare ikonofilernas tankesatt
i praktiken leder till ikonbegreppets utvidgande i sddana kontexter dar sakrament-
teologiska argument utnyttjas pa ett satt som vdcker fragan om mysteriernas teologi i
jamforelse med ikonbegreppet och dess definitioner. Och ndr man talar om kyrkorummet
och liturgiska livets sardrag med ikon-terminologi kan man ocksd fraga, om begreppet
mojligen anvands i dessa sammanhang i ett mer metaforiskt avseende. En ikon dr ju -
enligt traditionella ortodoxa definitioner - inte i princip endast en metafor for eller en
konceptuell symbol av det himmelska, utan (ocksa) dess manifestation och askadande.
Logos inkarnation tolkas av de ortodoxa betyda att Kristus var och dr samtidigt sann
Gud och sann mdnniska, och ddrmed ocksa materiell, askadlig och synlig. Man kan
darmed enligt Johannes av Damaskus tankesdtt dven skildra och hedra Kristi “kropps
purpur(kladsel)”*4!, som i honom hade blivit gudomliggjord igenom det gudomliga
vasendet.’? Detta grundldggande kristologiska ledmotiv kan egentligen uppfattas ligga
bakom de flesta av ikongynnarnas argument som anvands i den ikonteologi som fick sin
utformning pa 700-talet. Den inkarationsteologiska ”ramen” forblir gdllande ocksd for
Ouspensky.

TIkonens betydelse skapas och bestar i en cirkel av skadande, forstaelse, tolkning och
handling. Ouspensky skriver sin artikel utgdende fran ett kulturellt kontingent tankesétt.
Vissa visuella tecken ar dugliga i ikonmalningen for att framstalla dess dogmatiska
innebdrd och andliga skonhet. Varfor just dessa tecken (“symbolic language”, “haloes,
and particular forms, colours and lines”43) och pa vilka sétt, blir egentligen inte &ppet
argumenterade, om &n med nagra indirekta hanvisningar till sin férmdga att férmedla
den innebord som uppenbaras.

“As the word of the Holy Scriptures is an image, so the image is also a word.”*44

139 Schmemann 1994, 41-42.
140 Se kapitel 5; Ouspensky 1999, 31. Cf. Meyendorff 1983, sidan 204 fotnot 16.

141 Johannes av Damaskus kdnda uttryck “kroppens purpur” i Patrologiae Graecae Tomus XCIV, spec. s.
1236.

142 The Seventh General Council 1850, session 6, parts 3-5, spec. s. 400-403, 418. Gdllande inkarnation
och materiens virde och betydelse, se ocksd Damaskolainen & Seppanen 1986, 11-12, 17-18, 30, forsta talet
8. & Fadernas bevis, 4:e kommentar, tredje talet 6, s. 75-76. Angdende konciliets gynnande av Johannes av
Damaskus liv och teologi, se The Seventh General Council 1850, session 6, s. 428-429.

143 Ouspensky 1999, 38.
144 Ouspensky 1999, 30.
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Meningen kan tolkas betyda att bade ordet och bilden har samma funktionella semiotiska
teckenkaraktdr. Ikonens (tecknens) forbindelse med sin urbild ar vasentlig aven om
ikonen inte ar av samma vdsende med sin urbild. “The icon is connected with the original
--- because it depicts his [!] person and bears his name ---“145 Men att en ”person” kan
kannas igen forutsatter kulturell kunskap och inldrda tolkningsmodeller — dven gdllande
vissa idéer om personlighet och dess manifestation. I dessa detaljer gar Ouspensky inte
in djupare. De semiotiska processer som ar gallande i hans tolkningar 6ppnas inte i detalj
utan de behandlas ganska allmant i samband med begreppet “tradition”, dvs. genom de
tolkningssatt som har blivit allmédnt accepterade.’4® Av de klassiska fdderna Theodoros
Abu Qurra (antagligen pa 700-talet) som faktiskt utvecklade tidiga semiotiska idéer i
samband med sin ikon-apologi. Fér honom var bade skriven text och bild-teckensystem
likvardiga.'47

Det dr anda tydligt, att det som for Ouspensky blir av storsta relevans ar fragan om
ikonens betydelse som en forankring eller sammanfogande av manniskans vasen, den
manskliga kroppsligheten och formagan att tdanka i och med bilder, skapa bilder och att
med dem relatera sig sjalv till det som anses vara den grundlaggande betydelseskapande
verkligheten - Guds rike. Det dr fragan om ndrvaro och franvaro pa grénsen till det
som kan askadas. Ikonen som en bild av den hypostatiska unionen i Kristus ar en
bild fér mdnskligheten pa ett sdtt som samtidigt bade beméter men ocksa Gvertraffar

mansklighetens villkor. Gudsbildens ménniska far 6gonkontakt med sin urbild.

145 Ouspensky 1999, 32. Ouspensky foljer, ndgot otydligt, Theodoros av Studions kanda tankesatt om Kristus
som homouosios (dpoovclog) med Fadern men av annat vdsende med sin bild. Se Studites 1981, 108-109, “The
prototype and the image are one in hypostatic likeness, but two in nature: one entity is not split into two
likenesses, so as thereafter to have no participation or relation with the other; nor is one and the same entity
called by two names, so that at one time the prototype would be called image, and at other time the image
would be called prototype. For the prototype would always be called prototype, just as the image would be
called image, one never changing into the other. Although this is the fact, and although the number is dual,
both have one likeness, and one name in accordance with the likeness.”

146 1sin artikel fran ar 1999 stravar Lossky efter att gora en distinktion mellan ikonens estetiska uttryck”
som tas emot med ”yttre sinnen” och deras ”logiska struktur” i vilket dogmatiska aspekter determinerar
bildyttrandet. Tankesdttet dr intressant - den baserar sig antagligen pa Saussures signifié-signifiant
-tudelning - men samtidigt gar han inte djupare in i olika teckensystems semiotiska karaktar och deras
egenartade finesser. Se Lossky 1999, 22; Cf. Saussure 1966, 65-70.

147 Abu Qurra 2008, spec. 77-80, 109-110. "Eivatko ikonit siis olekin pelkkdd selkedd kirjoitusta, jonka
ymmartad niin lukutaitoinen kuin lukutaidotonkin?”. s. 79.
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Bild 4. Fralsare. Kristus-ikon malad av Andrei Rublev pa tidiga 1400-talet. Bildkélla https://commons.

wikimedia.org/wiki/File:Rublev%27s_ saviour.jpg 27.6.2017.
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TAPIO LAMPINEN

Liturgisen tanssin pitka historia lyhyesti

‘ VERTAISARVIOITU
A KOLLEGIALT GRANSKAD
' PEER-REVIEWED

www.tsv.fi/tunnus

Johdanto

PTanssi yli hautojen”. Lansi-Uusimaa-lehdessa ilmestyi tdlla otsikolla yleisonosasto-
kirjoitus, kun Lohjan kirkossa oli Palmusunnuntaina 2003 vietetty ensimmadisen kerran
Lohjalainen kansanmusiikkimessu. Messu paattyi kirkkovden piiritanssiin, joka kiersi
ensin kirkkosalin ja jatkui sitten kirkon padkaytdvaa kyllakin hautausmaan poikki
portista kirkkokentdlle. Kirjoitus on tyypillinen esimerkki siitd, mitd Suomessa on
ajateltu ja ajatellaan usein vield nytkin kirkossa tanssimisesta. Kun sellaista tapahtuu,
niin sanomalehtien ”Lyhyisiin” ilmestyy kielteisia kommentteja. Tdlld artikkelilla yritan
antaa taustaa liturgiseen tanssiin suhtautumiselle. Monissa kohdissa on vain lyhyesti
viitattava teologisen kehityksen vaikutukseen liturgiseen tanssin asemaan. Valilla
joudun poikkeamaan kasittelemaan tanssia yleensa. Artikkeli perustuu kirjallisuuteen,
jota nykyiset liturgisen tanssin harrastajat kayttavat. Tama maarittdd myos nakokulman:

etsitdan oikeutusta tanssille tasavertaisena liturgian toteuttamisen valineena.

Juutalaiset

Vanhassa testamentissa puhutaan tanssimisesta. Siita kaytetdan kahta heprean sanaa,
joista ensimmadinen tarkoittaa intensiivistd, voimakasliikkeistd tanssimista ja toinen
erilaisia tanssimuotoja, joita sdestetddn laululla tai instrumenteilla.! Suomalaisessa
kaannoksessa kdytetddan usein sanaa karkelo, mutta esimerkiksi englanninkielisissa
kaannoksissd vastaavissa kohdissa kaytetdadan sanaa ”dance”.

Raamatun aikana tanssi oli luonnollinen osa jumalanpalvelusta.? Se oli padasiallinen
ja tarkein tapa ilmaista iloa - mielen, hengen ja ruumiin. Saarnaajan kirjassa sanotaan:
Ykaikella on mdarahetkensd, aikansa joka asialla taivaan alla --- aika (on) itked, ja aika

nauraa, aika on valittaa ja aika tanssia...” (3:4). Jeremian kirjassa taas kerrotaan: ”Mina

1 Hwang 2015, 376.
2. Hwang 2015, 376.
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rakennan sinut uudelleen, taas sind nouset, neitsyt Israel, Jalleen sina koristaudut juhlaan,
otat kateesi rummun, lahdet karkeloon toisten iloitsevien kanssa!” (31:4)

Tanssi ei ollut minkdan tietyn luokan tai ryhmadn asia. Vaikka joitakin tansseja
tanssivat vain naiset, tanssi oli kuitenkin yleensa koko kansalle tarkoitettu tapa ilmaista
iloa: ”Silloin neito iloitsee karkeloiden, nuoret ja vanhat yhdessa riemuitsevat. He ovat
saaneet karsid, mutta mina muutan heidan surunsa riemuksi, lohdutan ja ilahdutan heita.”
(Jer. 31:13.) Sakarjan kirjassa kerrotaan: ”Ja Jerusalemin kadut ovat taynna tyttdja ja poikia,
he leikkivat kaupungin kujilla.” (8:5.) My0s psalmeissa puhutaan tanssimisesta: ”Kaykda
kulkueena lehvat kasissa, ulottakaa piirinne alttarin sarviin” (118:27b). Tdssa on kyseessa
piiritanssi. ”Iloitkoon Israel Luojastaan, riemuitkoot Siionin asukkaat kuninkaastaan,
ylistdkdot tanssien hanen nimeddn, soittakoot hdnen kiitostaan rummuin ja harpuin!”
(Ps. 149:2-3). ”Ylistakda hdnta (Jumalaa) raikuvin torvin, ylistakda hanta harppua ja
lyyraa soittaen! Ylistdkdd hanta tanssien ja rumpua lydden, ylistdkdd hantd luuttua ja
huilua soittaen!” (Ps. 150:3-4).

Mychemman keskustelun kannalta olennainen on kertomus kuningas Daavidin
tanssista. Kun Herran arkku oli tulossa Daavidin kaupunkiin: ”Pelkka pellavakasukka
ylldan han (Daavid) tanssi rajusti Herran edessa. Daavid ja koko Israelin heimo saattoivat
Herran arkkua, ja riemu raikui ja torvet soivat. --- Saulin tytar Mikal katseli ikkunasta.
Nahdessdan kuningas Daavidin hyppivan ja tanssivan Herran edessa Mikal halveksi hanta
mielessdan. --- Mutta kun Daavid palasi tervehtimadan perhettdan, Saulin tytar Mikal tuli
héntd vastaan ja sanoi: ‘Kylldpa Israelin kuningas tdndan kdyttdytyi arvokkaasti! Paljasti
itsensa palvelijoidensa piikojen edessa niin kuin mikakin narri’ Daavid vastasi: ‘En, vaan
Herran edessa! Han valitsi mieluummin minut kuin isdsi ja isdsi suvun ja madrasi minut
Israelin, Herran kansan, hallitsijaksi. Herran edessa mina tahdon iloita’” (2. Sam. 6:16,
20-21.)

Juutalainen jumalanpalvelustanssin perinne jatkuu ainakin ortodoksijuutalaisten
sapatinaloitusjumalanpalveluksissa. Siina piiritanssiin osallistuvat vain miehet. Mikko
Ketola kertoo:

Olimme Kirkkohallituksen Kirkko ja juutalaisuus -tyoryhmdn kanssa opintomatkalla

Berliinissd tutustumassa sikdldisiin juutalaisyhteisoihin.

Vierailimme perjantai-iltana ldnsipuolella Joachimstalerin ortodoksisynagogassa, jossa
miehet ja naiset istuvat eri paikoissa, naiset itse asiassa verhon (tai sdleikon) takana.

Kyseessd oli siis sapatinaloitusjumalanpalvelus, jossa kuningatar Sapatti toivotetaan

tervetulleeksi.
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Yhdessd vaiheessa liturgiaa (jota en pystynyt heprean opinnoista huolimatta hyvin
seuraamaan), miehet ldhtivdt paikoiltaan ja muodostivat rabbin johdolla synagogan
keskiosaan piirin, jossa pidettiin toisia kddestd kiinni, laulettiin rytmikkddsti ja askellettiin
kohti keskustaa ja taas poispdin samalla ympyrdd kiertden.

Meiddt suomalaiset, ei-juutalaisinakin kutsuttiin mukaan, siind ei uskontoa kyselty, emmekd

me kehdanneet kieltdytydkddn. Piiritanssia kesti aikansa ja se oli melko hypnoottista.

Sanoista en mitddn tiennyt, mutta yritin pysyd melodiassa mukana.3

Alkukristityt

Uudessa testamentissa Jeesus kahdessa kohdassa puhuu tanssista tavalliseen elamadan
kuuluvana asiana (Matt. 11:17 ja Luuk. 15:25). Kielteisena asiana tanssi esiintyy kerrottaessa
Herodiaan tyttdren tanssista juhlassa (Matt. 14:6).

Alkukristityt jatkoivat luonnollisesti juutalaista perinnettda. Tamadn osoittamiseksi
liturgista tanssia koskevissa julkaisuissa on usein viitattu tekstiin, jonka on oletettu
olevan Justinos Martyyrin (n. 100/114 — n. 162/168) kirjoittama. Siind sanotaan: ”Pikkuisten
ei suinkaan ole tarkoitus vain laulaa vaan soittimien, tanssin ja helistimien helinan ja
kilindn sdestamana, niin kuin lauluista nautitaan --- kirkossa.”* Se on osoittautunut
kirjoitetuksi aikaisintaan 400-luvun alussa. Teksti on laitettu Justinoksen nimiin.>

Liturgisen tanssin historioissa sen on sittemmin korvannut Johanneksen teoissa oleva
teksti.® Sen lahtokohtana on Markuksen evankeliumin viimeisen ehtoollisen kuvauksen
paattavan lauseen alkuosa: ”Laulettuaan kiitosvirren...” (Mark 14:26a). Johannes kertoo,
mita kiitosvirren aikana tapahtui: Jeesus pyysi opetuslapsia muodostamaan piirin ja
tanssimaan. Itse han asettui piirin keskelle ja lauloi. Sitten han alkoi itsekin tanssia.
Tama sopii juutalaiseen tapaan laulaa ja tanssia halal-psalmeja padsidisaterian jalkeen.?

Juuso Kelkka on tehnyt tekstin luvuista 94-102 pro gradu -tyon. Referoin
seuraavassa hanen Kkirjoittamaansa silta osin, kun han kasittelee kristillista tanssia.
Myos kaannokset ovat Kelkan. Varhaiskristillisessa Clemens Aleksandrialaisen teoksessa
Stromateis kirjoitetaan: ”Me kohotamme pdan ja nostamme kadet taivaaseen, heratamme
jalkamme saavuttuamme yhteisesti lausutun rukouksen loppuun.” Saman kirjoittajan

teoksessa Protrepticus sanotaan: ”

..mutta Jumalan tyttaret, kauniit lampaat, jotka
Ketola 2010.

Esim: Taylor 1967, 72-73; Whang 2015, 376.

Teksti on teoksessa: Quaestiones et responsiones ad orthodoxos 118 (107).

Esim. Taylor 1967, 72; Kinnunen-Riipinen 2000, 148; Bongers 2016, 39-43.

<N o U o~ W

Johanneksen teot 94-102; Meliton 1968, 80; Van Unnik 1983, 144-146; Kelkka 2017, 32.
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profetoijat Sanan pyhista mysteereistd, kokoavat sivean kuoron.” Sana khoros merkitsee
tassa tanssivaa kuoroa tai pelkkda tanssia. Methodiuksen Symposiumissa on ”Kun he
olivat nousseet seisomaan, han ohjeisti Teklan neitsyiden keskelle. Seisahduttuaan
Areten oikealle puolelle han lauloi. Jaljelle jadneet piirissd, aivan kuten kuoron muotoon
muodostuneena vastasivat hdnelle,” Tdssa on sama kuvio kuin Johanneksen teoissa.
Tanssi oli kreikkalaisessa kulttuurissa vahvasti uskonnollista toimintaa.?

Eusebius (n. 262 — n. 339) kirjoittaa Konstantinuksen voitettua Likiniuksen: ”Tanssi
ja laulut kaupungeissa ja maalla ylistivat ensi sijassa kaikkivaltiasta Jumalaa - silld niin
heita oli opetettu - , ja sitten Jumalaa pelkdavaa keisaria ja hanen Jumalalle rakkaita
poikiaan.”®

Vatikaanintoinenkonsiili (1961-1965) kehottiluomaan paikallisen kulttuurinilmaisu-
muodot huomioonottavia messuja. Rooman kirkossa niita kutsutaan inkulturaalisiksi.
Protestantit puhuvat kontekstuaalisista messuista.’ Yhdysvaltalainen jesuiitta Thomas
A. Kane on taltioinut videolle oman kirkkonsa messuja. Yksi hdnen julkaisemistaan
videoista on The Dancing Church of Africa. Se alkaa aamujumalanpalveluksella Addis
Ababan keskikaupungilla olevassa Pyhdn Vapahtajan kapusiinikirkossa, minne ihmiset
ovat kokoontuneet laulamaan psalmeja ennen auringonnousua. Tarkein osa on
Allegro Dance, jossa miehet kuvaavat Davidin tanssia liiton arkkua tuotaessa (2. Sam.
6:16, 20-21). Liturgian osa on otettu Etiopian kirkolta. Etiopian kirkko joutui muusta
kristikunnasta eritetyksi varhaisessa vaiheessa. Sanotaan, ettd he ovat sailyttaneet
300-luvun jumalanpalveluksia. Niinpa pidetdaan mahdollisena, etta tama psalmitanssi
periytyisi suoraan juutalaisten tavasta tanssia psalmeja. Tdssa ajattelussa psalmien sanat
kuten ”sela” voisivat merkita tanssiohjeita.’® Kuten jatkossa tulemme ndkemadn, alkoi
liturgisen tanssin vastustus lantisessa kristikunnassa vasta 300-luvulla.

Societas Liturgican konferenssissa Kottayamissa, Keralassa, Intiassa vuonna 1999
kristillisen koulun oppilaat tanssivat apostoli Tuomaasta kertovia legendoja. Tanssia
sdestivat laulaja ja soittaja. Tanssi kavi piirissa keskelld olevan Kristusta kuvaavan
kynttildn ymparilla eli siind toistui Johanneksen tekojen tanssi.’* On huomattava, ettd
myoOs Intian alueen kirkot jdivat omaan enklaaviinsa varhaisessa vaiheessa, joten on
mahdollista, etta voidaan olettaa heiddn sailyttaneen alkukristillisid kdytantdja.
Vanhojen tekstien tulkinnassa aiheuttaa ongelman Kreikan sanan ”khoros” (xoros)

tulkinta. Alkujaan se merkitsi teatterissa paikkaa, jossa kuoro oli. Siitd se siirtyi

8 Clemens Aleksandrialainen Stromateis 7.7.40.1; Clemens Aleksandrialainen Protreptikus 12.119.1;
Protreptikus 12.119.1.; 65.Kelkka 2017, 29-30.

9 Eusebius (Kirkkohistoria X 9:5 (7).); Gagne 2000, 37-38.
10 Nairobi 1996; Kane 1999, 113-114.

11 Kane 1991, 1-2; Kane 2004.

12 Kristillisen koulun... 1999; Kottayam 1999, 4.
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merkitsemadn tanssikuoroa. Teksteistd ei pysty pddttelemdan, tanssiko kuoro vai ei ja
missd vaiheessa sana alkoi merkitd kuoroa, joka vain lauloi.® Sanasta johtuu myds sana
kuori. Sana merkitsee myds tanssimista.#

Tanssin vastustus

Tanssin vastustukseen, joka alkoi Kkristittyjen piirissa 300-luvulla, voidaan nahda
viisi syyta: (1) ylilyénnit, (2) sivistyneiston asenne, (3) erottuminen pakanoista ja (4)

juutalaisista seka (5) uusplatonismi.’

1. Oli ilmioitd, jotka koettiin ylilyonteina. Kirkossahan oli syntynyt tapa, ettd jumalan-
palvelusta vietettiin myods marttyyrien haudoilla. Hautausmaat sijaitsivat kaupunkien
muurien ulkopuolella. Ylilyonneiksi katsottiin mm. se, ettd naiset menivat yolla
viettdmaan jumalanpalvelusta marttyyrien haudoille ja tanssivat sielld.'® Tdssa esiintyy
piirre, joka sitten toistuu, etta erityisen epadilyttdavaa on ollut naisten tanssi. Liturgisen
tanssin historiaa voisikin tarkastella kahden Raamatun kohdan valossa: Daavidin
ja Herodiaan tyttdren tanssi (Matt. 14:6-11). Tanssia vastustaessa tyttdéd nimitetdan

tavallisesti Salomeksi, vaikka Raamatusta ei nimelle 16ydy tukea.

2. Sen ajan sivistyneiston asenne kaikkea tanssia kohtaan oli halveksiva. Se oli rahvaan-
omaista kayttaytymistd. Tata kantaa edusti mm. Johannes Krysostomos. Kristittyjen tuli

hankkia sivistyneistén arvostus kayttdytymadlld sen normien mukaisesti.'

3. Kun kristinuskosta tuli valtauskonto, piti pyrkida erottautumaan muista uskonnoista.
N.s. pakanoiden pyhissa menoissa oli yleensa tanssia. Siita pidattaytyminen auttoi

rakentamaan omaa kristillista identiteettii.!®

4. Mielenkiintoista on, etta samalla tavalla pyrittiin erottautumaan juutalaisista, jotka -

kuten edelld on osoitettu — tanssivat.*

13 Taylor 1967, 1, 69-70.

14 Kelkka 2017, 30.

15 Davies 1984, 19-28.

16 Backman 1952, 155; Gagne 2000, 38.

17 Davies 1984, 22-23, 28c.

18 Davies 1984, 23-24; Gagne 2000, 30; My0s Leisio 2006, 192.
19 Davies 1984, 25; Gagne 2000, 30.
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5. Alkujaan Platonilta lahtoisin ollut kahden luomisen oppiin perustunut ruumiin
alempiarvoisuus sieluun nahden levisi varsinkin Origeneen kautta kristinuskoon. Tdma
vahvisti trendia uusplatonilaiseen askeesiin. Tanssi tuomittiin vaarana ruumiillisuutena.
Tama piirre on elanyt kristillisessad perinteessa ja tulee myéhemmin selvasti esiin eroina

uskonpuhdistajien valilla.2®

Tdssa on huomattava, ettd syita kaksi ja viisi ei saa sekoittaa toisiinsa. Siind oli kyse eri
asioista.

Liturgisen tanssin vastustamisessa voidaan ndhdd myos heijastusta kahden
luomisen opista, jonka mukaan ihmisen tulee pyrkid kohti alkuperdista viattomuuttaan.
Kirkko hylkasi tamdn opin, mutta sen seuraukset ovat jadneet elamaan mm. neitsyyden
ihannoimisena ja selibaattina.?!

Kritiikki jatkui ja wvuosien 300-303 Alviran Kkirkolliskokouksesta ldhtien
kirkolliskokoukset seka kirkolliset etta maalliset elimet ja johtohenkilot kielsivat
tanssimisen eri muotoja aina vuoteen 1780 asti. Kiellot koskivat erityisesti naisia. Paavi
Leo IV meni niin pitkdlle, ettd noin vuonna 850 han kielsi nunnilta seka laulamisen etta
tanssimisen seka kirkoissa ettd luostareissa.>?

[Imeisesti tanssiminen kielloista huolimatta aina vaan jatkui, kun se piti yha
uudelleen kieltada. Keski-ajalta jatkuvaa perinnetta todistaa kolme kertaa vuodessa
Sevillan katedraalissa vietettava poikien tanssi, Baile de los Seises. Ensimmainen
virallinen maininta siitd on vuodelta 1508.22> Ranskan katedraalien, esim. Auxerre ja
Chartres, lattiaan oli tehty tanssimista varten labyrintteja. Niilla tanssittiin kirkollisen
johtohenkil6n, esim. piispan johdolla. Tanssia sdesti kolmijakoinen antifoni. Parlamentti
kielsi Auxerren tanssin vuonna 1538.%4

Rooman kirkossa tapahtui 1100-luvulla muutos corpus Christin kdsittamisessa. Siihen
saakka se oli viitannut joko Kristuksen historialliseen ruumiiseen tai kirkkoon. Kun taas
eukaristinen Kristuksen ruumis oli corpus Christi mysticum. Nyt corpus Christi mysticum
alkoi merkita kirkkoa ja ehtoollista alettiin kutsua corpus Christi tai corpus verum. Tama
kielellinen muutos johti siihen, ettda hierarkkiset papit omistivat eukaristian vieton ja
seurakuntalaisista, jotka ennen olivat toimittaneet messun tuli vain katselevaa yleisod.

Niinpd messussa oli vain pappien tiukasti sdaddeltyd ruumiin kieltd. 2>Seurakuntalaisten

20 Davies 1984, 24-25; Ware 1997, 92, 108; Louth 1997, 114-116.
21 Louth, 1997, 114-116.

22 Gagne 2000, 75-83; Liturgista tanssia kadsittelevissa kirjoituksissa viitataan usein Toledon
kirkolliskokouksiin 539 ja 589 esim. Rénn 1997, 13; Kinnunen-Riipinen 2000, 148.

23 Seises. Bongers 2016, 80.

24 R6nN 1997, 34-35.
25 Louth 1997, 122-124.
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yhteinen tanssi ei endd sopinut tahan ajatteluun.

Ortodoksisessa perinteessa on ollut taistelu kahden ihmiskasityksen, Origeneen
ruumis-sielu-erottelun ja Ireneoksen vanhatestamentillisen holistisen kuvan valilla.
Ireneoksen katsotaan voittaneen.?®

Samalla, kun maallinen tanssi kiellettiin, niin koko ajan ajateltiin, etta taivas on
iloista tanssia. Tasta antaa hyvan kuvan Fra Angelicon maalaus Viimeinen tuomio. Siina
pelastetut ovat piiritanssissa enkeleiden kanssa.?” Ehka se on sitten sitd suomenkielisen

Raamatun “karkeloa”.28

Reformaatio

Kun David Tripp alkaa tarkastella reformaation alkuvaiheiden kasitysta ruumiista,
osoittautuu eri suuntauksia erottelevaksi tarkedksi tekijaksi suhtautuminen tanssiin.
Vaikka kyseessd ei ole liturginen tanssi vaan tanssi yleensd, voidaan kasityksistd vetda
johtopdatoksia jumalanpalvelustanssiin.??

Luther oli monessa mielessa aikansa lapsi. Kirjeessaan pojalleen han keskiaikaiseen
ajatteluun liittyen kertoo, miten taivas on iloista tanssia enkeleiden kanssa.3°

On todettu, etta hdanen kasityksessdadn ihmisesta oli tarked ruumiin ja sielun
erottaminen ja Augustinuksen jako sisdiseen ja ulkoiseen ihmiseen.3! Augustinus esitti,
ettei rukous-asennolla ollut vdlid. Tarkea oli sisdinen tila.3*

Tasta huolimatta, kun Luther puhuu rukouksesta, hanen ihmiskdsityksensa on
vanha-testamentillisen holistinen.33 Lutherin mukaan uskoneldma on koko persoonan
elamaa. Kirjassaan ”Yksinkertainen tapa rukoilla” han kirjoittaa: ”Tullakseen kunnolla
tehdyksi vaatii aivan jokainen asia siis ihmisen kokonaan kaikkine aisteineen ja

jasenineen.”3* Han sanoo myds: ”Ulkoiset eleet selittdvat ja suosittelevat itse itsensd,

26 Ware 1997, 90-108.
27 Fra Angelico 1425.

28 Hellsten 2020. Artikkelin laatimisen aikana Laura Hellsten viitteli 6.10.2020 Abo Akademissa
keskiaikaisesta jumalanpalvelustanssista. Tutkimusta ei ole ollut mahdollista kdyttdd tdssd lyhyessa
esityksessa.

29 Tripp 1997, 131-152, erityisesti 133.

30 Whbr Nr 1595; Tripp 1997, 135.

31 Luther 1520, 39; Louth 1997, 115-117, 119; Tripp 134.

32 Louth 1997, 117.

33 Ware 1997, 91.

34 WA 38, 364. Suom. Matti Mikkola. SLEY 1995. — Eine einfdltige Weise zu beten fiir einen guten Freund,
1535 WA 38, 358-375.

59



silld Henki saa ne aikaan.”?>

Tanssista Luther opettaa, ettd esim. hdissa tulee tanssia. Tanssi rakentaa yhteisod,
corpus. Tanssin kieltdminen hajottaa yhteisod. Lutherillehan maallinen yhteiso ja
kristittyjen yhteiso olivat samanarvoisia. Kristityn tuli huolehtia molemmista.

Tanssia ei tule kieltad, jollei se karkaa kasista ja aiheuta epamoraalisuutta tai
ylilydnteja. Han sanoo, ettd tanssia ei saa poydalla eika kirkossa. Tdassa han liittyy tahan
vanhaan ylilyénti-ajatukseen.3¢

Kirkko on Kristuksen ruumis ja myos maallinen yhteisé on ruumis. Ruumiillisuus
kattaa siis yksilot ja yhteisot. Lutherin ajatukset rukouksesta perustuvat hdnen
nakemykseensa inkarnaatiosta ja reaalipreesensistd. Kristus on tosiaan ollut tdysi
ihminen ja hdnen ruumiinsa on reaalisesti ldsnd myds ehtoollisessa.3?

Luther ei puhu liturgisesta tanssista. Han siis jopa ei pidd kirkossa tanssimista
soveliaana. Hanen ajatuksensa koko ihmisen rukoilemisesta kuitenkin on yhtenevdinen
nykyisen kasityksen liturgisesta tanssista kanssa. Siind koko ihminen rukoilee.

Lutherin kasitys on tdysin erilainen kuin reformoitujen uskonpuhdistajien. He
perustavat ajatukseen, etta Kristus ei ole enda maan paallda ldasnd, vaan han on vain
taivaassa korotettuna Kristuksena.

Zwingli korostaa ruumiin ja sen harjoittamisen tdrkeyttd, tosin uimista hdn ei
hyvaksy. Han myos ndkee tdrkedna yhteiskunnan kdsittdmisen ruumiina. Sen sijaan
rukous ei ole ruumiin asia vaan vain henki yrittda kohottautua kohti taivaallista
Kristusta. 38

Calvinille tanssi oli pahaa sindnsa (mala in se). Se johtaa haureuteen, hapealliseen
royhkeyden osoittamiseen, ja pyrkii huumaamaan maallista ihmistd. Calvinille henki on
ruumista korkeampi. Niinpa hanen nakemyksensa ruumiillisten liikkeiden merkityksesta
rukouksessa eroaa tdaysin Lutherista, joka siis naki, ettd henki tuottaa liikkeet. Calvin
sanoo, ettei kasien kohottamisella kohti taivasta rukoiltaessa ole mitdaan arvoa, ellei
sydamemme ole mennyt edella. Silti kddet voivat kertoa totta siitd, mita ihmisen sisalla
on ja minkd Jumala itse tietda sielld olevan.3?

Englantilainen Richard Baxter (1616-1691) seuraa Calvinin ajatuskulkua ja toteaa,
etta tanssi kuuluu synnillisten urheilulajien joukkoon, se ei jalosta sielua, se huumaa
ja tekee hulluksi, siihen tuhlaantuu arvokasta aikaa, se hamadrtaa tunteen hengellisista

tarpeista, se on Jumalan tuomion alainen, se johtaa tuhoon.4°

35 EA 9, 263.

36 EA 11, 39-50, Tripp 1997, 135-136.
37 Tripp 1997, 135-137.

38 Tripp 1997, 137-138.

39 Tripp 1997, 138-141.

40 Tripp 1997, 143-146.
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Liturgisen tanssin uusi tuleminen

Lopullisen kuoliniskun liturgiselle tanssille antoi rationaalisuudessaan Valistus*'.
Tahdn liittyy my6s vain lansimaisessa kulttuurissa tunnettu ilmio: ruumiiton musiikki.
Liturginen tanssi alkoi uudelleen herata 1930-luvun lopulla ja 1940-luvulla. Se alkoi
esityksind, mutta on sittemmin palannut yhteison toiminnaksi. Liturgisen tanssin uudella
syntymiselld on ainakin nelja sellaista juurta, jotka ovat saaneet ilmentymadnsa myos
Suomessa. Ne ovat (1) amerikkalainen, (2) keskieurooppalainen ja (3) Vatikaanin toisen
konsiilin jalkeiset inkulturaaliset messut. Merkittavasti Suomeen on tuonut vaikutteita
myo6s ruotsalaisen (4) Maria Ronnin#? toiminta.43

Yhdysvaltalaisista liturgisen tanssin uranuurtajista voidaan mainita yhdessakin
toimineet Ruth St. Denis ja Ted Shawn, tanssikuorojen kehittdja Margaret Fisk Taylor
sekda ammattitanssija Carla DeSola. Tarkea on ollut viimeksi mainitun 1974 perustamansa
Omega Dancer Company. Amerikkalaisen liikkeen ldhtékohtana on moderni tanssi.4

Keskieurooppalaisessaliikkeessakeskeinenonsaksalainenpapinpoika,balettitanssija
ja tanssinprofessori Bernhard Wosien (1908-1986). Han kerdsi eurooppalaisia kansan-
tansseja. Vuonna 1976 han siirtyi Findhorn-yhteis66n Skotlantiin, josta tuli Sacred Dance
-liikkeen keskeinen toimija. Liike on nykyadn synkretistinen. Liikettd on jatkanut hanen
tyttdrensa Maria-Gabriele Wosien.#> Piiritanssien alkupera on kansantansseissa.4®

Kuten edelld jo on kdynyt ilmi Vatikaanin toisen konsiilin tyon pohjalta syntyi
latinalaisen messun rinnalle suuri mdara inkulturaalisia messuja. Ne rakennettiin
ottaen huomioon paikallisen kulttuurin ilmaisumuodot. Monissa yhteyksissd niihin
tuli ndin mukaan paikallisista tansseista muodostettuja liturgisia elementteja. Sen
sijaan Rooman kirkko ei ole ottanut tanssia eurooppalaisessa kontekstissa vietettaviin
messuihin. Rooman Pietarin kirkon aukiolla tosin ndhtiin intialaista tanssia diti Teresan
autuuttamismessussa.4’

Paavi Benedictus XVI veti takaisin konsiilin liturgisia hankkeita. Niinpd on

johdonmukaista, etta han kirjoitti liturgisesta tanssista seuraavasti:

41 Leisid 2006, 191-192.

42 RoOnn 1997. Vuorovaikutusta Ruotsin ja Suomen liturgisen tanssin edistdamisen vdlilld ei tdssa voida
sen laajuuden vuoksi kdsitelld. Se vaatisi oman tutkimuksensa. Yksi keskeisistd henkil6istd siind on ollut
suomalaissyntyinen ruotsalainen pappi Sanna Backvall.

43 Kehityksesta eri maissa Bongers 2016, 85-228.

44 Taylor 1967; DeSola 2000, 1-9: Bongers 2016, 70-74.

45 Wosien 1974; Wosien 1988; Wosien 2020; Ronn 1997, 13-14.
46 Hwang 2015, 376.

47 Aiti Teresa 2003.
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Tanssi ei ole kristillisen liturgiaan sopiva ilmaisumuoto. Noin kolmannella vuosisadalla,
tietyissd gnostilaisen doketismin piireissd sitd yritettiin tuoda liturgiaan. Ndille ihmisille,
ristiinnaulitsemisen oli vain ndenndinen. Ennen kdrsimystddn Kristus oli luopunut
ruumiista, jossa hdnen ei oikeastaan koskaan oletettukaan olleen. Tanssi voi ottaa paikan
ristin liturgiassa, koska risti oli vain ndenndinen. Eri uskonnoilla on kultillisia tansseja eri
tarkoituksiin, loitsu, jaljittely magia, mystinen ekstaasi, joista yksikddn ei ole yhteensopiva
liturgian olennaisen tarkoituksen ”jdrjellisen uhrin” kanssa. On tdysin jdrjetontd yrittdd
tehdd liturgiasta ”houkutteleva” tuomalla tanssipantomiimeja, jotka ammattitanssijoiden
ryhmadit esittdavdt sielld, missd se on mahdollista. Esitykset usein pddttyvdt taputuksiin, mikd
ammatillisesta ndkokulmasta on ihan oikein. Missd suosionosoitukset puhkeavat liturgiassa
jonkin ihmissaavutuksen vuoksi, se on varma merkKki siitd, ettd liturgian ydin on kokonaan
hdavinnyt ja korvattu erddnlaisella uskonnollisella viihteelld. Tallainen houkuttelevuus
haalistuu nopeasti, eikd se voi kilpailla ajanvietemarkkinoilla, joihin sisdltyy enenevdssd
mddrin erilaisia uskonnollisia vdristyksid. Olen itse kokenut, miten katumusriitti korvattiin
tanssiesitykselld, joka luonnollisesti palkittiin taputuksin. Voisiko mikddn olla kauempana
tosi katumuksesta? Liturgia voi vain houkutella ihmisid etsiessddn, ei itseddn, vaan Jumalaa,
ja sallii hdnen tulla ja toimia. Siten jotain todella ainutlaatuista, joka ylittdd kilpailun,
tapahtuu ja thmiset kokevat, ettd on tapahtunut jotain muuta kuin vapaa-ajan toimintaa.
Mikddn kristillisen rituaali ei sisdlld tanssia.48

Tekstid tarkastellessa on hyva tietdd, ettd jo sen antama kuva liturgisesta tanssista vain

esityksind on virheellinen. Tanssi voi olla messussa ammattilaisten tai harrastajien esitys,

mutta useimmiten se on seurakuntalaisten ryhman tai koko paikalla olevan seurakunnan

messun toimittamista eika siihen kuulu suosionosoitukset. Tanssi on osa liturgiaa, jolla

voidaan tavoitella yhteiséllisyyden vahvistamista, katumusta, iloitsemista ja uskossa

uudistumista.

Tdssa yhteydessa on syytd mainita myos karismaattinen ylistystanssi. Se ei ole

liturgista tanssia. Se kuuluu 1980-luvulla syntyneeseen uuskarismaattisuuteen, jossa sita,

kuten muitakin ruumiillisia ilmentymid, pidetddn todisteina hengelld tdyttymisestd. 49

48 Benedixtus XVI 2013. Tekstissd on liturgisen tanssin kohdalla seuraavat viitteet: The Spirit of the
Liturgy, (SF, CA: Ignatius, 2000), s. 198; Ks. Bongers 2016, 95.

49 Hovi 2010.

62



Suomi

Suomessa kristillisissa piireissa on vallitsevana ollut ajatus tanssista syntind. Alkujaan
panin taman artikkelin otsikoksi Daavid vai Salome? Suomalaisessa julistuksessa tdta ei
olla kysytty. Sitd on hallinnut Herodiaan tytar (Matt. 14:3-11; Mark 6:21-28), jolle perima-
tiedossa on annettu nimi Salome. Syntinad on pidetty myos musiikkia, joka saa tanssimaan
eli menee jalan alle. Tata ajatusta ovat erityisesti ylldpitdaneet perinteiset heratys-
liikkeemme. Luultavasti taustalla on pietismin ajattelun laheinen suhde reformoituun
uskonkadsitykseen, josta edelld kerrottiin.

Toisaalta taustalla on ndhty my0s yhteiskunnalliset syyt. Herdtysliikkeiden
syntyessa pappilakulttuuri ja talonpoikien elamantapa olivat hyvin kaukana toisistaan.
Edelliseen kuului tanssi. Tata eroa kuvataan esimerkiksi Juhani Ahon romaanissa Kevit ja
takatalvi.>® Talonpojan kokivat, ettd heiddt oli jatetty hengellisesti oman onnensa nojaan.
Vastustuksen merkeiksi nousivat sekad tanssista ettd alkoholista pidattdytyminen. Taman
ajatuksen on minulle esitellyt myos Jaakko Elenius.

Neljasta edelld esitellysta uudesta ilmiosta Suomeen tuli ensimmadisena
amerikkalainen. Tanssija Riitta Vainio (1936-2015), joka oli ollut opiskelemassa
Yhdysvalloissa, toi 1960-luvulla Suomeen tadllda siihen asti vahan tunnetun modernin
tanssin. Aikaa myoten han alkoi ryhmineen luoda esityksida myos kirkkoihin >

Keskieurooppalaisen vaikutuksen kannalta keskeinen henkilé on ollut alkujaan
alankomaalainen Wim van der Koij. Han on opettanut ensi sijassa israelilaisia kansan-
tansseja. Hanen opetuksensa innosti Miikka Ruokasen yhdessa Anna Piirolan kanssa
luomaan vuonna 1985 israelilaisiin kansantansseihin perustuvan Kansanmessun eli
Jumalan kansan ehtoollisjuhlan.>?

Rooman kirkon inkulturaalisten messujen vaikutuksen tuleminen tapahtui
seuraavasti: kanttori Sirpa Lampinen ja Societas Liturgican jdsen Tapio Lampinen
osallistuivat vuonna 1999 jarjeston kongressiin Intian Kottayamissa. Sielld oli mahdollisuus
tutustua monenlaisiin messuihin. Osa niistd oli hyvin vanhoja, osa vasta luotuja
inkulturaalisia. Yhdysvaltalaiset jesuiitat Thomas A. Kane ja Jake Empereur esittelivat
kansankulttuuriin perustuvia messuja videoilla.>® Kun lohjalaisessa muistotilaisuudessa
paikallinen kansan-tanssija Eila Ulenius esitti toiveen saada tanssia menuettia Lohjan
kirkossa, herdsi ajatus, ettda muiden maiden esimerkin mukaisesti Suomessa voidaan

rakentaa messu, joka perustuu suomalaiseen kansanmusiikkiin ja -tansseihin. Tekstien

50 Aho 1906.

51 Kinnunen-Riipinen 2000, 150; Riitta Vainio. <https:
£4.5.2020.

52 Piirola & al. 1985.
53 Kottayam 1999, 4, Kane 2004.

wiki/Riitta_Vainio> Katsottu
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kirjoittajaksi saatiin Anna-Mari Kaskinen. Niin syntyi Lohjalainen kansanmusiikkimessu

Palmusunnuntaiksi 2003.54

54 Lohjalainen kansamusiikkimessu 2003; Lampinen & Lampinen 2007.
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LENA SJOSTRAND

Mer an tecken. Liturgiska kroppar och rum

S

VERTAISARVIOITU

KOLLEGIALT GRANSKAD
PEER-REVIEWED

www.tsv.fi/tunnus

Vad dr det som sker med och i vara kroppar néar vi firar gudstjanst? Vad skapas genom

gudstjanstens handlingar och gestaltning? Vad hander pa kroppens och nérvarons niva?

Hur formulerar vi teologi med utgangspunkt i gudstjanstens estetisk/performativa

dimensioner?

I denna artikel tar jag upp férhallandet mellan kyrkorum och kroppar och hur vi

kan tala teologiskt om detta. Jag vill inleda med ett citat fran Kerstin Ekmans roman

Skraplotter for att just belysa det samspel mellan rum och rérelse som pagar i en gudstjanst.

Hon/Ingefrid gdr sakta som de andra och tittar ner i gingmattan av rdd sisal och hon dr
rddd som en rdtta, mest rddd fér de andra i kursen, dem som hon borde kdnna gemenskap
med. Hon vill gira ut sd ldngt dt vdnster som mdjligt men det finns bara en plats kvar ndr
hon kommer fram och den dr mitt for altaret och mitt for Warn, vars ansikte hon noga
aktar siqg for att se upp mot. Sen kommer han med sitt mummel, han kommer allt ndrmare
frdn hennes hégra sida och till sist dr hon tvungen att snegla, for hon vet inte hur man gor.
Stoppar han den i munnen pd en eller tar man den sjdlv? Tuggar man? Hon minns inte hur
hon gjorde vid konfirmationen, minns ingenting overhuvudtaget. Sen ser hon att man tar
den, man ldgger den i munnen och sluter ldpparna. Inte en rérelse till. SG gér hennes granne
som dr den ddr foreningsmdnniskan. Sen dr Herman Wdrns ansikte ddr och hans hdnder.
Han ndstan ler. Kristi lekamen, for dig utgiven, sdger han. Hon dr ensam i vdrlden. Det
dr stilla. Det dr en stilla vdntan tills silverkalken kommer. Den lilla klunken sotma, inte en
munfull. Och orgeln. Kristi blod, for dig utgjutet. Inom vdrlden finns en stillhet och hon dr
i den. Sen mdste de resa sig, béja huvudet infor altaret och gd tillbaka. Men nu kdnner hon
ingen tveksamhet. Rorelserna gor sig sjdlva. Hon behéver inte tdnka pd hur det ska ga till.
Sen sitter hon i bdnken och dr stilla. Dd vet hon att hon har fdtt uppleva det igen. Fast det var
annorlunda nu. Det var inte jublande sdng och inte ljus som bdnde ut stenvdggarna. Den hdr
gdngen var det bara stillhet. Nu, ndstan trettio dr senare, tdnkte hon: Allt blir obevekligen

vardag. Allt utom detta.*

1 Ekman, Kerstin 2003. Sidorna 159-160. Skraplotter. Stockholm: Albert Bonniers forlag.
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Ingefrids upplevelse i samband med nattvardsgudstjansten for henne tillbaka till en
hdndelse hon tidigare har varit med om och som prdglat henne or livet.

Handelsen utspelade sig i Engelbrektskyrkan i Stockholm. Hon hade fatt en biljett
till ett framforande av Bachs Johannespassionen och begett sig dit trots att hon inte ar
fortrogen vare sig med rummet eller med musiken.

Genom och i musiken ar hon emellertid med om ”ndgonting som hon inte férstod
och inte kdnde igen.”* Gladjen i sopranarian, Ich folge dir gleichfalls mit freudigen schritten,
blir till steg in i hennes eget liv och hon ”avldgsnar sig fran allt hon hittills levat och
stretat med, sa snabbt som om hon faktiskt tagits upp till himlen.” De enda ord hon
finner for detta dr: ”"Han rorde vid mig”.3

Nér upplevelsen fran Johannespassionen klingat av forséker hon nad kontakt med den
igen. Hon soker sig provande till olika gudstjdanster dar sjalva kyrkorummet dr centralt.
Kyrkorummen blir en resurs och en medspelare fér henne. Det gatfulla i rummen utévar en
lockelse pd henne. Som om det kravs en reservoar av gatfullhet for att det hemlighetsfulla
och okdnda i henne sjalv ska trada fram. Aftonsangen, en gudstjdnst med fa ord, blir den
gudstjanst hon mest kommer att uppskatta.

Hon anmaler sig dven till en studiecirkel med tema Efter frdlsningen.
Nattvardsgudstjansten som beskrivs i citatet jag laste dar studiecirkelns avslutande
gudstjanst. Dar knyter romanfiguren an till den tidigare upplevelsen i samband med
Johannespassionen. Hon har fatt uppleva det igen. Fast det dr annorlunda denna gang.
Kerstin Ekman beskriver hur det i hdgmassan och nar Ingefrid gar fram till altaret vid
nattvardsutdelandet sker ett samspel mellan kropp och rum pa en néra och intim niva. De
andra som tranger sig forbi henne ndr hon sitter i banken, mattan i rod sisal, den sankta
blicken, knafallet, smaken, doften. Redan i inledningen till gudstjansten later Ekman
Ingefrid reflektera over det annorlunda i detta rum. Det kommer till uttryck i prdstens
klader, predikstolen och i den foérgyllda duvan. Har, i detta rum och i denna kontext, kan
prasten dven tala trostande och trosbekraftande till skillnad fran i studiecirkeln dar han

forhallit sig diskuterande och vetenskaplig.

Semiotik
Den relation mellan rum och kropp som Kerstin Ekman skriver fram har vi pd olika satt

erfarenhet av fran praxis. Pa teologins omrade ar det, vill jag pasta, mer séllsynt att se

den beskriven. Varfor ar det sa?

2 Ekman, Kerstin 2003. Sidan 132.
3 Ekman, Kerstin 2003. Sidan 131.
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En anledning star att finna i den dominerade stallning semiotiken haft nar det galler
att beskriva och analysera den firade gudstjansten. Semiotik, laran om tecken, ger hjdlp
for att beskriva den innehallsformedling som &dger rum i en gudstjanst. Férkunnelse,
formedling av ldra och information blir centralt. Trots fokus pa den firade gudstjansten
finns en tendens inom semiotiken att tolka allt som tecken som férmedlar innebdrder och
betydelser. Aven kroppar och rum ldses som texter. Kropparnas och rummens uppgift i
gudstjansten blir att kommunicera ldra, gudsbild och dogmatik. Fragan till handlingarna
i ritualen blir ”vad betyder de?” snarare an ”vad ar det som sker?” eller ”hur gér man?”.
Det uppstar en krock mellan ritens betoning pa nu och nérvaro och tanken att kropparna
och handlingarna representerar nagot som ligger utanfor ritens verklighet. Samspelet
mellan de levande kropparna, férnimmelsen av vattnet mot huvudet, kroppen som bara
reser sig och gar fram till nattvarden, blickar som méts, smaken av vinet - allt detta
tenderar att forsvinna ut ur en semiotisk tolkning.

I den semiotiska tolkningen av gudstjansten betonas ldarandet som en forutsdttning
for att upplevelsen av ritual och rum ska vara meningsfull. For att gudstjansten riktigt
ska fungera kravs att alla som deltar har tillgang till och kunskap om samma tecken.
Gudstjanstens performativa och kroppsliga niva tenderar att bli osynlig. Vi far ingen hjalp
att forsta hur en gudstjanst och ett besok i ett kyrkorum kan vara djupt meningsfull ocksa

for den som inte kdnner lara och teologi.

Atmosfar

Inte bara teologin har praglats av semiotiken. Det galler dven ovriga discipliner som
arkitektur och teatervetenskap. Ddr talar man dock om en performativ vandning som
skett tidigare &n inom teologin men som ocksd pabodrjats dar. Ordet performativitet ar
avlett av det engelska ordet to perform som betyder utféra och genomfdra. Det engelska
verbet kommer, i sin tur, fran det dldre franska ordet fournir utféra, géra. Performativitet
har alltsd med handling, skeende och gestaltning att gora.

Ett begrepp som visat sig vara anvandbart for att beskriva samspelet mellan rum,
kroppar och ting pa en performativ niva ar begreppet atmosfar. Ordet atmosfar ar i nagon
mening ganska vardagligt - vi vet pa en gang vad det betyder. Vi anvander det nar vi
vill beskriva en stamning, som till exempel. "Restaurangen hade en trevlig atmosfar.”
PAtmosfdren vid medarbetarsamlingen prdaglades av misstanksamhet.” Ordet atmosfar
har plockats upp pa estetikens omrade, bland annat av filosofen Gernot Bohme.> Atmosfar

4 Le Petit Robert. 2008.
5 Bohme, Gernot 1998. Anmutungen Uber das Atmosphdrische. Stuttgart: edition tertium, arcaden.
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har darigenom blivit ett begrepp som inom estetiken ger mojlighet att lyfta fram en icke-
spraklig niva dar rum och kropp ar viktiga.

Atmosfdr dr ndgot som uppstar i samspelet mellan ménniskor, féremal och rum och den
kan beskrivas som sfdrer av narvaro. Just samspel ar centralt. Om an rummet vi befinner
oss i har en egen atmosfar sd ar det ocksa sa att vi genom var narvaro i rummet paverkar
atmosfaren. Rummets atmosfar fargar oss men ndr vi trader in i rummet bidrar vi ocksd
till atmosfdren. Vi kan forandra den.

Kyrkorummet har sin atmosfar. Ar det varmt eller kallt? Hur doftar det? Hur &r
rummet organiserat? Vad ar det férsta man ser? Hur ar rummets rytm? Hur leds besokaren?
Finns det nagonting som formedlar att detta dr ett annorlunda rum samtidigt som det
ar ett rum Oppet for varlden omkring? Informationsskyltarna hur ser de ut? Belysningen?
Hur agerar de som finns i rummet, vaktmdstare, praster, andra som tar rummet i bruk?

Hur paverkas atmosféaren av det som sker i rummet, av dem som &r dar?

Om vi tar kyrkorummets atmosfériska niva pa allvar &r fragorna ovan viktiga att
vara medvetna om och att arbeta med. Det dr ocksa teologi. Atmosfaren &r det som finns
mellan oss och ocksa mellan objekt och subjekt, som att atmosfar kan fornimmas mellan
ett rum och en individ. Den kan Overskrida granser mellan subjekt och objekt. Den dr
mer an individens upplevelse men den dr inte heller enbart knuten till objekten. Den kan
fornimmas som fysisk narvaro av individerna och finns darmed som en upplevelse hos
subjektet samtidigt som den kan uppfattas som ndgot som stralar ut fran objekten.

Nar Ekman beskriver Ingefrids upplevelser i de olika kyrkorummen finner vi i
hennes skildringar det vi kan rubricera med begreppet atmosfar. Ekman beskriver dven
semiotiska betydelser knutna till rummen och till de olika féremadlen i rummet. Det som
hon 1ater beréra Ingefrid sker emellertid inte framst pa den semiotiska nivan utan utspelar
sig snarare pa atmosfarens nivd. Ekman beskriver hur ndgot som har att géra med rymd,
doft, ljud och visuella uttryck berér Ingefrid och satts i spel. En relation uppstar mellan
henne och rummet och hon dras in i en sfar av ndrvaro.

Begreppet atmosfar hjédlper oss att fa syn pa denna dimension och sdrskilja den
frdn den semiotiska nivan. Forutsittningen for att relationen mellan Ingefrid och
kyrkorummen ska uppstd ar inte att Ingefrid kan goéra en riktig tolkning av rummens
symbolik. Ingefrids kropp intas av ljud, ljus, smaker och synintryck som for henne inte i
forsta hand ar barare av en tydlig mening.

Atmosfaren utgor den gemensamma verkligheten for den som varseblir och det som
blir varseblivet. Atmosfar ar inte nagot fritt svavande. Den ar knuten till kroppar och ting
och till relationer dem emellan. Nar Bohme bérjade anvéanda begreppet atmosfar var det ocksa
del av hans kritik mot hur den vdsterlandska estetiken i stor utstrdckning varit en estetik
som betonar bedomning och samtal om konst snarare an erfarenhet av. Detta har medfort att

sprak och semiotik kommit att dominera estetiken. Det kan vi kdnna igen dven fran teologin.
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Tolkningsnyckel

I min avhandling arbetade jag med att utveckla begrepp med vilka vi kan tala teologiskt
om kroppsliga och performativa nivaer.® Atmosfar var ett av dessa begrepp. Genom att tala
om atmosfarisk och semiotisk niva i en gudstjdnst kan vi ocksa tydliggéra hur individen
inom ramen for en gudstjanst forflyttar sig mellan dessa nivaer, mellan performativitet
och semiotik.

Ljud, roster, musik, dofter, ljus allt som ingar i gudstjansten eller i teaterhdandelsen
kan tolkas bade semiotiskt och atmosfariskt. Det innebar emellertid inte att atmosfaren
enbart ror kanslor och den semiotiska nivan enbart intellektet. Det finns betydelser som
blir medvetna for en mdnniska som sinnliga intryck. Det finns ett meningsskapande som
ar knutet till vart kroppsliga vara i varlden. Flera nivaer av varseblivning kan vara aktiva
samtidigt.

Den forsta nivan, varseblivning av presens, innefattar att férnimma tingen och
kropparna som de framtrader for en person. Samtidigt kan dessa ting och kroppar vdcka
associationer och kanslor som gar utéver nuet och ofta ar ndra férbundna med personens
erfarenhet och historia. Parallellt med detta kan tingen och kropparna framtrada pad en
semiotisk niva och fungera som symboler och tecken.

Om vi tillimpar dessa olika aspekter pd ett barndop kan foljande trada fram.
Varseblivningen i nuet rymmer sadant som kdnslan av att bara barnet, dofter och atmosfar
i kyrkorummet, upplevelsen av att mota de andra som ska vara med pa dopet, prastens
bemotande, orgelns ton. Fornimmelsen av den egna kroppen i rummet. Associationer
vdcks hos individen. Kyrkorummet i sig kan vacka minnen av andra kyrkobesok. Dagens
dopbarn far individen att tdnka pd andra barn vars dop man deltagit i. Kanske har
dopklanningen gatt i slakten och ger i sig associationer till andra som dopts i samma
drékt. Individen kan ocksa bérja fundera pa det egna dopet och vad han eller hon vet om
det. P& den semiotiska nivan finns sadant som vetskapen om att dopet handlar om att tas
upp i kyrkan. Vattnet som kan tolkas som saval livgivande som livshotande. Den langa
kldnningen som berdttar om dopet och tron som ndgot att vaxa i.

Det som kdnnetecknar den atmosfdriska nivan dr att den kan harbdrgera en
mangd olika och aven motsdgelsefulla tolkningar. Den verkar forenande och f6r samman
manniskor till en gemensam upplevelse. Vi kan vara tillsammans och dela en tilldragelse
aven om vi inte férstar den likadant.

Skillnaderna mellan hur olika individer associerar och tolkar ar mycket stérre ndr det
galler semiotisk betydelse. Nagot i gudstjansten som verkar férenande pd den atmosfariska

nivan behover inte alls ha en entydig semiotisk mening utan kan pa tolkningsplanet ge
6 Sjostrand, Lena 2012. Mer dn tecken. Atmosfdr, betydelser och liturgiska kroppar. Skellefted: Artos & Norma.

73



upphov till en mangd olika, dven sarskiljande, tolkningar.

Under en gudstjanst ror vi oss mellan att varsebliva nuet, associera utifran det som
sker och att tolka det vi ar med om, eller séka tolkningar. Fokus pa det performativa nuet
ar starkare medan hdndelsen pagdr medan semitokens tolkning och analys blir starkare
efter handelsen.

For gudstjansten dr spanningen mellan textualitet och performativitet
grundldggande. Texter dr en central del av gudstjdnsterna men vi kan se pa dem pa
olika satt. Det ar skillnad om vi tanker kyrkohandbokens/altarbokens texter som ett
manus att gestalta eller om vi tanker att gudstjansten ar en performativ praktik dar
texterna ar material som anvands men dar rum och kropp dar minst lika bestammande
for gudstjanstens gestaltning. Vi vet att liturgi gestaltas olika i olika rum. Aven om vi
anvander samma texter, béner och ordning kan vi inte fira gudstjansten pa samma satt i
den lilla medeltidskyrkan, den moderna stadsdelskyrkan eller i katedralen.

Hogmadssan kan beskrivas som en sekvens av rytmer ddr olika texter fogas in.
Utmaningen ar hur vi kan teckna ned hogmadssan pa det sdttet, tala om den sd och hur
vi ska undvika att de givna texterna i beskrivning och analys av gudstjansten blir helt

dominerande.

Rum och kropp

Ordet kropp har dterkommit manga ganger i min framstéllning. Det &r forstas ett ord som
behover definieras och preciseras. Vad menar vi ndr vi talar om kroppar? I mitt arbete
har jag anvant mig av perspektiv fran kroppsfenomenologin och den franske filosofen
Maurice Merleau-Ponty.” Min utgangspunkt tar jag i den levande, erfarande kroppen.
Kroppen ar manniskans satt att vara i varlden. Nar jag talar om liturgiska kroppar ar
det de fornimmande, handlande och reflekterande kropparna jag menar. Kroppen dar
samtidigt subjekt och objekt. Den utgor en egen enhet och ar inte sammansmaltningen
av tva substanser.

Min ambition ar att undvika dikotomier dar kropp stalls mot ande, sjal eller fornuft.
Kroppen ar den enhet dar empiri och transcendens méts. Kroppen ar forbindelsen av det
omedelbara och det reflekterande. Motorik, rérelse och medvetande dar sammanfldtat i
manniskans kropp.

Nér kropparna samspelar, som till exempel i en gudstjanst, uppstar ett rum i
rummet. Det skapas genom vart satt att agera, genom riter, handlingar, sanger ljud. Detta

rum skapas i och tillsammans med kyrkorummet vi dr i. Ett rum kan inte liknas vid ett
7 Merleau-Ponty, Maurice 1997 [1945]. Kroppens fenomenologi. Goteborg: Daidalos.
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vitt papper dar ett sarskilt budskap skrivits in for att avkodas. Inte heller ett kyrkorum kan
beskrivas sa. Rummet produceras inte for att ldsas utan for att levas. De rumsliga koderna
ar sallan metoder enbart for att tolka rummet. Det dr koder f6r hur rummet kan levas och
brukas. Rum ar i ndgon mening en rorlig kategori. Det innehaller inte en rumslig kod utan
manga. Det kan kdnnetecknas av mangfald till och med av motsdgelser. Detta blir ganska
tydligt i ett kyrkorum som ofta samtidigt kan praglas av storslagenhet och intimitet.
Flera skeenden kan paga samtidigt. Olika upplevelser i forhallande till skeenden i rummet
ryms i samma nu. Rummet kan ge mer eller mindre st6d fér denna mangfald.

Min upplevelse ar att det ortodoxa kyrkorummet har fler Oppningar for olika
parallella skeenden dn vad det traditionella lutherska kyrkorummet har. Aven om ocksa
den lutherska kyrkan mer och mer ger plats for handlingar, rorelser och parallella
processer. Det sker bland annat genom att bankar tas bort, ljusbdrare sdtts in och flera
andaktsplatser skapas i rummet.

En forskare som utvecklat tanken pa rummet som rorligt, mangfaldigt och en plats
att leva ar Henri Lefebvre.® Lefebvre framhaller dven hur rummet &r mer 4n en ram runt
ett skeende. Nar vi trader in i ett rum uppstdr ett samspel mellan kroppens rytm och
rummets. Vi tar emot rummet och forhaller oss till det med hjélp av synen, horseln och
rorelsen.

En sadan rumsupplevelse blir tydlig i Kerstin Ekman-citatet vi inledde med. Rummet
ger sammanhang for Ingefrids upplevelse, men det utgor dven nagot mer. Kyrkorummet
med dess detaljer, mattan, kndfallen, predikstolen, duvan ar konkret del av Ingefrids
upplevelse.

Det utspelar sig nagot i relationen mellan Ingefrid och rummet dér Ingefrid bade &r
passiv och aktiv och ddr rummet forandras genom hennes ndrvaro och handlingar och
dar rummet i sin tur paverkar henne.

Det ar genom kroppen en madnniska lar kanna en ny plats. Denna nya plats erfars
av personen forst och framst genom de olika sinnena. Man kdnner dofter, smak och
temperatur. Man upptacker och utforskar med sina fétter och hander. Oronen fangar upp
ljud och ett kanske frammande sprak. Att trada in i ett rum ar en komplex upplevelse som
skiljer sig fran att ldsa en text. I rummet r6r vi oss mellan kroppens niva med rytm och
kansla och gestaltningen pa rummets niva. De privata symbolerna moter gemensamma
symboler. Om rummet 6verhuvudtaget kan liknas vid en text ar det snarare en dramatisk
dialog dn en monolog. Dialogen uppstar mellan bestkaren och rummet. Vi méter inte
ett kyrkorum enbart med synen. Det vi hor ar till exempel ocksa viktigt. Tystnaden kan
fungera som en del av musiken i en gudstjanst. Med ¢rats hjdlp kan vi méata avstand i

rummet. Rummet ger resonans at tal och sdng. Det finns en rytm inskriven i rummet
8 Lefebvre, Henri 1991 [1974]. The production of Spaces. Oxford: Blackwell Publishing Ltd.
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med portar, trappor, kolonner. Pa denna icke-visuella niva kan kropparna kommunicera
I rummet.

Manniskans plats i varlden och rummet kan beskrivas som situationsrumslighet
till skillnad fran tingens positionsrumslighet. Vara kroppar &r i sig en slags rumsligheter.
Kroppen dr inte i rummet. Den bebor rummet och tiden och tillhér rum och tid. Det finns
en grundlaggande relation mellan kropp och rum.

Denna grundldggande relation finns ocksa mellan kyrkorummet och de liturgiska
kropparna. Vi kan ocksa tala om kropparnas valtalighet. Begreppet ar hamtat fran den
franske filosofen Maurice Merleau-Ponty. Vi kan faktiskt till viss del leva oss in i den
andres situation genom att vi bada ar kroppar i vérlden. Denna 6ppning fér den andre
ar ocksa 6ppningen for transcendensen. En andlig verklighet dr inte motsatsen till den
kroppsliga, varldsliga. Formagan att 6ppna sig for det som 6verskrider tid och rum gar
genom kroppen.
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HILKKA-LIISA VUORI

Kuunteleva ihminen - resonoiva aani

‘ VERTAISARVIOITU
A KOLLEGIALT GRANSKAD
' PEER-REVIEWED

www.tsv.fi/tunnus

Adnen ja pyhan vilisen yhteyden etsintd edellyttdd hiljaisuutta ja kuuntelemisen kykyéa
ja sitd, ettd oppii kuuntelemaan. Adnen resonaatio ihmisen koko kehossa ja sointitilassa
on pyhan kaipausta ja sielun liikettd. Sanaparit kuunteleva ihminen ja resonoiva aani
voidaan kaantdaa myos muotoon kuunteleva dani ja resonoiva ihminen. Onko rukouslaulu

parhaimmillaan kuuntelemista?

Kuunteleva ihminen

Vanhimman lansimaisen luostarisaannon, benediktiinisdadnnén ensimmadinen sana
on kuuntele. ”Kuuntele, poikani, mestarin ohjeita ja kallista sydamesi korva niiden
puoleen.” Luostarisddnnén mukaan kuunteleminen on Jumalan sanan kuuntelemista
ja kuuliaisuutta sille. Se on syddmen avartumista ja néyryyden ensimmadinen askelma.?
Lahestyn tatd kuuliaisuuden tavoittelua konkreettisen kuuntelemisen kautta. Konkretian
synnyttad psalmi itse, luostarin laulettu rukous. Rukouksen suunta on ulkoisesta
toiminnasta sisaiseen kuuliaisuuteen ja samalla sisdisesta kaipauksesta konkreettiseen
kuulemiseen. Psalmilaulu on liturgista laulua, jossa laulaja laulaa daneen sen, mita han
syvalla sydamessadn tuntee. Tamdn ohella rukouslaulu on myds sanan kuuntelemista,
asettumista sanan kuuloon.

Mietiskelevan kuuntelemisen edellytyksend on hellyys. Kuunteleminen on
kaipaamista ja hiljaisuutta. Se on kurottumista ndkymadttomdn Jumalan puoleen.
Kuunteleva dani odottaa ja psalmilaulaja odottaa eli kaipaa Jumalaa (vrt. Ps. 42:6b).
Teknisesti se on ddnen virtaa tauottavaa ja kirkkotilaa soitattavaa laulua. Ainen kaiku

tilassa herdttdd huomiomme itsemme ulkopuolelle. Ainemme vastaa kehotukseen

1 Benediktiinien luostarisdaanto. Toim. Ainonen, Lehmijoki-Gardner 2010, 63. Ks. myo6s.Benediktiinien
luostarisddantd toim. Sisar Mechthild (suom.) 2011, 17. Psalmissa 45: 11-12 neuvotaan: ”Kuule tyttdreni,
kuuntele neuvoani, Unohda kansasi, unohda isdsi suku. Sytyttdkéon kauneutesi kuninkaan! Han on sinun
herrasi. Kumarru hdnen eteensa!”

2 Benediktiinien luostarisdadanto johdanto 49. jae. Ainonen, Lehimijoki-Gardner 2010, 66, 75; Sisar Mechthild
(suom.) 2011, 21, 38.
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kohottaa syddmemme Jumalan puoleen.
Hellyyden ensimmadisend puolustajana nostan esille pyhdn Birgitan ja hdnen

lauluohjeistaan muutaman kohdan. Han ohjeistaa sisariaan:

Alkéén laulu olko velttoa, murtunutta dlkéénkd huolimatonta, vaan jaloa, vakavaa ja
yhtendistd ja toteutettu kaikin tavoin noyrdsti, kartusiaanien koraalia jdljitellen, jonka
psalmodia tuoksuu Hengen suloisuudelta, ndyryydeltd ja syddmen antaumukselta,
ennemmin kuin toiveelta tulla huomatuksi3

Positiivisista asioista tdrkeimmadksi nousee ohje laulaa kaikin tavoin ndyrdsti per
omnia humilis, joka oli suurin hyve birgittalaisuudessa muutenkin kuin laulussa.
Ohje pitaa sisdllaan kaikki muut ohjeet. Noyryys tuli olla laulajan mielenlaadussa ja
danenkdyttotavassa, mutta siinad tarkeysjarjestyksessa, ettda laulajan oikea mielenlaatu
oli tarkeampaa kuin itse laulaminen.* Synonyymejd néyryyden ilmaisulle voidaan etsia
sanoista hellyys ja lempeys.

My6s toinen hellyyden puolustus tulee pyhdlta Birgitalta. Extravagantes-
ldhteessa ovat sanat non dissolutus. Ruotsalaisen musiikin tutkijan Ingmar Milvedenin
tulkinnan mukaan lauluja ei tule laulaa huolimattomasti, hajanaisesti, purkautuen eika
kevytmielisesti. Rinnakkainen ohje dissolutus-sanalle Constitutiones-lahteessa on kielto
non cum discantu, ei vaaravireisesti. Milveden tulkitsee tdmad tarkoittavan esimerkiksi
kevytmielistd ja maailmallista asennetta.> Kun muistetaan, ettd Birgitan lauluohjeissa
ensisijaisesti painotetaan mieltd ja vasta sitten dantd, voidaan ymmartda, ettda non
cum discantu tarkoittaa mielen virettda ja siitd seuraavaa ddnen virettd. Etsiessamme
optimaalista mielen sisdisen ndyryyden ja ruumiin suulla tuotetun adanen valista suhdetta,
pohdiskeltavaksi jaa kysymys, missa maddrin tdssa on kyse kaipauksen ja kaipuun
kuuntelemisen valisestd suhteesta.

Kolmantena hellyyden puolestapuhujana on kirkkoisa Augustinus (354-430)

3 “Quarum cantus non sit remissus, non fractus non dissolutus, sed honestus et gravis et uniformis et per
omnia humilis, imitenturque illorum cantum qui Carthusienses vocantur, quorum psalmodia plus redolet
suauitatem mentis humilitatemque et deuocionem quam aliquam ostentacionem.” E. 4. Latinan kielen
suomennoksessa on huomioitu Hardelinin uusi ruotsinnos vuodelta 2005, 142. Ks. my0s Andersson 1989, 48.

4 Klockars1966,110; Milveden 1973, 141, 145; 147; Milveden 1974, 39. Ingmar Milveden on tutkinut birgittalaista
laulua kahdesta ldhteestd Extravagantes (Hollman 1956) ja Constitutiones (Elmgren 1868). Milvedenin mukaan
Birgitan esikuvana lauluohjeissa voidaan ndahda benediktiinimunkki Bernard Clairvauxlainen. Han kirjoittaa
kanonisessa sdannossa Baselin neuvostolle 1435: ”Jos lauletaan, melodian pitdisi olla vakava, ei missddn
nimessa kevytmielinen. Sen pitdisi olla suloinen, mutta ei kevyt; sen pitdisi sekd miellyttdd korvia ettd
liikuttaa sydantd; sen pitdisi valaista surullisia sydamia ja lievittdd vihaa; ja sen ei koskaan pitdisi hamartad
sanojen merkitystd, vaan vahvistaa niitd. Ei ole kysymyksessd mikddan mitdatén henkisen armon menetys, jos
tulee vietellyksi moraalisesta ymmadrryksestd laulun kevytmielisyyden tahden; ja jos kiinnittdd enemmadn
huomiota ddnensavyyn kuin sisaltéon.” Milveden 1973, 146-150; Milveden 1974, 39-43.

5 Milveden 1973, 146-50; Milveden 1974, 39-43.
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Tunnustuksiensa kymmenennessa kirjassa hdn kannustaa laulamaan psalmeja
Aleksandrian piispan Athanasiuksen ohjeiden mukaan ”niin vienosti, ettda niiden
esittdminen on paremminkin lausumista kuin laulamista”.® Kirjeissd sisarille Augustinus
kuvaa rukouksen olevan enemmin huokauksin kuin puhein, enemman kyynelin kuin
sanoin.” Han kehottaa sisaria avartumaan. Korinttilaiskirjetta (1. Kor. 2:9) lainaten hdn
kuvaa kuinka sydamen tulee nousta ylos kaipauksessa. Jatkuva rukous on lakkaamatonta
kaipuuta.® Voiko kaipausta olla ilman hellyytts, hellyyttd ilman kuuntelua? Keskiajan
liturgisen laulun tutkija Leo Treitler kirjoittaa ndin: ”Blandas eli helld on adjektiivi,
jota usein kadytetdan luonnehdittaessa puhetta tai laulua.” Treitler osoittaa esimerkin
helluntain keskiaikaisesta laulusta, jossa sanotaan: ”Discipulis flammas infludit pectore
blandas - Vuodatti opetuslapsille rintaan hellat liekit.”?

Resonoiva aani

Adni ei voi resonoida, ellei sill3 ole tilaa siihen. Konkreettisesti ensimmainen resonaation
tila on keho ja toinen on huonetila. Adnen ammattilaiset puhuvat resonoivista onteloista.
Koko ihmisen ruumis toimii ddnen kaikupohjana. Olemme kuin soittimia. Matalat aanet
resonoivat alempana kehossa ja korkeat danet eniten pdan onteloissa.’® Resonaatio kehossa
on parhaimmillaan tasapainoa ja harmoniaa.

Adnen varhaisessa kuvauksessa, Dialogissaan Timaios, Platon kuvaa tasapainoa
numeroilla 3:2, (kvintti), 4:3 (kvartti), 9:8 (suuri sekunti) ja 256:243 (pieni sekunti), jotka
ovat kaikki musiikillisia intervalleja.’ Keskiajan kirkkolaulussa, kuten niin monessa
muussakin musiikin genressa, namaintervallit ovat savelasteikkojen perusrakennuspilarit.
Jos lahestymme niita laulamisen nakokulmasta, intervallit perusdanesta kvintti
ylospdin ja kvartti alaspdin luovat oktaavin. Ne eivat itsessadn sisdlld mitdan moodia
tai erityista tunnelmaa. Ne ovat sopusoinnun ja alkamisen harmonioita, joiden varaan
rakentuvat kaikki moodit eli sdvelasteikot. 200-luvulla eldaneen kirjailijan ja muusikon
Aristides Quintilianuksen mukaan oktaavi, kvintti ja kvartti samoin kuin enharmoninen,

kromaattinen ja diatoninen viritys vastaavat Platonista kosmosta, joka on jakautunut

6 Augustinus (X, 33). Suom. Otto Lakka, tarkist. Yrjo-Otto Lakka 2003, 380. Syvdllisen tutkimuksen Sanan
ja savelen suhteesta Augustinuksen tunnustuksissa on kirjoittanut Pauli Annala 2009.

7 Augustinus (kirje Proballe 130:20). Suom. Timo Nisula ja Anni Maria Laato 2009, 66.
8 Ks. Augustinus (kirje Proballe 130:17-18). Suom. Timo Nisula ja Anni Maria Laato 2009, 63-64.
9 Treitler 2003, 452. Latinasta suom. Teivas Oksala. Vuori 2011, 138.

10 Koko ihmisen ruumis toimii kaikupohjana. Todellinen resonanssin aiheuttaja on kuitenkin suuri,
monimuotoinen ontelorakennelma, joka ulottuu keuhkojen kdrjista sieraimiin ja huuliin. Aalto, Parviainen
1987, 65.

11 Platon: Timaios 36a-b (suom. s. 177-78). Tunnustukset V. 1999. Suom. A.M. Anttila.
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pyhdan (divine or incorporeal), psyykkiseen (psychic) ja ruumiilliseen (corporeal).*?

Ainen ja kehon suhteen perusteet ovat myds hoitavan &dnen perusteita.
Yksinkertaistettuna: korkeiden daanten virkistava vaikutus on erityisesti paamme alueelle
kohdistuvaa. Toisaalta keinuva danen kulku puhedadanen korkeudelta kvartti alaspain, on
tutkitusti rauhoittumisen intervalli®3.

Aéni on aaltoliikettd aineessa. Se tunkeutuu soluihin asti. Adnen vardhtely herattda
ajatuksia, tuntemuksia ja muistoja. Toistettu aani, levollinen laulu, kuten keskiaikainen
liturginen laulu toistossaan, rauhoittaa myos kehon: verenpaine laskee, sydamen syke
hidastuu ja hengitys syvenee. Rentoudumme. Toisaalta korkeiden danten yldsavelsointi
soivassa tilassa virkistdad mieltd syventden meditaatiota. Samat suhteet, jotka vallitsevat
ihmiskehon ja daanen valilld, vallitsevat my0s kirkkotilan ja ddanen valilla: daani soi kirkon
onteloissa, mika tekee jokaisesta ddnesta ja kirkosta ainutkertaisen instrumentin. Miksi
haluamme laulaa kaikuisassa tilassa? Pysahdymme mielelldmme kuuntelemaan kaikua,
ylasavelten tanssia holveissa.

Yksi peruste kuuntelun tarpeessa on henkinen. Haluamme kuunnella, hiljentya ja
loytda kaipauksemme. Toinen on tekninen. Kirkon holvi, samoin kuin halutessamme
omat paamme ontelot, vahvistavat danen yldsavelid. Thmisen tuottamat yldsdvelet
ovat kaikista hdnen tekemistdadan aanista lahimpana puhdasta danen aaltoa. Puhtaat
ylasavelet vaikuttavat syvasti ja parantavasti ihmismieleen ja kehoon. Voidaan ajatella,
etta keskiajan luostarikirkossa kehoa ja mielta virkistavat yldasdvelet olivat olennainen
osa rukouksen meditatiivista syvenemistd, mielen kirkastumista ja kehon rentoutumista.
Ylasavelisen soinnin merkitys on vahan tutkittu alue keskiajan kirkkolaulussa, vaikka
kirkkorakennukset puhuvat pelkdlld olemassaolollaan niiden puolesta.4

Ylasdavelsarjojen mukaisia virityksia keskiajan musiikissa voidaan tarkastella
kirkkorakennusten akustisten ominaisuuksien ndkokulmasta. Kirkkorakennuksille
tyypilliset holvit ja kaarevat muodot vahvistavat ja parantavat daanen resonanssia.
Akustiikkaa tutkineen legor Reznikoffin mukaan sylinterin ja pallon muotoiset pinnat
eivat ainoastaan keskitd ja heijasta aantd, vaan ne myo0s vahvistavat ja pidentdvat
alkuperdisen ddnen yldsivelten sointia. Adnen akustiset ominaisuudet ovat yksi syy,

miksi keskiajan kiviset kirkot on rakennettu sellaisiksi kuin mita ne ovat. Arkkitehtuuri

12 Chadwick 1981, 80, 83. Antiikin ndkemykset sfdadrien harmoniasta ja ihmisestd saivat kannatusta
keskiajan kirkossa. Esimerkiksi saksalaisen luostarin apotti Bern Reichenausta kirjoituksissaan ylistaa
sielun viritysta yhteydessd sfadrien harmoniaan. Hdnen mukaansa musiikki liittdd pienen maailman eli
ihmisen kehon hdnen sieluunsa, saa aikaan siteen ihmisen ja universumin valilld, kehittda sisdistda moraalia
ja kayttdytymista (mores), ja lievittdd kehon jdsenten kipuja. Jaeger 1994, 167.

13 Ihminen kdyttda luonnostaan puhuessaan alaspdin laskevaa intonaatiota rauhoittaessaan toista ihmista.
Vuori 2005, 124. Rauhoittavassa huokaisussa sdavelkulku hyppda usein nelja-viisi savelaskelta alaspdin. Bunt
1998, 66.

14 Vuori 2011, 235.
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jo itsessaan palvelee sitd, etta sielld ylistetdan Jumalaa. Laulajan lauludani tulee kuulua
kirkkotilassa. Sita vahvistetaan rakennuksen arkkitehtuurin avulla, kuten esimerkiksi
rakentamalla apsis kirkon etuosaan ja holvikaarinen laiva kirkon keskiosaan.
Ruotsalainen birgittalais-laulujen tutkija Viveka Servatius Kkirjoittaa keskiaikaisille
kirkoille tyypillisesta “akustisesta pisteestd”, erityisestd kohdasta kuorissa, jossa dani

vahvistuu itsestdan.!o

Kuunteleva aani

Kuuntelevan danen harjoittelusta voidaan ottaa esimerkki Birgittalaissisarten laulamisesta
saksalaisessa Gnadenbergin Mons Gratiae eli Armon Vuori -luostarissa 1440-luvulla.
Kerrotaan, etta kun sisaret lauloivat kirkon itdpaassa parvellaan, veljien kuorissa kirkon
lansipaadyssa pystyttiin kuulemaan jokainen sisarten laulama sana ja tavu selkedsti.
Resitoidessaan lukukappaleita sisaret joskus laulaen toistivat yhta vokaalia kaksi tai
kolme kertaa, kunnes se oli heidan mielestdan oikein.'

Tarkeita sanoja edellisessa ovat toisto ja vokaalin laulaminen. Kun psalmilaulaja
etsii oikeaa kuuntelevan resonanssin tilaa, hdnen tulee kiinnittdd kolmeen seikkaan
erityista huomiota: kirkon oman soinnin kuunteleminen, soinnin etsiminen seka tauotus.
Paras tapa loytaa kirkon sointi, on kdyttad mahdollisimman yksinkertaisia harjoituksia
eli laulaa pelkalla vokaalilla sisarten tavoin yhta aanta tauottaen. Ndin voi nopeasti oppia
tuntemaan kirkon soinnin keston, sen erilaiset pinnat ja muodot. Olennaista on lakata
laulamasta eli antaa ddnensa ja sen jalkeen kuunnella kirkkoa. Niin kuin lapset tekevat.

Toinen esimerkki kuuntelevasta danesta on englantilaisen piispa John Longlandin
(1472-1547) kKirjeesta Lincolnin hiippakunnan benediktiininunnille. Piispa nuhtelee:
Sisaret myohastelivat hetkipalveluksista, he olivat unisia matutinumissa, he puhuivat
litkaa ja heilla oli taipumusta kiirehtid ja laulaa huolimattomasti; heidan olisi tullut laulaa
vakavasti, omistautuneesti, pitden rauhallisia taukoja valimerkit huomioiden, ilman

kiirettd, mutta kuitenkin maarattyind ajankohtina.’® Haluan nostaa esille tastd Kirjeesta

15 Reznikoff 2006, 82. Vuori 2011, 119.

16 Servatius 1991, 258. Jumalanpalveluksissa ja seremonioissa laulettiin tai resitoitiin kaikki tekstit. Ei
voida mydskdan tdysin sulkea pois esteettistd ndakokulmaa laulamisessa. Thmiselle on tyypillistd, ettd han
haluaa kaunistaa olemassaoloaan kaikella kauniilla, mutta my0s ilmaista tunteitaan ilossa ja surussa.
Servatius 1991, 253.

17 ”Unum vocalem trivies vel ultra emendari, donec perfecte exprimeretur.” Ote Gnadenbergin luostarin
kirjoituksista 1440-luvulta. Ks. Nyberg 1991, 138-139. Vuori 2011, 148.

18 Kirjeen tulkinnasta ks. Ann Yardley 1987, 23-24. Samasta asiasta on muistutettu englantilaisen Syon
Abbeyn birgittalaisluostarin sisaria. Kirjoittaja pitdd tdrkedna sitd, ettd kaikki ddnteet dannetddn selvdsti
ajallaan, eikd mitddn sanoja jatetd vdliin. Tdssd voidaan huomioida myds, ettd tekstit olivat usein yhteen
putkeen kirjoitettuja ilman tai vdhaisilla valimerkeilld. Tdlléin oli vaara lukea niitd huolimattomasti ja
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esille kohdan ”heidan tuli laulaa omistautuneesti, pitden rauhallisia taukoja, valimerkit
huomioiden”. Tdma ohjeistus liittyy tilan kuunteluun, tauotukseen liturgisen laulun
laulamisessa, joka rukoushetkissda on ennen kaikkea psalmilaulua. Jos psalmilaulussa
huomioi tauon jakeen keskelld, se on hiljaisuutta, joka tulee sanan sisdaan.

Kuunteleva dani on sanan ymmadrtdamista sisdisesti. Augustinuksen mukaan sana
(verbum) koostuu kahdesta tekijasta, danesta (sonus) ja merkityksesta (significatio). Pauli
Annalan mukaan pohtiessaan nadiden kahden komponentin valista suhdetta Augustinus
paatyy kasitykseen, jonka mukaan sanan merkitys ei perustu sen foneettiseen danneasuun
(sonus) vaan siihen kohteeseen (res), jonka merkki (signum) se on.’® Han kirjoittaa sisdisen
ja ulkonaisen sanan suhteesta. Ajatuksia herdttada varsinkin Augustinuksen ndkemys

laulajan ja kuulijan sielussa uinuvasta sanasta:

Sana koskee syddntd, ddni taas korvaa. Korvaan kantautuva ddni jad tyhjdksi, ellei
se tunkeudu mieleen asti ja tuota toivottua hedelmdd, toisin sanoen synnytd sanaa
vastaanottajan mielessd. Adntd ei tuoteta sen takia, ettd sen avulla voitaisiin saada aikaan

sana, jota ei sitd ennen ollut olemassa; sitd vastoin ddntd tarvitaan sithen, kun halutaan

tehdd ilmeiseksi se, mikd on ja uinuu lausujan mielessd.*®

Asia, johon sana viittaa, lepaa latenttina kuulijan sielussa, koska se on kuulijalle jo
ennestddn tuttu, kirjoittaa Pauli Annala Augustinuksen tekstien suomennoksessa.*!

Samasta aiheesta italialainen tutkija Cecilia Panti tarkentaa:

Lausuttu sana ei valitd merkitystd, vaan se innostaa hdntd ja saa puhkeamaan kukkaan sen,
joka sanan kuulee. Toisin sanoen merkityksen tdytyy jo olla kuulijalle olemassa niin, ettd

sanan kuullessaan hdn tiedostaa sen.??

Keskiajan luostarilaulujen syvd olemus on toisto. Sanat ja sdvelet toistuvat viikosta
toiseen, kuten kaikki 150 psalmia antifoneineen, vuodesta toiseen kirkkovuoden kulun

mukaan. Kaikki ne lepdavat laulajan mielessa ja sydamessd. Tdlloin kaipaus, jonka dani

sanoja pois jattden. Ks. Blunt 1998, 53.
19 Annala 2009, 74.

20 ”Verbum ad cor pertinet, vox ad aurem: quando vox ferit aurem, et verbum non perducit ad mentem,
habet inanem sonum, sed non habet utilem fructum. Ut autem nascatur in meo corde verbum, voce non
indigent. --- Ad hoc vox creatur, non ut verbum quod non erat gignat, sed ut quod erat et latebat appareat.”
Annala 2009, 75 (suom. Annala).

21 Annala 2009, 75; Panti 2007, 173. Vuori 2011. 150.

22 "Parola pronunciata non ’transferisce’ il significato, ma lo’eccita’, lo fa affiorare, in chi ascolta. Il
significato, cioe, deve gia essere presente nell’uditore in modo che I’ascolto della parola proferita possa farlo
emergere alla consapevolezza.” Panti 2007, 172. suom. Ulla-Maija Mannisenmdki. Vuori 2011, 150.
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herattad on jo ihmisessd syvana tietona siitd, mita lauletaan. Jo pelkan antifonin savelman
kuuleminen riittad herattamdan ihmisen sydamessa koko tekstin. Voidaan sanoa, etta
kyseessd on kuunteleva laulaminen, kuunteleva dani.

Palaan vielda alun teemaan Audi filio, kuuntele poika, Audi filia, kuuntele tytar.
Sama teema toistuu erityisesti naisille luetussa kirjassa Speculum virginum (Neitsyiden
peili), jonka on 1000-luvulla luonut munkki Peregrinus (pyhiinvaeltaja). Kirja on nunnan
ja benediktiinimunkin vdlinen dialogi, joka on todenndkdisesti kirjoitettu ohjeeksi
nunnille.?3 Kirjassa neuvotaan kuuntelemaan: ”Kristus etsii avoimia korvia ja avoimia
silmia, siksi, etta aani voi levata teissa ja se, mika teihin tulee natn kautta, saa kantaa
hedelméaa mielessdnne. Kuuntele tytar...”24

Englantilaisen Syon Abbeyn birgittalaisluostarin sisarille sama asia on sanottu:
PAivan kuin tekstit kulkevat paivittdin heidan suunsa kautta niin heidan tulisi antaa
niiden myds upota pelastavina jatkuvasti sydamiinsa --- missa heilla voi olla pyhempaa
ja taivaallisempaa meditaatiota tai syvempaa ja suloisempaa kontemplaatiota.”*

Kuuntelevan ddanen 16ytad tekemisen eli laulamisen kautta. Lempedssd resonaatiossa
aukeaa suhde tilaan ja tilan soinnin kuuntelemiseen. Suhde 10ytyy helpoimmin kaikuisassa
tilassa. Kaiken keskuksessa on se, mita lauletaan; psalmi, pyhd sana. Kun psalmilaulaja
tauottaa laulamisensa tilan mukaan eli tilan akustisia ominaisuuksia kuunnellen,
aikaa jaa lauseiden valiin ja sanojen sisdan jaa aikaa, joka viittaa ikuisuuteen. Kaiku ja
hiljaisuus tulevat lauletun sanan sisdan. Kaiuttomassa tilassa hiljaisuus on jarkyttava,
se on paljas, mutta myos puhutteleva. Jokainen tila ja jokainen sointiruumis kohtaavat
ainutkertaisina lauletussa sanassa. Kun monta ddnta laulaa psalmia yhdessd, danet

sulautuvat kirkkotilassa ja yhteinen hiljaisuus syvenee.

23 Teos tuli Birgitalle tutuksi, kun han vietti vuoden Alvastran sistersildisluostarissa miehensa kuoleman
jalkeen. Birgitan toisen rippi-isdn, priori Petruksen, tiedetadn lukeneen Birgitalle kyseistd kirjaa1500-luvulta
perdisin olevan kertomuksen mukaan Peregrinus on ollut benediktiinimunkki Konrad Schwarzwaldin
Hirsau-luostarissa. Mattias Larsson kaansi hdnen kirjansa ruotsiksi 1400-luvulla. Lundénin mukaan myos
Birgitan esikuvaan Bernard Clairvauxlaiseen on todenndkdisesti vaikuttanut Speculum virginum. Lundén
1976, Ixi, Ixii. Speculum virginumista on useita tutkimuksia kirjassa Listen Daughter, toim. Mews 2001. Priori
Petruksen eli Petrus Olavi Alvastralaisen mukaan, kun han luki Birgitalle Speculum virginumia, Birgitta tuli
ekstaasiin. Hardelinin mukaan ekstaattista tilaa ei suuresti tarvitse ihmetelld, koska kirja on syvallisesti
morsiusmystiikkaa kdsitteleva. Kirjan sisdltama teologia on Hardelinin mukaan selkedd ja hyvin muotoiltua
kasitellen erityisesti kirkon ja kristittyjen hengellistd eldamdd. Kirja on ruotsinnettu Vadstenan luostarissa.
Hardelin 1999a, 246-247; Hardelin 2008, 68. Speculum virginumista.

24 Powell 2001, 121. Englanninkielinen kdadnnds, Powell. Speculum Virginumin jatkuva suosio on Constant J.
Mewsin mukaan perustunut ainakin tapaan, jolla siind on kuvattu yksinkertaisen eldmdntavan tarpeellisuutta
ja julistettu, ettd naiset pystyvat toteuttamaan varhaiskirkon arvoja vetdytymadlld maailmasta. Mews 2001,
1. Kyseessa on my0s Birgitan ihailema Vita apostolica. Mewsin mukaan fraasilla Kuuntele tytdr — Audi filia on
kaksitahoinen merkitys Speculum virginumissa. Toisaalta se on auktoriteetin ddni, joka vaatii kuuliaisuutta ja
tottelevaisuutta. Toisaalta, se on kutsu hyldtd tuttu ja turvallinen isdn koti ja kdyttdd aistejaan kuvittelemaan
itsensd morsiamena, jonka tulee valmistautua kohtaamaan rakastettunsa. Mews 2001, 11.

25 Blunt 1998, 4.
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