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ABSTRACT

In the Lutheran tradition, of which the Church of Sweden is part, the spoken and written word
often gets an automatic priority over the experience and perception of artistic expression. As a
result, the discourse on the role of aesthetics in liturgical formation has come second to the
ongoing discussion about the linguistic and semantic meaning of texts. This thesis wants to
contribute to a renewed aesthetic-theological reflection and recognition of an aesthetic

longing in man that is not fully taken seriously by the Church today.

However, in the Lutheran tradition itself, there are sources that the Church of Sweden seldom
is in contact with. One such source is the early Romantic movement in Germany around 1800
which gave birth to numerous thoughts about art as a direct link to God as well as what role
art played in the shaping of a better society. In this environment, theologist Friedrich
Schleiermacher and the poet Novalis, who both formulated ideas about the relationship of
aesthetics to the divine and about religion as an obvious part of a good and moral society,
operated. The purpose of the thesis is to discover, through the analysis of two central texts by

these authors, opportunities for how the Church today can meet people's aesthetic longing.

The analysis and the subsequent discussion are based on the assumption that there is a
relationship between aesthetics and ethics, which have consequences if broken. Thus, the
questions put to the texts concern the relationship between aesthetics and religion as well as
the relationship between aesthetics and ethics. The study primarily shows that an artistic
perspective of liturgical formation could have positive consequences also for the rest of the
pastoral work in the parish community. Concurrently, it becomes evident that, in order to
avoid misuse of artistic expression for possibly negative purposes an upgrade of the aesthetic

dimension must always occur in relation to an ethical reflection.

Nyckelord: estetik, etik, romantiken, Schleiermacher, Novalis, Svenska kyrkan, liturgi
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Kapitel 1: Inledning

Ndr mdnniskorna upphor att tro att det finns ont och gott
kallar det skona dem till sig och rdddar dem,

for att de skall kunna sdga: detta dr rdtt, detta dr ordtt.!

Czestaw Milosz

1.1 Vad ska vi med skonheten till?

I en intervju i Dagens Nyheter 1998 séger forfattaren Birgitta Trotzig att “det finns en oerhdrd
hunger efter verkligt religidsa uttrycksformer, det vill sdga rituella och liturgiska uttryck” och
att ”det blir utarmat nér riten bestar av en medborgare som ger nyttiga rad fran predikstolen."
Hon jimfér med hur ”d@ven mycket stora domkyrkor” fylls ndr ”det kommer till Bach”, och
menar att detta “ingalunda &r ’esteticism’, utan ocksa en mycket bred allmédnhets kénsla for
vad det sakrala verkligen 4r.”2 Om vi definierar estetik (av grekiskans aicOnoig, aisthesis,
fornimmelse, varseblivning) som ldran om det sinnliga, med andra ord konstens filosofi, ser vi
ocksa hur en diskussion om skonheten ofta fir std tillbaka for den stindigt pagdende
diskussionen om texten, liran och ordens formuleringar i den lutherska tradition Svenska
kyrkan dr en del av. Nar man vill fornya gudstjinsten finns det en tendens att borja dndra 1
gudstjdnstagendans formuleringar och innehdll istillet for att utgd frdn rummet, musiken,
bildkonsten och liturgins koreografi. Jag menar att det i denna tradition dir det talade och
skrivna ofta far ett automatiskt fOretrdde framfor upplevelsen och fornimmelsen av
konstnérliga uttryck, behdvs en fornyad estetisk-teologisk reflektion och ett erkénnande av en
estetisk ldngtan hos ménniskan som inte fullt ut tas pd allvar. Jag menar ocksa att det &r 1 hur
Svenska kyrkan firar gudstjénst, 1 liturgin, som detta problem framfor allt kommer till uttryck
nér det estetiska forlorat sin relation till det etiska, och behandlas som tvéd separata delar av
gudstjdnsten istéllet for att dansa en gemensam dans infor Guds ansikte. Det estetiska tas om
hand av den visuella utsmyckningen och de musikaliska inslagen med liten eller ingen etisk

reflektion, medan predikan tar hand om etiken frankopplad estetiska uttryck. I sdmsta fall

1 Mitosz 2000, s. 22-23.

2 Trotzig i Zaremba 1998.



resulterar det i en tvadelad gudstjinst dir vackra blommor péd altaret och musikalisk
underhallning utgdr en del och den andra delen bestér av oengagerat lista texter och nagon

som ger nyttiga rad fran predikstolen.

Naturligtvis finner vi i den lutherska traditionen historiskt en estetisk medvetenhet och Martin
Luther sjélv forstod att anvdnda musikens kraft och formaga att beréra i evangeliets tjanst.
Under forsta halvan av 1700-talet blir Johann Sebastian Bachs musik, som Trotzig ndmner, ett
av de starkaste exemplen pé en estetisk-liturgisk medvetenhet i luthersk tradition. Ocksa de
killor som denna uppsats framst riktar sig mot finner vi i en luthersk kontext bdde idémaissigt
och rent geografiskt. Inte manga mil fran Wittenberg ligger den lilla universitetsstaden Jena
som kring sekelskiftet 1800 tillsammans med Berlin blev centrum for flera av den tidiga
romantiska rorelsens idéer om religionens fornyelse. Dessa idéer influerades av sin samtids
pagéende diskussioner om estetikens betydelse for hur manniskan uppfattar sin omvérld i en
tid efter det att upplysningsrorelsens idévirld véldsamt tagit gestalt i den franska
revolutionen. Den hade fullstindigt skakat om Europa och utmanat de gamla
samhéllsordningarna i grunden, och dven kyrkan berordes 1 hogsta grad av denna omvélvning.
For den katolska kyrkan innebar det franska upproret en ren katastrof, men &ven i den
lutherska delen av Tyskland kom mycket att handla om att géra upp med det gamla for att
kunna hitta visioner for en oviss framtid. I det sammanhanget dr det inte konstigt att de tidiga
romantikerna som samlades i Jena och Berlin hade kédnslan av att std pd randen till en helt ny
tid, och att de var med om att anléigga en ny borjan. Friedrich Schlegel, en av centralfigurerna

1 Jenakretsen skriver till och med att han har ”for avsikt att stifta en ny religion.””

Det nya fods dock aldrig ur intet, och den tidiga romantiska rérelsens mylla utgjordes till stor
del av den forromantiska miljo som befolkades av tinkare som forfattarna Goethe och
Schiller, filosoferna Hamann och Herder samt forstds Kant och hans efterféljare Fichte. Vad
var da det nya med romantiken? Kyrkohistorikern och sedermera biskopen Mikael Mogren
ger 1 sin avhandling Den romantiska kyrkan romantiken tvd kdnnetecken: “att romantiken

framstéller gangna tider som foredomliga for samtiden” och att forfattarna genom sprékliga

3 Novalis 1975, s. 507-508.



kontraster stiller det invanda mot det ovanliga”. Det finns mycket som verkligen uppfattas
som nytt 1 den tidiga romantikens formuleringar och reaktioner pa den idévérld upplysningen
lamnat efter sig. Romantikerna protesterar kraftigt mot fornuftstrons Gvertro pa det synliga
och maétbara, men likt upplysningens ténkare finner dven de den traditionella teologins svar
otillfredsstéllande, och med det fornyade intresse for historien som ocksa kdnnetecknar tiden
kring sekelskiftet, formulerades visioner for en framtidens religion bade genom att blicka

bakat, och samtidigt bryta mot dldre tiders synsitt.

Det var i denna radikala tankevérld som Friedrich von Hardenberg under pseudonymen
Novalis presenterade sin vision om en “ny religion med estetiska fortecken” i essédn Europa éar
1799.5 Han var starkt influerad av Friedrich Schleiermacher som i boken Uber die Religion —
Reden an die Gebildeten unter ihren Verdchtern, publicerad samma ar, presenterar en
systematiserad estetisk-teologisk argumentation for att sann religion bor forstas med estetiska
medel. Hos dessa tva tankare finns en kélla i var egen protestantiska tradition som jag menar
att kyrkan idag inte ldngre har kontakt med. Jag vill undersdka om det i deras tankar finns en
outforskad potential till ett teologiskt samtal om estetikens roll i var egen tid, en tid da
ménniskans estetiska ldngtan for henne bort frdn den luthersk-protestantiska traditionen till

forman for andra kyrkotraditioner och andra former av spiritualitet.

1.2 Syfte och fragestéllningar
Det overgripande syftet med uppsatsen dr att genom analys av tvd romantiska nyckeltexter
bidra till en nutida estetisk-teologisk diskussion i relation till en svenskkyrklig liturgisk
kontext. Uppsatsens fragestillningar blir mot denna bakgrund:

*  Hur framtrdder forhallandet mellan religion och estetik i de tva nyckeltexterna?
Hur framtrdder forhallandet mellan estetik och etik i texterna?
Finns det i de tidiga romantikernas idéer om en estetikens religion en potential for

kyrkan idag att méta mdnniskans estetiska ldngtan, och vari bestar i sd fall den

potentialen?

4 Mogren 2003, s. 16.

5 Svenungsson 2014, s. 92.



1.3 Teoretiska utgdngspunkter

I den lutherska traditionen finns kéllor som Svenska kyrkan idag endast i liten utstrickning
har kontakt med. Istillet for att soka i den egna protestantiska historien finns det en tendens
att forsamlingar mer eller mindre oreflekterat vinder sig mot religidsa traditioner utanfor den
egna nér de forsoker svara mot ménniskors behov av andlighet. Det kan handla om ett andligt
sokande som attraheras av kroppsliga uttryck och fysiska 6vningar eller intresse for andra
meditations- och bonepraktiker &n de som vanligtvis praktiseras och undervisas om. Det kan
ocksa handla om att man ser uttryck for en mystik i andra kyrkotraditioner dn den lutherska
och att man vill infoga liknande uttryck 1 den svenskkyrkliga gudstjdnsten. En del av
exemplen ovan kan ses som en ldangtan efter en storre och djupare estetisk dimension i det
andliga livet, och det &r hir mitt arbete tar sin utgdngspunkt. Ett av uppsatsens teoretiska
antaganden ar att det finns en underskattad resurs i1 det egna protestantiska arvet i form av
romantiken. Det dr denna potential jag avser utforska i uppsatsen genom att undersdka den
tidiga romantiska rorelsen med sitt fokus pa konsten och vad vart estetiska sinne betyder for
hur vi manniskor uppfattar verkligheten. I uppsatsens diskussionsdel stéller jag den ortodoxe
teologen Alexander Schmemanns tankar om gudstjanstens fornyelse bredvid Novalis och
Schleiermachers idéer for att undersdoka om det vi ofta soker oss till andra traditioner for att
finna, exempelvis 1 den Ostkyrkliga, ocksa finns att tillgd pa ndrmare hall och med lutherska

fortecken.

Den kristna kyrkan &r alltsedan den tidiga Jesusrorelsens forsta dagar priaglad av att relationen
med det gudomliga utmynnar i en sjélvklar etisk praktik. Uppsatsens tematik och syfte ror sig
inom denna kyrkliga tradition, och darfor later jag analysen av killtexterna och den
efterfoljande diskussionen ta sin teoretiska utgdngspunkt i antagandet att det finns ett
forhallande mellan estetik och etik. Det antagandet kan uttryckas s& hir: Konstnirliga uttryck
for motet med det gudomliga har en potential som bildar incitament till etisk reflektion och

handling. Som hypotes skulle denna teoretiska reflektion kunna formuleras s hér:

Ndr den kristna etiken inte springer ur estetiken (motet med det skona, det som
kyrkans tradition kallar Guds hdrlighet), forlorar den sin radikala kraft. Ndir
fornimmelsen av det skona (estetiken) inte forstas som uttryck for Guds hdarlighet,

forlorar den sin kraft som incitament for etisk reflektion. Alltsa dr estetiken
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ofullkomlig utan etiken, liksom etiken dr ofullkomlig utan estetiken. Estetikens

forldngning dr etik, och etiken forutsdtter estetik.

1.4 Metod och material

Jag har valt att stilla mina frigor till tva killtexter: Europa av Novalis och Uber die Religion:
Reden an die Gebildeten unter ihren Verdichtern av Friedrich Schleiermacher. Jag har valt
dessa texter for att de dr skrivna av tva av den tidiga romantikens mest betydande forfattare
vad giller synen pa religionens roll i framtidens samhiélle. Forfattarna rorde sig i samma
intellektuella kretsar och var influerade av varandra, samtidigt som de i1 de aktuella texterna
intog skilda utgédngspunkter och anvinde skilda medel for att uppna sina mal. Texterna ar
ocksa olika i bade form och innehall, och kompletterar pé s sitt ytterligare varandra. Poeten
Novalis skriver ett tal dér en vision om ett béttre Europa som politiskt ska forverkligas genom
andlighet presenteras. Teologen och filosofen Schleiermacher skriver fem forsvarstal for
religionen med konsten och konstndren som dess framsta foretrddare. Schleiermachers bok
fick ett stort genomslag medan Novalis essd snabbt foll i glomska for att forst pa senare ar ha
borjat uppmarksammas for sin radikalitet. Eftersom mitt arbete vill undersdka hur en estetisk
langtan kan mdtas av den lutherska kyrkan 1 sin egen tradition, har jag valt dessa texter for att
de explicit satter det estetiska i centrum for gudsupplevelse och uttryck, och samtidigt skrivs i
en protestantisk-luthersk kontext. Dessutom formulerar sig forfattarna i en tid som har ménga
likheter med vér egen vad géller kidnslan av att befinna sig i en brytningstid samt ser en

skepsis mot etablerade sanningar.

Schleiermacher reviderade sin text fran 1799 vid tre tillfallen, 1806, 1821 och 1831. Richard
Crouter skriver i forordet till sin engelska oversittning av Uber die Religion att
Schleiermachers motiv for dessa revideringar bland annat var att tona ned de ésikter och idéer
som gick for ldngt emot en mer traditionell kristen ldra samt att ge textens retorik en mer
vetenskaplig form.¢ Detta blev sdkert nodvéndigt i takt med att Schleiermacher med tiden blev
en aktad kyrkoman och dven professor i teologi. Revideringarna har dock till foljd att den
radikalitet och passionerade direkthet som originalpublikationen frdn 1799 har, till viss del

forsvinner i de senare versionerna. Eftersom det var Schleiermachers originaltext som Novalis

6 Crouter 2015, s. xliv—=xlv.



liste och tog intryck av #r det den utgdvan av Uber die Religion som anvinds i denna uppsats.
Det dr 1 den tidiga romantikens idéer om religionens fornyelse som min undersdkning vill
uppehélla sig, och jag berdr alltsé inte den utveckling mot reaktioniritet romantiken senare tar
och som 1 mycket ersdtter de tidiga romantikernas radikalitet. Forutom dessa tva texter
kommer jag for den kulturhistoriska bakgrundsteckningen i kapitel tva ta hjilp av forfattare
som den tyske teologen Jorg Lauster och filosofen och forfattaren Riidiger Safranski. I
diskussionskapitlet anvidnder jag ocksa sekundérlitteratur som behandlar estetikens plats i
teologin och liturgin, bland annat den rysk-amerikanske teologen Alexander Schmemanns
texter om liturgi. Oversittningar 4r mina egna om inte annat anges. Nir jag anvinder

begreppet konst menar jag ingen specifik konstform utan begreppet inbegriper alla konstarter.

1.5 Forskningsoversikt
Det har skrivits mycket om relationen mellan estetik och teologi och forskningsdversiktens
material har jag valt att begrinsa till den nordiska kontexten och till texter som ger en vidare

blick pa, och en delvis annan forstéelse av den relationen dn vad min undersdkning ger.

Den svenske kyrkohistorikern Mikael Mogrens avhandling Den romantiska kyrkan:
Forestdllningar om den ideala kyrkan pa jorden inom Nya skolan till och med dar 1817
undersoker texter som publicerades i de forsta romantiska tidskrifterna 1 Sverige, skrivna av
forfattare som ingick i den sa kallade Nya skolan. Akademikerna i Sverige vdnde sig i borjan
av 1800-talet mot Tyskland snarare &n mot Frankrike,” och i den svenska romantiska rorelsens
tankar om kyrkan syns ménga influenser fran kretsen kring Novalis och Schleiermacher.
Liksom de tidiga tyska romantikerna verkade Nya skolans forfattare 1 ett samhille som
skakades av stora politiska och samhélleliga fordndringar. 1809 forlorade Sverige sin Ostra
rikshalva Finland till Ryssland, kung Gustav IV Adolf avsattes och en ny grundlag antogs.
Mogren visar pa tidiga influenser frdn bade Schleiermacher och Schlegel hos de svenska
romantikerna och deras idéer om den romantiska kyrkan. Darmed presenterar han ockséd en
annan brygga till det svenskkyrkliga &n vad min undersdkning gor. De idéer om forbindelser
mellan den ideala och den empiriska vérlden — ett slags genombrytningar eller 6ppningar dér

det gudomliga kan paverka materia och fenomen — som Schlegel formulerar, sitter Mogren in

7 Mogren 2003, s. 39.



1 begreppet sakramentalitet. Genom detta placerar han sin forskning delvis inom samma
omrade som min, med skillnaden att jag uteslutande koncentrerar mig pa det konstndrliga och
dess potential som konkreta uttryck for det gudomliga.8 Mogren visar i sitt arbete ocksé hur
Nya skolans tinkare gjorde sig idéer om religionens fornyelse pa ett ofta mer konkret sitt &n
sina tyska kolleger. De hade den svenska statskyrkan som tydlig adressat, en kyrka som i
1810-talets Sverige var helt integrerad i samhaillet, och dir praststdndet fanns representerat i
riksdagen. Den romantiska kyrkan sags av de svenska romantikerna som sjélen i den kropp
som statsorganismen utgjorde,® och den ideala prédsten var en idealskddande konstnir som
”"med extatiska predikningar kunde formedla sin askddning av den ideala varlden”.!9 Bland
Nya skolans forfattare finns dven framstéllningar av den romantiska kyrkan som idyll, med
préastgarden som ett avskilt paradis och julottan som den ideala gudstjénsten dir “minnen fran
barndomen kombineras med ljuslagor i nattmorkret”.1! Bilden av prastgérden kan ses som ett
exempel pad hur romantikerna skapade idyller av det vardagliga, det som Novalis kallar att
romantisera, och idén om julottan som ett slags konstverk kan kopplas till tanken om den
ideala vérlden som gestaltad och nérvarande i den empiriska. En romantiserad syn pa kyrkan
som idyll dr ocksé intressant for att den har likheter med idéer om vad kyrkan ska vara i vissa
politiska lager idag, och for att den helt undviker en etisk dimension av kyrkans liv. Mer om
det 1 diskussionskapitlet. Det dr ocksd hdr Mogrens forskning frimst skiljer sig mot min

undersokning eftersom den inte gar in pa relationen estetik och etik.

Clara Sjobergs (numera Berg) masteruppsats Mellan sinnelag och virld: Inbildningskraften i
romantiskt tdankande och teologisk metodologi tar sin utgangspunkt i antagandet att den
andliga upplevelsen bidst kan beskrivas 1 relation till en estetisk upplevelse. Om detta
antagande tas pa allvar maste enligt henne teologisk metodologi och epistemologi foréndras
och utvecklas. Sjoberg fragar i sin uppsats hur vi kan forstd ’the Notion of Imagination” hos
romantikerna i relation till estetiska och andliga upplevelser, och hur den forstaelsen kan vara

anvindbar i teologisk metodologi. Genom att undersoka forstaelsen av “imagination” i den

8 Mogren 2003, s. 18.
9 Mogren 2003, s. 163.
10 Mogren 2003, s. 150.

11 Mogren 2003, s. 165.
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tidiga romantiska rorelsen och i William Blakes malningar drar Sjoberg slutsatsen att
inbildningskraften (Clara Sjobergs medvetna stavning),!? kan spela en central roll i en
teologisk metodologi bade som ett fundamentalt villkor for all kunskap, men ocksa for att na
en djupare forstaelse av relationen mellan ménniskan och det transcendenta. Hon havdar att
”det romantiska tinkandets forstielse av inbildningskraften ér central 1 forstdelsen av sdvil
den estetiska som andliga erfarenheten”, och att den &r en resurs i den teologiska metodologi
som menar att den andliga erfarenheten bast forstas i estetiska termer.!3 Genom att visa pd hur
bade teologin och konsten ror sig i1 “grdnslandet mellan myt och logos, transcendens och
immanens”, och att inbildningskraften 1 det romantiska tidnkandet framtrider 1 samma
gransland berdr hon till viss del mitt undersokningsomrade. Metodologin spelar dock i min
egen studie en mindre roll och istdllet anvinder jag mig av hypotesen jag stéller upp i

inledningskapitlet som teoretisk ingang nir jag undersdker mitt material.

Den finske teologen Miikka E. Anttilas avhandling Luther’'s Theology of Music: Spiritual
Beauty and Pleasure tar sin utgangspunkt i att musiken och konsten i mycket ersatt religionen
1 den nutida ménniskans sokande efter trost och kdnsla av mening i en meningslés vérld.
Berdvade pa religios tro moter dagens méanniskor det som finns kvar av det heliga framst i
konstnirliga yttringar. I artisten ser nutidsménniskan drag av profeten eller priasten i hogre
grad dn drag av hantverkaren. Anttila menar tillsammans med Luther att musiken har en stor
fordel framfor andra konstarter genom sin ftillgdnglighet. Genom digitaliseringen har
nutidsménniskan tillgang till all viarldens musik pé sétt som inte ens den rorliga bilden kan
tavla med. Anttilas arbete visar ocksa hur sent forskningen inom musikens teologi kommit
igdng, och hur liturgiska fragor som Hur representerar musik ndgonting annat? ligger néra
annan musikfilosofisk diskussion, exempelvis det grundldggande filosofiska problemet att vi
upplever musik som djupt meningsfull, samtidigt som att det & omdjligt att séga vad
meningen bestdr i.'4 Avhandlingens syfte &r att undersoka Luthers musikteologi med
tillfredsstéllelsen och njutningen som utgangspunkt. Tidigare forskning inom dmnet musik

och liturgi har mer fokuserat pa forhallandet ord och musik, och Anttila vill snarare undersoka

12 Sjoberg 2017, s. 12.
13 Sjoberg, 2017. s. 6.

14 Anttila 2013, s. 1.
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musikens plats 1 teologin i sin egen ritt.!> Hans forskning berér musikens teologi och dven om
den 1 mycket dr en diskussion om forhallandet mellan estetik och teologi, star Anttila for en
annan héllning till estetiskt uttryck &n i min problemstdllning. Anttila pavisar hur Luther
tydligt framhéller musikens foretraden vad giller att rora méinniskans hjérta 1 forhallande till
andra konstarter,!6 och hur han till skillnad fran till exempel Augustinus, inte ser med
misstdnksamhet pd detta faktum utan istéllet stiller musiken i Guds dras tjénst.!” Luther
tanker sig att den polyfona motetten dr ett konstverk som han kallar Gudsverk (opus Dei) och
att musik dérfor dr ett kreativt samarbete mellan Gud och minniska.!l8 Utan att berdra
musiken, skulle den positiva hallning till sinnlig njutning och vikten av estetisk forstaelse och

uppfattning i Luthers teologi, bli mycket svarare att observera, menar Anttila.!®

Den danska teologen och professorn 1 filosofi och idéhistoria Dorthe Jorgensen behandlar 1
sin avhandling Den skonne tenkning: Veje til erfaringsmetafysik. Religionsfilosofisk udmontet
hur méanniskans kénnande, anande jag — alltsd de ménskliga erfarenheter som traditionellt
betecknas som estetiska, religiosa eller metafysiska — kan ges en medvetenhetsfilosofisk
tillgdng.20 Hon vill se pé estetik som betydelsefull for tinkandet och som tinkande och inte i
ljuset av konsten som man traditionellt har gjort. Anammar man detta synsétt far det ocksa
konsekvenser for logiken och ett nytt sétt att tinka om tdnkandet framtrdder.2! Med Friedrich
Schiller, Joseph von Schelling och Georg Wilhelm Friedrich Hegel i slutet av 1700-talet och
borjan av 1800-talet forstods den filosofiska estetiken som Felix Baumgarten lagt grunden for
som konstfilosofi for att senare bli helt ersatt av konstvetenskapen som sedan dess varit

forhirskande inom akademien.

15 Anttila 2013, s. 13—14.
16 Anttila 2013, s. 106.

17 Anttila 2013, s. 27.

18 Anttila 2013, s. 93.

19 Anttila 2013, s. 205.
20 Jorgensen 2014, s. 13.

21 Jorgensen 2014, s. 23.
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Pé sé sitt har den filosofiska estetiken aldrig blivit fullt ut forverkligad, ndgot Jergensen nu
forsoker sig pd i1 sin omfattande studie. Hennes tankar ar intressanta for att de delvis tar
avstamp i samma tid som materialet i min uppsats dven om jag avgridnsar mig dnnu snavare i
tid till sekelskiftet 1800 och inte gar in pd Hegel och den tyska idealismens tankar. Jorgensen
menar att den nya logik som estetiken innebar uppstod 1 en period nér tdnkandet kopplades till
subjektet. For min undersokning ser jag dock inga problem med att estetik och konst till viss
del fungerar som utbytbara begrepp eftersom de tidiga romantikerna ocksd anvinder
begreppen pd det sittet. Jorgensens teologiska ingdng dr att ménniskans egen medvetenhet
och erfarenhet under aren kring sekelskiftet 1800 blev avgorande och inte langre placerades i
”Guds tankar”.22 Diarmed skildes teologin fran estetisk reflektion och hamnade léttare i
subjektivism och dogmatism. Detta dr tankar som ocksé finns i de killtexter jag undersoker
men till skillnad frin dessa texters forfattare presenterar Jorgensen en erfarenhetsmetafysik
som kan hjélpa teologin att befrias frdn den utvecklingen och istéllet forankras i manniskors
religidsa erfarenheter.23 Hon studerar Walter Benjamin och den filosofiska estetik han hundra
ar efter Schiller och Schelling utvecklade och som Jorgensen ser som estetikens
fenomenologiska och hermeneutiska sidor. I Benjamins efterféljd ser hon hur detta varit
skadligt for konsten sjdlv eftersom konsekvensen blivit att konsten ska legitimeras filosofiskt.
Det dr den omtolkning Jergensen gor av bdde Baumgartens och Benjamins idéer som hon
kallar erfarenhetsmetafysik. Genom att ocksa ta med Kants fornuftskritiska filosofi och
Heideggers fenomenologi vill hon ge en medvetandefilosofisk tillgang till de erfarenheter
som brukar ses som estetiska, metafysiska och religidsa.?* Om estetiken ska kunna
forverkligas idag racker det inte att reproducera den filosofiska reflektionen dver konsten. Det
blir enligt Jorgensen nodvéndigt att istdllet aktualisera de potentialer den rymmer och
dédrigenom fa tillgang till verktyg som ger insikt om vad konst betyder for oss som ménniskor
och vad den har med filosofi och religion att géra.> Hon betonar teologins behov av att se
kompletterande pa det gudomligas olika uttryck och inte reduceras till ldra, och hon ser i

protestantisk tradition hur teologer misstdnkliggjort for estetiken helt centrala begrepp av

22 Jgrgensen 2014, s. 41.
23 Jorgensen 2014, s. 44.
24 Jorgensen 2014, s. 13.

25 Jorgensen 2014, s. 43.
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erfarenheter som pietistisk kidnslosamhet. Detta har bidragit till att manga teologer ignorerat
estetiken eller forhallit sig ambivalent till den, ndgot som gér helt emot den kunskap vi har om
att konsten fran borjan tjdnade religiosa mal.26 Jergensen bidrar till min studie med sin
diskussion om estetik 1 forhallande till konst och sin presentation av begreppet
erfarenhetsmetafysik, ett begrepp som jag anvédnder i uppsatsens diskussionskapitel. Hennes
arbete har dock ett annat syfte och omfattning dn mitt 1 det att hon vill bidra med nya logiker
och ett nytt sdtt att tinka om tdnkandet med utgédngspunkt frén de idéer om estetisk filosofi
som Baumgarten hade, medan min studie ror den tidiga romantikens idéer om estetikens

relation till religionen och till etiken.

1.6 Disposition

Efter det inledande kapitlet kommer jag 1 kapitel tva att teckna en Gversiktlig kulturhistorisk
bakgrundsbild till de tidiga romantikernas virld och de kélltexter jag stiller mina fragor till.
Efter det foljer tva analyskapitel dér kélltexterna undersoks kritiskt: frigan om hur relationen
mellan religion och konst framtrader i texterna undersoks i kapitel tre, och kapitel fyra
undersoker relationen estetik och etik 1 texterna. I kapitel fem fors en diskussion som tar sin
utgdngspunkt 1 analyskapitlen och i frigan om det i texterna finns en potential for dagens
kyrka att mdta méinniskors estetiska ldngtan. Det sjdtte och avslutande kapitlet sammanfattar

uppsatsen och redovisar undersdkningens resultat.

26 Jargensen 2014, s. 65.
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Kapitel 2: Den tidigromantiska rorelsens mylla

Nahe dich Freiheit,
Dayf} ich mich stiirze
Dir in die Arme...%"

Ludwig Tieck (1789)

2.1 Frihetslangtan och revolution

”Virldens kristenhet forsoker fortfarande gora vad den kan av upplysningen och av den
franska revolutionen som blev dess ovintat valdsamma experiment.”28 Det skriver
kyrkohistorikern Diarmaid MacCulloch i sin bok Christianity: The First Three Thousand
Years. Den franska upplysningens “experiment” blev ett valdsamt frigérande av krafter som
visserligen lyckades bryta ett ldngvarigt fortryck av liv, egendom och tanke, men som nér
frihet var vunnen 6vergick i1 nytt fortryck, med skillnaden att aktSrerna var utbytta och
fortrycket nu riktades mot andra liv, annan egendom och andra tankar 4n dem som [’ancien
régime hade utgjorts av. Den ddvarande gymnasisten Ludwig Tieck skriver sina rader om att
“kasta sig 1 armarna pa friheten” i revolutionens inledningsskede d4 den dnnu konkret handlar
om medborgerliga fri- och réttigheter. Detta franska uppror mot makten underifrdn skapade
entusiasm hos ménga av Tysklands forfattare och intellektuella. De sédg en ny epok av frihet
fodas, och revolutionen blev det bevis de ldngtat efter, ndmligen att tinkande och skrivande
inte bara kan tolka vérlden, utan ocksa fordndra den. Det dr i den andan ménga unga tyska
intellektuella som den unge Tieck och filosofen Friedrich Schelling drémmer sig bort fran det

Tysk-romerska rikets furstesystem till ”den friare luften” i Paris.?®

Intet kommer ur intet, och den franska revolutionen fods ur politiska omstindigheter i
kombination med upplysningsrorelsens idéer om frihet och jamlikhet. Frankrike stod, trots

krigssegrar, infor hot om bankrutt och folk svalt till f61jd av felslagna skordar. Detta samtidigt

27 ”Narma dig frihet, att jag ma kasta mig i dina armar”.
Ur ett drama om franska revolutionen av Ludwig Tieck, citerat enligt Safranski 2007, s. 32.

28 MacCulloch 2011, s. 812.

29 Safranski 2007, s. 32.
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som man levde i en tid som sag naturvetenskapen ta sprang man inte trott varit mojliga. Under
1600-talet hade filosofin i mycket handlat om just dessa naturvetenskapliga framsteg, for att
under 1700-talet istdllet sdtta manniskan, samhillet och historien i fokus; man fragade sig vad
en vetenskaplig kunskap om minniskan och hennes sammanhang skulle kunna ernd.3o I
Frankrike fick detta utforskande ett tydligt fokus och blev ockséd centrum for det som kom att
kallas “upplysningen”, en rorelse som upplysningsménnen sjidlva framfor allt betraktade som
en filosofi. Ingenstans i Europa var heller kristendomen sa sammanlédnkad med statsapparaten
som 1 det forrevolutiondra Frankrike. Biskopssdtena var i hinderna pa nagra fa adelsslédkter i
ett system med rotter som strickte sig bakat till medeltiden, och den storsta delen av
befolkningen sdg hos kyrkans foretrddare ett forkroppsligande av den statliga eliten, och en
livsstil och materiell standard de sjdlva bara kunde dromma om.3! Alltsa &r det inte mérkligt
att ndr reaktionen kommer, sker det i namnet av en bredare frihet fran bade fattigdom och
tankens bojor, vare sig fortrycket kom fran kyrkan eller den vérldsliga makten. En grupp
intellektuella — philosophes — bildade frontlinjen i kritiken mot kyrka och stat, dir den mest
kdnda forfattaren hette Frangois-Marie Arouet, mer kdnd under sitt skrivarnamn Voltaire. Utan
formell universitetsutbildning, men utrustad med charm och intelligens nadde hans
publikationer en storpublik. Voltaire sdg katolicismen som en grupp sammansvurna som i eget
intresse forsokte bevara det dunkla och férdolda som Lockes filosofi och Newtons mekaniska
universum hade befriat det méanskliga livet fran. Han forde hela sitt liv en hiatsk kampanj mot
katolska kyrkan och avskydde nér kyrkan blandade sig i intelligentians diskussioner. Enligt

hans mening skulle religionen ldmnas at pobeln.3?

Det var i detta Frankrike revolutiondrerna den 14 juli 1789 stormade Bastiljen och inledde
revolutionens forsta fas. Men den fria luft Tieck och hans samtida kollegor i Tyskland
lingtade att andas tryter i revolutionens andra fas, dd den nyinfoérda parlamentariska
demokratin Gvergar i den jakobinska diktaturens skrickvélde, en terror som nar ett klimax 1
septembermorden 1792 di ndra 2000 pastatt kontrarevolutiondra personer mordas. Med

monarkins avskaffande den 21 september 1792 och Ludvig XVI:s avrittning fyra manader

30 Nordin 2017, s. 379.
31 Lauster 2016, s. 446.

32 MacCulloch 2011, s. 800.
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senare startar ocksa en forfoljelse av kristna, den forsta i Europa pa 1500 ar, och som miitt i
antal dodade och fordrivna langt Overskrider sin antika motsvarighet. Forfoljelsen och
massflykten bland prister och ordensfolk nadde ett &r senare sin kulmen da biskopen i Paris
tvingades 1dmna sin post och firandet av gudstjanster i huvudstaden upphdrde. P& mindre dn
ett ar hade jakobinerna gjort Frankrikes huvudstad, som i arhundraden varit ett av de

viktigaste kristna centrumen, till en officiellt kristendomsfti stad.33

2.2 Upplysning och pietism i Tyskland — tvi reformrorelser som forbereder romantiken

I Tyskland sag det politiska ldget annorlunda ut, och for en revolution underifran fanns sma
mdjligheter. Déremot brot det Tysk-romerska riket samman 1806 efter néstan tusen ér, och
didrmed gick en symbol for en gammal virld under.34 For de tyska tinkarna och fOrfattarna
blev det tydligt att man levde i en ny tid da allt kunde hénda och allt var mgjligt. For manga
av dem handlade revolutionens idéer inte bara om befrielse fran ett oréttfardigt maktsystem,
utan en befrielse i en mycket vidare bemirkelse. De hoppades att fordndringen av de politiska
institutionerna skulle innebéra att den fria mdnniskan éantligen kunde trdda fram.35 Men
manga av dem som till en borjan entusiastiskt hilsat revolutionen, vinde sig senare bort fran

den nér fortrycket och terrorn i frihetens namn 6kade.

Upplysningsrorelsen 1 Tyskland (die Aufkldrung) hade en annan karaktér dn i Frankrike, och
den kristendomsfientlighet som i mycket priaglade den franska upplysningen hittar man inte
alls 1 samma utstrickning dér. Kanske dr den inomkyrkliga fornyelserdrelse som pietismen
utgjorde en bidragande orsak till detta. Nar upplysningsidéerna verkligen far féste i de bredare
tyska folklagren, har pietismen redan fort med sig en reformering av den lutherska kyrkan. Sa
ar inte fallet 1 Frankrike dér pietismen forst senare far visst inflytande. Pietismen forbereder
ocksé for romantiken med sin betoning av subjektet, ndgot den ocksé delar med upplysningen,
och sin betoning av kinslan, ndgot den inte delar med upplysningen. Rorelsens grundare
Philipp Jakob Spener (1635—1705) kritiserade den lutherska kyrkan for att ha 14tit ldra och liv

gd isér, och paborjade ett systematiskt arbete for att den kristna trosldran skulle genomsyra

33 Lauster 2016, s. 452.
34 Lauster 2016, s. 460.

35 Safranski 2007, s. 34.
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forsamlingen och maérkas i den enskilda kristnas liv 1 form av en from livsforing.3¢ Pietismen
kom att ses som den lutherska reformationens verkliga genomforande med ett stort arbete for
att frimja laskunnigheten sd att den enskilde sjdlv skulle kunna ldsa Bibeln och tolka Guds
ord. Aven Luthers tankar om det allménna pristaddmet fick i pietismen se ett forverkligande i
det att lekfolket uppmanades att som jadmlika partners bista présterskapet i ledandet av
collegia pietatis, ett slags fromhetsgrupper inom forsamlingen, i bibelldsning, bon och sang
utanfor gudstjénsttid. Fromheten var helt inriktad pd Kristus och en innerlig personlig relation
med honom betonades, ndgot som bidrog till ett framvixande av en passionerad andlig poesi
skriven for det myckna sjungandet. Texterna var fyllda av kidnsloyttringar och bilder som gar
att jimfora med teman som méanga medeltida andliga forfattare anvént, till exempel det
mystiska dktenskapet mellan Kristus och férsamlingen och den erotiska ton som tridde fram i
bilden av den heliga Anden som moder.37 Hér bereds i de tyska rikena mycket av den mark

romantikens diktare senare odlar.

I staden Halle péborjade August Hermann Francke i Speners efterfoljd en omfattande
verksamhet innefattande barnhem, skolor for bade fattiga barn och unga adelsmén, en
lararutbildning, egen tryckpress, bibliotek och till och med ett museum dér eleverna med egna
O0gon skulle kunna se och uppleva Guds underverk. Malet var att alla, oberoende av
samhdllsklass, skulle komma ut fran skolan med mdjlighet att sjdlv kunna ldsa Bibeln och
bemastra ett hantverk. Med det universitet som under Speners inflytande ocksa grundats i
staden blev Halle centrum for pietismens stora inflytande pa det tyska protestantiska
samhillet, och den preussiske kungen Friedrich Wilhelm I sdg i pietismen stora mojligheter
och understodde verksamheten. MacCulloch menar att det sdtt denna verksamhet
organiserades och drevs, i mycket satte standarden for hur det protestantiska samhillet kom

att organiseras och skapa sina institutioner.3%

Péa det reformvinliga universitetet i Halle fanns i borjan av 1700-talet sévil pietister som

upplysningsmén, och for bada grupperna var fronten mot ortodoxin gemensam. Bada sigs

36 Lauster 2016, s. 403—404.
37 MacCulloch 2011, s. 745.

38 MacCulloch 2011, s. 740.
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som moderna, men deras olika végar in i moderniteten forde dem med tiden ldngre och ldngre
frdn varandra. Pietisterna var kristocentriska och anklagade den lutherska ortodoxin for att ha
fastnat i form och larosystem istillet for att frimja en tro diar den kristna ménniskan stod i en
levande relation med sin frilsare. Detta stod i rak motséttning till manga upplysningstdnkare,
som utan att ge upp idén om en Gud och skapare, rorde sig bort frdn uppfattningen att den
kristna uppenbarelsen skulle dga sanningsansprdk. I de missionsberéttelser fran Kina som
jesuiterna skickat hem till Europa, ldste upplysningstinkarna fascinerat om moten med en
blomstrande kultur som inte kidnde till den kristna uppenbarelsen. Den beromde
upplysningsfilosofen Christian Wolff, som verkade som professor vid universitetet i Halle,
sag hir beldgg for sin id¢ att alla médnniskor dr begdvade med ett fornuft, och hur de med hjilp
av det kan utveckla moraliska principer. Den kristna uppenbarelsens uppgift var enligt honom
att stdrka dessa av naturen givna principer och att motivera till en moraliskt god livsforing.
Diaremot kunde den inte tillfora nagot nytt, eller ndgot som stred mot fornuftet. For pietisterna
var detta att missa hela podngen med den kristna ldran och naturligtvis att g& ldngt Over
gransen for hur stort inflytande fornuftet kunde fi. I november 1723 far Wolff, efter ett
domslut av den preussiske kungen, och som hejats fram av pietisterna, 48 timmar pé sig att
lamna landet for att undgd hingning.3® Det som fOrst sags som en seger for pietisterna
forbyttes dock snart 1 besvikelse dd Wolff snart erbjods en professur i Marburg dér han
hilsades av entusiastiska studenter. Wolffs fornuftsstyrda systematiska etik kom att dominera
undervisningen pa tyska och dven skandinaviska universitet under forsta hélften av 1700-
talet*® och 1740 kunde han atervdnda till Halle pd uppmaning av den upplyste regenten
Friedrich I, ndgot som sdgs som en seger for upplysningen dver pietismen. Voltaire jublade

borta i Frankrike: ”Sokrates sitter pa tronen”.4!

Wolffs filosofi betecknar ett slags Overgdngsstadium mellan 1600-talets rationalism och
upplysningsrorelsen, men det var med poeten, dramatikern och teaterkritikern Gotthold
Ephraim Lessing (1729—-1781) som en tysk upplysning brét in pé allvar. Hans storsta bidrag

till den tyska romantikens tinkande blev kanske den debatt som uppstod efter hans dod. Nar

39 Lauster 2016, s. 401.
40 Nordin 2017, s. 396.

41 Lauster 2016, s. 402.
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vannen Friedrich Heinrich Jacobi beréttar att Lessing i en brevvéxling bekant sig till Spinozas
laror, uppstod en debatt om detta 6ver huvud taget kunde vara mojligt. De ”panteistiska” idéer
som filosofen Baruch Spinoza i mitten av 1600-talet formulerat, var hundra &r efter hans dod
fortfarande s radikala att Jacobis pédstdende foranledde en strid som snarare én att handla om
Lessings bekdnnelse kom att handla om innehdllet 1 Spinozas véldiga etiska vision av Gud
som enda existerande substans, oberoende av allt annat, och didrigenom den immanenta
orsaken till alla ting. Gud dr pd samma gang ande och materia enligt Spinoza, och hans ldra
betraktas darfor ibland som en form av panteism.42 Hursomhelst gjorde denna

Pantheismusstreit Spinoza rumsren 1 tysk filosofi, ndgot som fick stor betydelse for senare

tdnkare.*3

2.3 Den tyska romantiken vixer fram med Herder och Hamann

Den tyske idéhistorikern Riidiger Safranski menar att man kan l4ta romantiken bdrja med det
ogonblick d& Johann Gottfried Herder i maj 1769 kliver ombord pd det skepp som ska ta
honom fran Riga till Frankrike.44 Herder bjuder den forsamling han tjdnat farvédl med orden:
”Min enda avsikt dr att fran fler sidor lira kdnna den vérld min Gud skapat”.45 Hans resa ut i
virlden handlade lika mycket om en resa inat. Herder har en idé om den levande naturen som
det skapande man euforiskt dverldmnar sig till samtidigt som den omfattar det kusliga som
hotar en. Det dr dessa upplevelser som han hinger sig at pa sin skeppsfard. Herder hade
studerat for Immanuel Kant i Konigsberg, men vént sig mot hans rationalism. Kants

banbrytande verk Kritik der reinen Vernunft avtardade han som “’tomt prat” .46

En annan Kantstudent, Johann Georg Hamann, hade redan tidigare uttryckt sin
misstanksamhet mot fornuftstron och istéllet lutat sig mot den engelske filosofen David

Hume, med en tydlig udd mot Kant: "Hume é&r alltid min man eftersom han atminstone

42 Nordin 2017, s. 316.
43 Nordin 2017, s. 397.
44 Safranski 2007, s. 11.
45 Safranski 2007, s. 17.

46 Safranski 2007, s. 20.
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betygade tron sin vordnad och inkorporerade den i sitt system”.4” Efter att i sin ungdom ha
sympatiserat med den franska upplysningens ldror brét Hamann snart fullstindigt med dem,
och blev istillet en forkdmpe for en slags "motupplysning” under den senare hilften av 1700-
talet. Hamann forféktar idén att ménniskan inte ténker i rationella kalkyler utan snarare i
bilder, och att spriket darfor har en avgorande betydelse for hur tanken formas. Han menade
att sanningen bara kunde fangas med liknelser och symboler; Gud ar poet, inte matematiker,
och det dr kinslan som ger abstraktionerna vingar, medan regler begrinsar kreativiteten.
Herder utvecklade dessa idéer genom att tala om det levande fornuftet till skillnad fran det
abstrakta fornuftet. Det levande fornuftet dr konkret och visar sig 1 det omedvetna, det

irrationella, det spontana, alltsa i det dunkla och skapande livet.*8

Denna livsfilosofi inspirerade genikulten inom den tyska Sturm und Drang-rérelsen, som
tolkade den som att en person inom vilken livet strommar fritt och som kan utveckla sin
skapande kraft, den géller som geni. Detta satte igdng en kult kring “kraftgeniet” (Kraft-
Genie). Trots att mycket var tomma tunnor som skramlade, gjordes ocksd mycket inom
rorelsen med schwung och stor sjdlvmedvetenhet. Sturm und Drang gav idén om det geniala

som ligger slumrande i varje minniska i vintan pa att vickas.*

Herders viktigaste bidrag till de senare romantikerna blir dock hans idé att allt, bade
ménniskor och natur utgdr historia. Det dr en ny tanke att forstd vérlden som
utvecklingshistoria, eftersom den gudomliga skapelsen pé s& sétt blir inlemmad i en
naturprocess. I hans historiefilosofi dr varje tidsdlder med sin sdrart och sin anda olika steg pa
utvecklingstrappan, en méingd forsteg som forbereder for ménniskans intride péa
historiescenen. Med ménniskan kommer intelligens och sprak och ddrmed startar en
kulturhistoria som 1 sig dr en del av naturhistorien.’® Humanitet stir inte i motsats till natur,

utan dr 1 manniskans fall den sanna realiseringen av hennes natur.5! Den enskilda ménniskan

47 Nordin 2017, s. 413.
48 Safranski 2007, s. 21.
49 Safranski 2007, s. 21.
50 Nordin 2017, s. 413.

51 Safranski 2007, s. 23.
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som bildar individen, dr och forblir fornimmelsecentrum, 4ven om hon har behov av en
gemenskap. Den bor dock organiseras sé att var och en kan utveckla sitt individuella livsfro.
Dessa gemenskaper ser Herder i familjen, i stamgemenskapen, i folken, i nationer och i
nationsforbund, som i sin gemenskap bildar en syntes — en anda. For att underséka denna
folkanda gor Herder pa sin skeppsresa frdn Riga upp planer att samla folksdnger och andra
folkliga vittnesméal. Den méngfald som de utgdr bildar nidmligen, enligt honom, grund for
ménsklighetens blomstring.52 Herders syn pd nationen var demokratisk och han reagerade
starkt nér han tyckte att han blev missforstadd: ”Vad &r en nation? En stor ovardad tradgard
full med orter och ogrds”.53 Liksom Hamann aterkommer han till spraket som uttryck for
nagot mer dn ett kommunikationsverktyg: som ett uttryck for en identitet, en anda. Spréken &r
uttryck for folkens historiska liv, liksom varje yrke har sitt sprak och skapelsen dr Guds sprék.
Bade Hamann och Herder kom med sina tankar om kénslans, sprakets och historiens
betydelse for hur ménniskan uppfattar vérlden att forbereda den mylla som de tidiga

romantikerna senare kunde sd i.

2.4 Goethe och Schiller — bildningsideal och konst som lek

En av dem som motsatte sig franska revolutionen fran forsta borjan var forfattaren Johann
Wolfgang Goethe. Han var for den skull ingen foresprékare for [’ancien régime, tvirtom
ifragasatte han orittfardigheten i det systemet, men han avskydde och fruktade den massornas
tidsdlder som nu brot in, samtidigt som han insag det oundvikliga och nddvéndiga i det som
skedde. Han reagerar mot det plétsliga och valdsamma dir fornuftet gar under i massornas
rus. Mot den starka politiska lidelsen stéiller Goethe det mogna formandet av den individuella
personligheten som kommer ur begrinsningens kraft. Eftersom vi aldrig kan omfatta helheten
sa bildas i1 den enskilde i sig ndgot helt.54 Idén att forma personligheten genom bildning fick
hos Goethes vin dramatikern Friedrich von Schiller sin fortséttning och ideala uttolkare. Kort
efter septembermorden 1792 hade Schiller borjat forma en slags estetisk terapi som skulle
kunna hjélpa minniskan att handskas med sin nyvunna frihet. Schillers svar pa den franska

revolutionen var en andlig revolution didr umginget med konsten skulle gora ménniskan

52 Safranski 2007, s. 26.
53 Safranski 2007, s. 27.

54 Safranski 2007, s. 36-39.
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verkligt fri. Upplysning, vetenskap och det offentliga fornuftet har &nnu inte tréffat
médnniskans innersta och pa sé sétt fordndrat henne. Alltsd behdver minniskan fa tillgédng till
ett omrade dédr hon kan 6va sig pa frihet och skaffa sig de andliga fundamenten, innan man
inrdttar den fria staten. Och det &r just i umginget med konsten som 6vningen ska ske Ty det
ar genom skonheten man gar mot friheten.” (Weil es die Schonheit ist, durch welche man zu

der Freiheit wandert. )

Aven Goethe menade att umginget med konsten ir en del av karaktirens och sjilens danande,
men Schiller tar resonemanget ldngre och foreslar att den estetiska vérlden dr den plats dér
ménniskan blir sann ménniska, den hon implicit redan &r: den lekande méinniskan.>¢ I Briefe
iiber die dsthetische Erziehung des Menschen 1795 utvecklar Schiller Kants teori om konsten
som lek (tyskans Spiel betyder bade lek och spel), och urskiljer en lekdrift (Spieltrieb) som en
fundamental impuls hos ménniskan. Han formulerar en tes med vittgdende konsekvenser for
kulturforstéelse i allménhet och det moderna i synnerhet:37 "Ménniskan leker bara da hon i
ordets fulla bemirkelse dr ménniska, och dr helt och fullt minniska bara da hon leker.”’s8
Schiller reagerar mot hur det borgerliga samhéllet har hamnat 1 ett nyttotinkande, och blivit
en samhéllsmaskin, och knyter i sin samhéllsanalys an till Goethes kritik av massornas
tidsalder ndr han skriver att i samma utstrickning som det stora ssmmanhanget véxer och blir
mer komplext, upphor den enskilda individen att vara en person som 1 sig sjdlv dr en helhet.5?
Goethe och Schiller var liksom de andra tyska tinkarna och forfattarna under 1700-talets sista
ar starkt pdverkade av Kant vars filosofi omfattade dven det estetiska. Och dven om begreppet
estetik myntades av Alexander Baumgarten i verket Aesthetica i mitten av 1700-talet, och
diarmed introducerades som ny filosofisk disciplin,®0 s& ar det Kant som enligt idéhistorikern

Svante Nordin i viss mening blir “den filosofiska estetikens grundléggare” eftersom “allt som

35 Schiller enligt Safranski, 2007, s. 42.

56 Begreppet homo ludens myntas forst 1938 av den holldndske kulturhistorikern Johan Huizinga.
Huizinga, Johan: Homo ludens. Vom Ursprung der Kultur im Spiel. Reinbeck bei Hamburg 1981.

57 Safranski 2007, s. 43.
58 Nordin 2017, s. 414.
59 Safranski 2007, s. 45.

60 Jargensen 2014, s. 11.
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senare skrivits inom omrédet har Kant som utgdngspunkt”.! Baumgarten presenterade
estetiken som den nya logik som blir nddvindig nér filosofin blivit medveten om att det kan
tankas bade sant och skont.62 Goethe sag det som “en ytterst viktig gdrning” att Kant sedan
placerat konsten och naturen sida vid sida i argumentationen for det estetiska omddmet 1
Kritik av omdémesformdgan, sa att de kan “lysa upp varandra”.63 Kants idé om det estetiska
omdomet som intresselost betraktande som endast har som mal att uppskatta skonheten, blir
ett estetiskt, inte ett nyttobetonat synsitt. Enligt honom anvédnder vi i den estetiska
upplevelsen vér kunskapsforméga sé att sdga pd lek.64 Den “dndamélsenlighet utan &ndamal”
som finns 1 konstverket, hittar vi enligt Kant ocksé 1 naturen. Nér vi betraktar den dras vi mot
antagandet om en medveten avsikt. Bevis for en sadan avsikt kan vi aldrig finna, men vi kan
anvinda tanken pa en dndamalsenlighet for vir kunskapsinhdmtning och for att “atminstone
hypotetiskt overbrygga klyftan mellan naturnddvindigheten och frihetens principer”.65 Kant
utgick salunda fran upplysningen men beredde vdg for romantiken i sitt hdvdande att var

kunskapsformaga dr aktiv och att vi med inbillningskraftens hjélp skapar var virld.®6

2.5 Jena blir staden for alla som vill na lAngt med sitt jag

Den lilla staden Jena i Thiiringen blir de sista aren av 1700-talet centrum for den tidiga
romantiska rorelsen i titt samrore med de ledande filosoferna dér. I Jena samlades alla som
ville nd langt med sitt jag (alle, die mit ihrem Ich hoch hinauswollten), skriver Safranski.s”
Stadens universitet hade grundats i mitten av 1500-talet och stod i slutet av 1700-talet under
fyra furstars ekonomiska forsorg, ndgot som kan ha bidragit till den relativa frihet som radde
bland ldrare och studenter och som hjilpte radikala idéer att spridas. Ar 1794 fick Johann

Gottlieb Fichte en professur vid detta universitet. Han var larjunge till Kant och fick stor

61 Nordin 2017, s. 409.

62 Jargensen 2014, s. 23.

63 Von Rintelen 1972, s. 471-479.
64 Nordin 2017, s. 409.

65 Nordin 2017, s. 410.

66 Nordin 2017, s. 411.

67 Safranski 2007, s. 84.
24



betydelse for den vdndning den tyska filosofin tar efter honom, och han blir den viktigaste
foretradaren for den tyska idealismen. Men under 1700-talets sista ar dr grianserna mellan
romantiken och idealismen dnnu flytande. Fyra ar efter att Fichte kommit till Jena fick han
sdllskap av Friedrich Schelling, ett filosofiskt underbarn som stddd av Fichte och Goethe som
23-aring blev professor i filosofi vid samma universitet som Fichte. Schelling f6ljer forst i
Fichtes spar men hittar snart sin plats i tankar om naturen och konsten. Hans naturfilosofi blev
en romantisk revolt mot den mekaniska natursyn som hirskat under 1600-talet och den forsta
delen av 1700-talet. Naturen ar hos Schelling ”slumrande Ande” ett begrepp inspirerat av
Fichte och Spinoza. Den position han ur denna inspiration arbetar fram, hamnar nagonstans
mellan de bada ytterligheterna: Fichtes koncentration pé jaget och Spinozas koncentration pa
alltet. Schelling skiljer sig ocksd fundamentalt frdn den senare péd en punkt: dir Spinoza ser
den yttersta verkligheten som of6rdnderlig, har den hos Schelling historia och utveckling.

”Liksom froet stravar efter att bli blomma stravar Anden att forverkliga sin id¢, straivar Gud

att bli till.”68

Det dr 1 denna milj6 kring Fichte och Schelling vi méter Friedrich von Hardenberg som
skriver under pseudonymen Novalis, tillsammans med de andra som brukar riknas som
Jenaromantikens kdrna: broderna August och Friedrich Schlegel, Friedrich Holderlin, Franz
Brentano, och Ludwig Tieck. Aven Friedrich Schleiermacher brukar riiknas till kretsen dven
om han bodde i Berlin. Makarna Caroline och August Schlegel anordnade i sitt hem i Jena en
av historiens mest berdmda salonger. Deras lilla gardshus blev ett centrum for ldsningar,
diskussioner och musicerande for den ndrmaste kretsen och deras vinner, och det var under en
sadan salong Novalis i november 1799 ldste upp sin essd Europa. Texten som Novalis sjalv
kallade for ett tal (Rede) var starkt influerad av Schleiermachers bok Uber die Religion:
Reden an die Gebildeten unter ihren Verdchtern ("Om Religionen: Tal till de bildade bland
religionsforaktarnas skara”), som kommit ut i juni samma ar, och som Novalis bestillt med

expressbud fran Berlin till Jena.

68 Nordin 2017, s. 421.
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2.6 Uppsatsens tva nyckeltexter Uber die Religion och Europa

Uppsatsens bada nyckeltexter Uber die Religion av Friedrich Schleiermacher och Europa av
Novalis har alltsd 1799 som gemensamt tillkomstar. Eftersom Novalis essd inte publicerades
under hans livstid dr det oklart vilken titel han d&mnade ge texten, Kristenheten (Christenheit)
eller helt enkelt Europa. Jag har valt att hinvisa till texten som Europa framst for att undvika
den dubbeltydning som titeln Kristenheten eller Europa kan ge upphov till. De béada
forfattarna kénde varandra vil och skrev bada tva 1 Athendum, den litteraturtidskrift som var
den tidigromantiska rorelsens fridmsta organ, och som broderna Schlegel gav ut.
Schleiermacher hinvisar implicit i Uber die Religion béade till Novalis dikt Bliitenstaub,® och
till Schlegels och Novalis diskussioner om att skapa en ny “bibel” och dirmed stifta en ny
religion.”0 I sina ldsanteckningar efter att han mottagit expressbudet med Schleiermachers bok

skriver Novalis:

Varfor kan man i religionen inte finna virtuositet? For att [religionen] vilar pa kérleken. Schleiermacher
har proklamerat en slags karlek, en religion — en konstreligion — néstan en konstnérens religion, han
som ger dran at skonheten och det ideala. Kéarleken ér fri, och véljer framst det ringaste och det som ér i

storst behov av hjilp.7!

I november samma &r dr Europa redo att ldsas upp for vénnerna i Jena, och trots att
Schleiermacher i den inte ndmns vid namn &r det tydligt att det 4r honom Novalis menar nér

han talar om den slojmakare som ”gjort en ny sldja at den Heliga™.72

Schleiermacher & sin sida var som pastor och “naturlig fiende” till det litterdra avantgardet en
gita for sina vinner i de romantiska kretsarna. P4 en Overraskningsfest pd hans 29-arsdag
uppmanar de honom att skriva en bok i vilken han skulle forklara sin syn pa religionen.
Kanske dr den bok Schleiermacher tvd ar senare publicerar faktiskt en foljd av denna
uppmaning, och det dr inte langsokt att tdnka sig att de bildade inom religionsféraktarnas

skara som boktiteln talar till, till viss del utgdrs av hans egen vinkrets. Schleiermacher skriver

69 Crouter 2015, s. 34.

70 Crouter 2015, s. 121.
71 Novalis 1983, s. 562.

72 Novalis 1994, s. 29.
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boken under sin tid som pastor i Potsdam, en milj6 som gav arbetsro och enligt vinnen
Schlegel den nddvindiga tristess som arbetet krivde. Forutom brevviaxlingen med Schlegel ar
det korrespondensen med vidnnen Henriette Herz som hjdlper honom att halla fokus och
genomfora uppgiften.’3 De religionsforaktare som Schleiermacher vinder sig till nidr han i
bokens forsta tal anklagar dem for att ha placerat det “eviga och heliga visen” som de "inte
har nagot till 6vers for" utanfor varlden, de har enligt honom lyckats i sddan rikedom och
méngsidighet utveckla det jordiska livet” att de inte ldngre har behov av det eviga. Dirigenom
har de sjilva skapat sig ett universum dér de ar befriade fran att tinka pa det visen som skapat
dem.’ Malet for Schleiermacher dr varken att rittfardiga eller bestrida enstaka religiosa
forestdllningar, utan att fora religionens belackare till ”de innersta djupen [...] ur vilka [dessa
forestillningar] forst talar till sinnet”.7S Detta uppdrag beskriver Schleiermacher som ett

gudomligt kall, nagot han &r tvungen att gora.

Det finns alltsd en tydlig koppling mellan de bdda texterna: de tillkommer i samma tid och
milj6, och bada forfattarna star under inflytande av varandra. Men texterna far helt olika
receptionshistorier. Uber die Religion blir en av romantikens viktigaste inligg i den teologiska
och religiosa debatten, och ges ut pd nytt 1806, 1821 och 1831, varje gang med
Schleiermachers revideringar men utan att han ndgonsin drar tillbaka originalversionen. Jag

har valt att i denna uppsats enbart anvinda den version Novalis ldste 1799.

Mottagandet av Europa ser helt annorlunda ut. Diskussioner i Jena fordes om man skulle
trycka texten i1 Athendum, Goethe 1 narbeldgna Weimar tillfragades och avradde publicering.
Detta trots att han senare kallar Novalis for en ménniska som hade kunnat bli en ledare for det
andliga livet 1 Tyskland. Nér texten s& sméningom trycks 1826 var den tidiga romantikens
radikalism borta, och flera av dess ledande personer hade utvecklats i en konservativ och
reaktiondr riktning bade politiskt och andligt. I det klimatet blev Novalis radikala och méktiga
vision snarare en partsinlaga for kristendomen som Europas andliga fundament, i kontrast till

upplysningen, och ddrmed lades grunden for textens verkningshistoria. Nir Novalis 29 ér

73 Crouter 2015, s. xvii.
74 Schleiermacher [1799] 2016, s. 4.

75 Schleiermacher [1799] 2016, s. 14.
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gammal dor 1 mars 1801, dr det fa utanfor hans viankrets som kénner till honom. Ludwig Tieck
och Friedrich Schlegel lét aret efter ge ut en del av hans verk, men den visionédra text om
Europas andliga historia och en ny religion med estetiska fortecken vagade de inte ge ut.76
Schleiermacher déremot, har vid sin dod 1834 en stor produktion av texter inom allt frén
systematisk teologi till etik, predikningar, historiska essder och exegetiska studier, men ocksa
studier av antikens filosofi bakom sig. P4 grund av den aktade teolog och filosof han blir
under sin livstid fortsétter hans verk att paverka generationer av framst teologer 14ngt efter

hans dod.

76 Safranski 2007, s. 109.
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Kapitel 3: Om konsten som portar till oandligheten

Mir ist alles Wunder™?

Friedrich Schleiermacher

3.1 Att skriva tal ir en konst

I tv analyskapitel ska jag kritiskt undersdka uppsatsens nyckeltexter Uber die Religion av
Friedrich Schleiermacher och Europa av Novalis, bdda skrivna i formen av tal, for att se hur
forhallandet religion och estetik framtrader. Men forst ndgra ord om texternas struktur och
innehdll. Schleiermacher vinder sig i1 sina fem tal (Reden) till de bildade bland
religionsféraktarna och driver hypotesen att de, genom sin forstielse av religion som kunskap
(metafysik) eller rétt leverne (moral) helt missar vad sann religion verkligen &r. Det &r inte
religionen de foraktar, utan de uttryck for en missforstddd och falsk religion de ser. I sin bok
vill Schleiermacher visa vad det &r att tro snarare @n vad tron innehdller. Systematiskt
argumenterar han for sin hypotes och tar i sitt forsta tal avstamp 1 idén att ménniskan relaterar
till véarlden pa sitt som ar bade passiva och aktiva, och att hon stindigt forsoker balansera
dessa. I det andra talet beskrivs religionens vésen, alltsd vad som utgdr sann religion, och 1
tredje talet visar Schleiermacher hur sann religion — och avsaknad av sddan — aktivt formar
upplevelsen av subjektet, mdnniskans Jag. Fjirde talet &r en vision om hur sann religion kan
manifesteras i ett idealt samhille, och det femte talet sétter in religionen i en historisk

tradition. Det sista talet berors inte i denna uppsats.

Genom att ihdrdigt dvertyga ldsaren att sann religion inte har nagot med léra, tradition och
moral att gora, bjuder Schleiermacher in till en forstéelse av religion som “sinne och smak for
det odndliga”, en slags konstndrlig intuition och anlag som finns nedlagda i méanniskan.’®
Denna naturliga fallenhet kan, enligt Schleiermacher, liksom annat manniskan begavats med,

ovas upp och foradlas.

77 Schleiermacher [1799] 2016, s. 71.

78 Schleiermacher [1799] 2016, s. 33.
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Aven Novalis kallade sin essid Europa for ett tal (Rede) och det var ocksd i form av en
uppldsning som den presenterades for vinnerna i Jena i november 1799, nagra manader efter
att Schleiermacher publicerat sina tal i bokform. Till sin omfattning &r Novalis text mycket
kortare dn Schleiermachers, och han anvinder sig inte heller av teologens eller filosofens
systematik for att argumentera. Det &r istillet poeten som talar fram sin vision om ett enat och
fredligt Europa med religionen som forutsittning och grund. Novalis har ibland ldsts som en
framst religios forfattare och man har i hans romantiserande av fenomen ldst in en reaktionér
fromhet istdllet for att se en kritik och en radikal vision. Europa éar allt annat &n
medeltidsnostalgi eller konservativa idéer klidda i historiska tillbakablickar. Istéllet utgor
stora delar av texten en skarp kritik mot en kristendom som glomt sin uppgift som formedlare
av det gudomliga for att istéllet efterstrdva vérldsliga maktstrukturer och idéer. Om vi ldser
Europa med de glas6gonen framtrdader en text som snarare dr en predikan i den definition
Novalis gor i utkastet till Reden eines Landpredigers: "Predikanten maste forst av allt soka att
rora upp entusiasm — detta dr religionens element.”’”® Novalis anvénder sig i Europa av en
uppenbart konstruerad myt om den katolska medeltiden for att — ibland med hjélp av det nya
intresse for ironi som den romantiska rorelsen uppvisar — forkunna en ny religios epok. Med
det sagoskimmer den klassiska inledningen "Det var en gang...” (Es waren einmal...) ger,
borjar Novalis sin berdttelse om svunna tiders kristendom dd skonheten manifesterades i
kyrkor och helgonkult, och godheten spirade i1 dess nirhet. Han skriver en europeisk kyrko-
och kulturhistoria dir kristendomen upphor med reformationen, och katolicismen i hans egen
samtid gar under ndr Romerska republiken utropas efter Napoleons &vertagande av
kyrkostaten. Nir ocksa paven fordrivits och dott 1 exil har ockséd protestantismen forlorat sin
grund att existera som protestrorelse. Nu finns ingen vig tillbaka, och beréttelsen har natt ett
klimax. Men undergéang innebdr ocksd mdjlighet for panyttfddelse och Novalis ser i sin vision
en ny fri och sann kristendom bryta fram. I den estetiska och politiska vision for Europa som
hans berittelse presenterar bildar denna nya och fria religion fundamentet for

samhiéllsgemenskapen och dess styre.

79 Novalis 1981, s. 589f.
Se vidare O’Brien 1995, s. 232.
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3.2 Vad ér religion for Schleiermacher?

Schleiermacher ifragasitter hur religionens belackare tolkar religion som kunskap eller ratt
handlande. Han pavisar att de genom detta forhéllningssitt inte fOrstatt religionens sanna
védsen, som dr nagot helt annat: “religion dr sinne och smak for det odndliga”.80 For att ett
samtal om religion ska kunna foras, blir det for Schleiermacher helt avgorande att parterna
delar uppfattningen att religion adr ndgot annat och i sig sjdlv helt eget och darfor maste
undersokas pa andra sétt &n andra ontologiska fenomen. Med definitionen att religion ar bade
aningen av det som &r odndligt och bortom, och samtidigt &r forutsittningarna for att
fornimma denna aning, vérjer han sig envist mot allt som gor religionen mindre dn sa. Hans
definition Oppnar for konsten som formedlare av religion, ndgot som ocksa blir textens
genomgéende argumentation. I bokens andra tal, dér religionens vésen star 1 centrum, skriver
han visserligen att bade metafysiken och moralen har samma objekt som religionen, ndmligen
universum och mansklighetens forhéllande till universum, men att det ar just denna likhet som
lett till de ménga missforstand om religionen som uppstétt. Bade dogmatiken och moralen har
invaderat religionen sd att dess innersta kdrna — det den verkligen dr — har gomts och
forsvunnit 1 just dogmatik och moral8! Bort det och in med kénslan och aningen av
universum! hor jag Schleiermacher utropa. Schleiermacher som alltid 4r mindre intresserad av
att berétta vad det finns att tro pd dn hur det dr att tro. Det dr inte universum och det odndliga
och gudomliga som é&r religion, nej sant religiost liv fods i jagets relation med universum.s2
Aven om han pa andra stilllen i texten problematiserar jagets stillning och roll i religionen,
sdllar han sig hér till sin samtids fortjusning infor subjektets mojligheter genom att placera
religionen 1 den enskilda ménniskans upplevelse och anlag for det som ar religionens mal.
Ocksa kianslans roll i relationen till det odndliga och gudomliga berdrs implicit i foljande citat:
“Att mitt 1 dndligheten bli ett med odndligheten och vara evig i oOgonblicket, det &r
ododligheten for religionen.”® Héar har sékert hans pietistiska uppvixt och studietid i det

pietistiskt praglade Halle varit bidragande impulser.

80 Schleiermacher [1799] 2016, s. 33.
81 Schleiermacher [1799] 2016, s. 27.
82 Crouter 2015, xxix.

83 Schleiermacher [1799] 2016, s. 80.
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Enligt Schleiermacher &r det religionens sjélvstindighet och sérart som gor den omojlig att
reducera till etik, filosofi eller vetenskap. Allt sddant kraver ett fornuftigt forhallningssitt.
Religios dr mianniskan ddremot genom sin kénsla for det odndliga, en kénsla som kan vickas
genom betraktandet av konsten. Sann religion har alltsa inget att géra med de manifestationer
som detta missforstdnd visar sig i och som kyrkan ivrigt bidragit till. Det som religionens
belackare foraktar &r inte religion utan det som skymmer den: ”Om ni séledes endast fattat de
religidsa ldrosatserna [...] sa kdnner ni dnnu inte religionen sjélv, och det ni foraktar, ir inte
den.”84 Har finns en inbjudan till en forskjutning fran tanke till aning som frigér sann religion,
samt ett flyttande av fokus fran forstielse till mystik. I samma anda undviker Schleiermacher
det belastade begreppet Gud for att istéllet anvinda begrepp som det gudomliga, det hogsta
vdsendet, odndligheten eller universum. Det &dr ett medvetet poetiskt och estetiskt grepp.
Novalis kallar det att romantisera, att ge nagot invant, 1 det hér fallet begreppet Gud, en
kvalitativ forstarkning genom att tillfora ndgot av hemlighetsfullhet och odndlighet, och pa sa
sdtt aterfinna den ursprungliga inneborden.8> Detta betyder inte att det Schleiermacher talar
om &r en religion utan Gud. Han forsoker istéllet frigora ett belastat begrepp och ge det dess
djupaste innehall tillbaka. Han svarar sjilv pa kritiken att han skulle framstilla en religion
utan Gud med att det han framstillt inte 4r “ndgot annat 4n Guds omedelbara och ursprungliga

vara i oss genom kénslan.”86

Nér missforstandet att religion dr dogmatik ar utrett gor Schleiermacher upp med tron att sann
religion har med moral eller sedlighet att gora. Han avvisar Kants anvisande av religionen till
moralens omrade som reducerar den till idén om ett tillkommande liv som ett hjdlpmedel
mainniskan kan ta till i sin kamp mot frestelser. Uttryck for sddana tankar sdg Schleiermacher
ocksa 1 sin egen kyrka och samtid i Berlin, bland annat hos den populére predikanten Johann
Joachim Spalding som foretrddde en sa kallad neologisk teologi. Det liberala perspektiv som
gavs namnet neologi hivdade Bibelns auktoritet men begrinsade uppenbarelsens innehall till

det som kunde forstas med fornuftet. Spalding forordade att religiosa laror skulle tas bort fran

84 Schleiermacher [1799] 2016, s. 23.
85 Novalis 1981, Schriften, Bd 11, s. 545.

86 Schleiermacher [1799] 1923, s. 144.
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gudstjdnsten sd att kyrkan istdllet kunde &dgna sig 4t samhéllets moraliska behov.3’
Schleiermacher hade genom sitt arbete pa Charitésjukhuset i Berlin egen erfarenhet av
méinsklig n6d och méinniskans moraliska behov, men végrar konsekvent att reducera religion
till goda gérningar. Istillet har han blicken stadigt fést pa religionens sanna vésen och uttryck
som ndgot annat. Det finns bara en virld — oidndlighetens — och att ge religionen en uppgift
och gora den nyttig, det dr inget annat an att fornedra den.®® Att reda ut de missforstand som
gjort religionen till nigot den inte dr, blir for Schleiermacher i detta skede av hans liv
viktigare dn att undersoka vilken roll den kan och bor spela 1 ménniskans kamp mot vérldens

ondska och nod.

3.3 Konstniren som religionens sanna uttolkare

Schleiermacher stiller sina ldsare frigan vilka ménskliga anlag de tror att religionens innersta
djup talar genom. I den fragan antyder han redan sin idé om konstniren som religionens sanna
formedlare. Det dr ndmligen enligt Schleiermacher inte den som varje dag modosamt tyngs av
det jordiska, utan den som funnit sig sjdlv och har mgjlighet att hoja sin blick som kan
upptéicka den levande gudomlighetens ljus.89 Hér finns en dubbel riktning: det handlar om att
i sig sjdlv finna den kénsla som forbinder universum samtidigt som blicken hdjs mot det som
ar bortom. Det dr en rorelse inat som samtidigt dr avhidngig en rorelse utdt. Denna dubbla
riktning ser Schleiermacher hos konstnirerna, alltsa hans vénner i de romantiska cirklarna i
Berlin och Jena. De religionens foraktare” han vinder sig till i sin for romantiken sé typiska
ironiska titel, utgoér den sanna religionens prasterskap. For Schleiermacher &r de mer sant
religidsa 4n ménga vigda prister och kyrkliga bénknétare inom den lutherska ortodoxin.
Poeten forkunnar alltsd religion och blir under dess inflytande den sanna présten, &ven om
dmbetets status dr fordold.20 Men ocksd de, som utan att sjdlva kunna frambringa konstverk
har formégan att bli berdérda av religionens konstverk — stindigt utstéllda i skapelsen — réknas
till denna skara. Konstnidrens motsats &r istillet de méanniskor som é&r helt beroende av

kommentarer och forklaringar av de konstverk som omger dem f{or att erfara nagra

87 Crouter 2015, s. xiv.
88 Schleiermacher [1799] 2016, s. 23-24.
89 Schleiermacher [1799] 2016, s. 15.

90 Crouter 2015, s. XXX.
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sinnesfornimmelser.?! Det Schleiermacher har vill &t dr inte att forvédgra dessa ménniskor den
hjélp som ibland ar nddvindig for att odla formagan till religion. Tvéartom betonar han vikten
av konstnérlig, alltsa religios bildning. Det han vill gora ldsaren uppmérksam pa ar hur ivern
att forklara allt binder ménniskan vid det @ndliga med resultatet att universum och det
gudomliga skyms. Nar allt ska forklaras blir det samtidigt sonderdelat, och da motarbetas den
naturliga strdvan sinnet har att gripa efter det odelade intrycket, av helheten. Genom denna
sonderdelning berdvas naturens och ménniskors konst dess konstnirliga karaktir, sjdlva
essensen.?2 Schleiermacher menar att ménniskan fods med detta konstnérliga anlag for
religion, men att det — liksom andra anlag — behover vérdas for att blomma. Han pekar pé att
nagot viktigt gétt forlorat ndr man slutat trdna de unga i “religionskonst” med de bibliska
beréttelsernas hjélp. Dessa 6ppnade ndmligen for fantasin nér den himmelska fadern, frélsaren
och édnglarna knéts till barndomens lekar och blev figurer 1 sagans och fantasins vérld. I sin
samtid ser han hur allt “6vernaturligt och underbart” &dr forbjudet och att fantasin enbart
anvinds "till att forbereda sig for ett liv dir avsikt och &ndamél ska finnas i allt”.?3 Nar
Schleiermacher héller fram religionens mystiska, lekfulla och meditativa drag ger han bade
barnet och konstndren foretrdde till sann religion, dar det planlésa betraktandet och
drommandet bildar ingangar till det gudomliga. Det dr inte de personer som hanar religionen
eller lever omoraliskt som &r dess verkliga fiender, utan de forstdndiga och praktiska

manniskorna.

En motrorelse dr dock enligt Schleiermacher redan verksam i den synliga virlden. Gudomen
skickar ndmligen 1 alla tider manniskor som kan se in 1 sig sjdlva och samtidigt hoja blicken
bortom. De utrustas med underbara givor, och insitts av universum som tolkar och medlare
mellan det jordiska och himmelska. De har mojlighet att tolka Guds missforstddda rost och
forsona den behdvande med viérlden, och genom att stricka sig genom det fordolda till den
skapande sinnligheten, formar de uttrycka sitt inre i bilder eller ord som diktare eller

betraktare, talare eller konstndrer. Dessa personer dr det hogsta védsendets sanna préster

91 Schleiermacher [1799] 2016, s. 84.
92 Schleiermacher [1799] 2016, s. 89.

93 Schleiermacher [1799] 2016, s. 87—88.
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eftersom de bringar det himmelska och eviga ndrmare dem som é&r vana att endast se och

uppleva det materiella och forgéngliga.

Det ér dock viktigt att pdminna om att Schleiermacher aldrig jamstéller religion och estetik;
religionen utgdrs av forstéelsen och formedlingen genom estetik men estetiken utgdr aldrig
religionens mal. Han riktar ocksa en varning mot forsok att smélta samman de bada till en ny
konstreligion, likt Schlegels och Novalis intention nér de diskuterar att skapa en ny bibel. Det
Schleiermacher vill formedla dr samhorigheten och likheten mellan kdnsligheten for konst —
bade upplevd och utévad — och den kinslighet som gor det ménskliga sinnet mottagligt for
religion. Pa det séttet behéller bade religion och konst sin rétt att existera i sig sjilva. Vad som
utgor gransen mellan de bdda, och vad som gor religionen vird att utforska for sin egen skull,

det svarar han dock inte pa.

3.4 Om ytlighet och kopplingen mellan mystik och religion

Den sant konstnérliga leken dr for Schleiermacher inte samma lek som lockar att soka det
odndliga 1 den tillfalliga, tjusande och subjektiva tillfredsstillelsen, som han ser som en slags
ytlighet. Schleiermacher anvinder sig i detta resonemang aterigen av den dubbeltydiga tyska
termen Spiel, och hir passar det svenska ordet spel bra for att forstd vad han menar. Spel, till
skillnad fran lek forutsitter ett resultat, 1 detta fall en helst omedelbar tillfredsstéllelse som
Schleiermacher jamfor med en ldttantdndlig eld som inte varar. Vad méanniskorna upplever nér
de dgnar sig at detta dr bara smé utbrott eller anfall av religion, eller for den skull konst och
filosofi, ja 7allt stort och skont” vars yta drar dem till sig.?* Religion &r det hursomhelst inte.
Schleiermacher utvecklar hir kopplingen mellan religiositet och mysticism: alla sant
religidsa sinnen utmérks av ett mystiskt strdk™.95 Eftersom religion star i forbindelse med
odndligheten dr dess kénnetecken det mystiska och eviga, inte det partikuldra och omedelbara.
Schleiermacher vill uppmana ménniskan att inte tjusas av delarna utan soka helheten, och att
ndr mystiken drar henne in i sig sjélv, inte missta Jaget for grunden och nyckeln till allt, utan
istdllet inse nddvindigheten 1 att Gverlata sig till det storre. Gor hon inte det stdnger hon

genom ett fritt beslut 6gonen for allt som inte &r hennes verkliga Jag. 1 denna paradox, att

94 Schleiermacher [1799] 2016, s. 94.

95 Schleiermacher [1799] 2016, s. 93.
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genom att Overldta sin innersta kérna till universum frigora sitt sanna jag, syns tydligt den
klassiska kristendomsldran om att glomma sitt liv for att vinna det. Detta val maste ménniskan
sjalv gora och dr enligt Schleiermacher inte grundat pa oforméga utan pa forakt,% ett forakt
som utgdr det verkliga foraktet for religionen. Schleiermacher gor i och med detta klart och
tydligt var han star i frigan om att se subjektet som det hogsta. Har syns ocksa en vilja att

positionera sig mot Fichte och den framvéxande idealismens tendens att absolutifiera jaget.

I en av Schleiermachers sillsynta direkta uppmaningar forenar han romantikens fokus pa och
fascination for subjektet, med den kristna traditionens betoning av vikten att glomma sig
sjalv: "Betrakta er sjdlva med stindig uppmairksamhet, sa att ni kan skiljas fran allt som inte
ar ert Jag, och ju mer ert Jag forsvinner, desto klarare kommer universum att trida fram,
desto hirligare blir ni belonade for den rddsla for utplaning ni upplevt.”7 Den beloning
Schleiermacher hér talar om &r den inre kénslan av det odndliga, alltsa hans egen definition av
religion. Hur sinnet for konst relaterar till religion lamnar déremot Schleiermacher oppet:
”Jag skulle onska [...] att jag kunde se klart hur sinnet for konst vergar i religion, hur sinnet
trots den vila det forsdnks i genom varje enskild njutning, 4andd kdnner sig draget att gora
framsteg som kan fora till universum.”8 Schleiermacher tillstar att det hér finns en lucka i
hans fOrstaelse, han kan inte fatta detta, &ven om hans tro att det &r pa just det sittet &r stark.
Att det ar upplevelsen av stor konst som i1 6gonblick av inre upplysning mer dn nagot annat
kan 6ppna for universum, dr ocksa tron att det konsten férmedlar &r gudomligt. Méark hér igen
den skillnad Schleiermacher gor mellan medlare och det formedlade; religionens mal ér det
gudomliga som Overskoljer minniskan med sin hirlighet, mojliggjort genom konstnérlig

gestaltning. Detta dr Schleiermachers vision om konsten som vig till sann religion.?®

3.5 Novalis och estetiken
Novalis viander sig pa ett helt annat sétt &n Schleiermacher till historien 1 sitt tal om Europa.

Han gor en medveten forskdning — en romantisering — av gangna tider nir han malar upp

96 Schleiermacher [1799] 2016, s. 95.
97 Schleiermacher [1799] 2016, s. 99.
98 Schleiermacher [1799] 2016, s. 99.

99 Schleiermacher [1799] 2016, s. 99—100.
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medeltidens kristna religion som idealbild, 1dngt innan reformationerna brutit sonder detta
“hérliga rike”.100 Nar han anklagar Luther for att med bokstaven ha forstort det religiosa
sinnets kénslighet ansluter han till Herders och Hamanns idéer om sanningen som bara kan
fdngas med liknelser och symboler, och Gud som poet, inte matematiker. Det dr alltsd inte
Bibelns poetiska bocker Novalis har i minnet ndr han klagar dver den tillgidnglighet Bibeln
fatt for det alltmer ldskunniga folket. Med sitt torftiga innehall tynger den religionens
obearbetade abstrakta utkast” och hindrar den heliga Anden att besjila och uppenbara.
Luthers devis sola scriptura star for allt som motverkar det Novalis ser som “’konstnirens
religion” hos Schleiermacher, och han konstaterar att “med reformationen upphorde
kristenheten.”1%! Upplysningsrorelsen fir ocksé kritik och i Frankrike ser han hur man gliader
sig Over att ha blivit centrum for en ny entusiasm som rastlost sysselsatt sig med att tvitta bort
poesin fran allt och utpldna varje spir av det heliga. Aven Novalis anvinder sig av
lekmetaforen nir han ser dessa entusiaster 1 sin vetenskapsiver mer gldadja sig dver att ljuset
later sig brytas @n att det leker med farger. Men dven om ocksa Tyskland noggrant 14tit tvétta
bort “allt underbart och hemlighetsfullt” frdn den gamla religionen,!02 s& dr det 1 de tyska
rikena Novalis ser en uppstandelsetid nédr han blickar mot framtiden. Det dr dér han ser den

stora andliga rorelse utvecklas som ska visa vigen for Europas 6vriga liander.

Den vision Novalis skriver fram dr politisk och samtidigt estetisk. Den dr pa ménga sétt
driven av de unga romantikernas forestillning att skonheten ska rddda eller atminstone
forbattra virlden, ndgot som aterspeglas i den retoriskt mycket avsiktliga forskoning av det
forflutna Novalis gor, en romantisering som ofta tangerar det pekorala. Med poetens
obegrinsningar beskriver Novalis en mangsidighet, ett underbart djup, en rik fantasi, en
méktig aning om det grinslosa skapandets frihet ndr en 6verraskad kyrka blir omfamnad av en
dlskande Gud och en ny Messias kliver fram bland dess medlemmar.!9 Tydligt inspirerad av
Schleiermachers gedigna och systematiska arbete med att befria religionen och aterféra den

till sitt sanna innehdll, tillater sig Novalis att ikldda sig konstnirens pristkappa och férkunna

100 Novalis 1994, s. 15.
101 Novalis 1994, s. 19.
102 Novalis 1994, s. 23.

103 Novalis 1994, s. 27.
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en ny tid. Och det dr i sanning en ny tid som Europa gér till métes, en forsoningstid med en
Frélsare som for de troende blir synlig i otaliga skepnader, andad som luft och upplevd som
ord och séng.104 Novalis bjuder upplysningsfilosoferna att ta emot den kristna broderskyssen
och f6lja med till en man som talar sé att deras hjértan Oppnar sig och kénner igen det som
forstdndet inte kunde finga 4t dem. Outsagt 4r denne man Schleiermacher (slgjmakare) den
som “gjort en ny sloja at den Heliga", en genomskinlig sl6ja som later ana och forsta “hennes

himmelska kroppsbyggnad”.105

3.6 Sammanfattning

Schleiermacher skriver i sina tal systematiskt fram befrielsen av religionens sanna vésen
genom att definiera den som ”sinne och smak for det odndliga™.106 Sant religiost liv fods i
jagets relation med universum, inte i dogmatik och moral, och teologen Schleiermacher ser
det som sin uppgift att géra upp med gamla missforstand om vad sann religion ar genom att
satta fokus pa vad det dr att tro snarare dn vad tron innehdller. Dirmed placerar han religionen
1 den enskilda méanniskans erfarenhet av och anlag for det som &r dess mal, det som
Schleiermacher undviker att kalla Gud utan istéllet romantiserar genom att bendmna det
universum eller det odndliga. Religion blir med hans egna ord: “Guds omedelbara och
ursprungliga varande i1 oss genom kénslan”.197 Denna kénsla kan vickas genom betraktandet
av konsten, och konstnédren sdtts ddrmed in 1 ett formedlande prastimbete”. Konsten blir
salunda pad samma ging en uttolkning av och en vig till det odndliga. Samtidigt ar
Schleiermacher noga med att inte likstélla konst och religion, eller att reducera den ena
erfarenheten till den andra. Det han gor 4r att han anvénder konst och religion som

pedagogiska paralleller som inte ska sammansmaltas till en ny slags “konstreligion™.

Det konstnirliga pristimbete Schleiermacher presenterar axlar Novalis entusiastiskt och
skriver utifran den forres religionsdefinition fram en estetisk och politisk vision for Europa.

Nér Novalis romantiserar historiens religiosa samhéllsgemenskap utforskar han den unika

104 Novalis 1994, s. 28.

105 Novalis 1994, s. 29.

106 Schleiermacher [1799] 2016, s. 33.

107 Schleiermacher [1799] 1923, s. 144.
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mdjlighet konsten har att genom estetiken skapa den religion som dr nddvédndig for
forverkligandet av hans framtidsvision. Den gudsvision Schleiermacher presenterar med
“konstndrens religion” anviander Novalis som incitament for sin egen estetiska vision om en

framtida ideal gemenskap, mdjlig endast genom religionen.
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Kapitel 4: Kan skonheten ridda virlden?

Virlden maste romantiseras. Pd det viset finner man dter den ursprungliga
inneborden. Att romantisera dr inget annat dn en kvalitativ forstirkning [...]
Genom att ge det ldaga en hogre mening, det vanliga ndagot av hemlighetsfullhet,

det dndliga ett odndligt sken, sa romantiserar jag det.108

Novalis

4.1 Historien som etisk vision och potential

Som vi sdg 1 forra kapitlet inleder Novalis sin vision for Europa med att méla upp en idealbild
av de “dktkatolska eller dktkristna tidernas skona och betydelsefulla vdsensdrag”, en vérld den
otillrackligt bildade maénskligheten inte var mogen.'” Genom att romantisera medeltidens
vastkyrkliga rike, skriver Novalis fram en sambhéllsvision, politisk och radikal 1 sin
fredsskapande organisation, ett samhille som Novalis nu verkar se som mdjligt i den nya tid
som ligger framfor honom och hans generationskamrater. I det som vid en slarvig ldsning kan
tyckas naivt och verklighetsfrdnvént ligger en lika utmanande uppmaning som de krav senare
tiders freds- och miljordrelse formulerar. Genom att romantisera det som gétt forlorat med den
moderna tidens intag, blickar Novalis inte bakat utan framéat. Nar han rdknar upp det som inte
langre finns, forstarker han dess potentiella kraft till fordndring av det som &r: den barnsliga
tilliten till religionens forkunnelser, den hjdlp till moralisk kompass som lydnaden till de
kyrkliga ledarnas ord innebar, och den befrielse som den formedlade gudomliga forlatelsen

innebar, 110

4.2 Det skona och det goda
Tidigt i Novalis text aterfinns ett forsta tecken pé relationen mellan estetik och etik: "Med
vilken upprymdhet ldmnade man inte de skdna forsamlingarna i de hemlighetsfulla kyrkorna

som smyckats med hoppingivande bilder, fyllts med ljuvliga dofter och levandegjorts genom

108 Novalis 1981, s. 545.
109 Novalis 1996, s. 15.

110 Novalis 1996, s. 13.
40



helig och upplyftande musik.”!!! T de konstfullt smyckade kyrkorna bevarades helgonens
reliker, och intill dem “uppenbarade sig den gudomliga godheten och allmakten, de lyckliga
frommas méktiga vilgdrenhet, genom hérliga under och tecken.”!12 Hér kan en relation
mellan estetik och etik anas som skulle kunna formuleras sdhir: Dar det gudomliga féormedlas

estetiskt genom konsten, dir kan godhet fodas och formeras.

Uppdraget att “6verallt forkunna livets evangelium”113 med maélet att forverkliga himmelriket
pa jorden genomfors genom en dubbel ordning som &r helt och hallet konstnérlig; genom det
skonas utbredande skapas den fred Europa ldngtar efter. Om detta inte bara ska stanna vid en
naiv drom maste samtidigt kyrkans ansvar att vdrna det heliga aktiveras. Nar vetenskapen gor
landvinningar som frestar ménniskan att vilja vetandet framfor tron, &r det enligt Novalis
kyrkans etiska ansvar att paAminna ménniskan att hon &r just minniska och inte Gud. Detta
géller ocksd samhaillets ledarskikt som i Novalis framtidsrike ska utgéras av ménniskor som
har kontakt med det gudomliga. Novalis vill visa hur ett pd s& sitt organiserat samhélle inte
bara fraimjar konsten och religionen utan alla ménniskans gudomligt nedlagda anlag, si att
”vidunderliga hojder” kan nés ocksa inom vetenskap och handel.!14 Den enhetliga virld i det
forgangna Novalis skriver om, slets sonder pa grund av ekonomisk girighet och de manga
krigen. P4 sd sitt blev sinnet for det odndliga om inte tillintetgjort, i mycket fordunklat och
forlamat. Liksom Schleiermacher varnar for tillfredsstillelsens ytlighet beklagar Novalis att
méinniskans diktande forlorat det djup och den enkelhet det en géng haft, for att fraimst ha
blivit ett medel for vélbefinnandet eller ha vecklat in sig 1 konstférdighet. Det framtrader i
texten en sorg dver att ett rastlost sokande efter njutning gor att ménniskan inte langre har tid
att stilla samla sjilen for att uppmérksamt betrakta sin inre varld.!!5 Hér syns ytterligare ett
exempel pd hur estetik som har subjektet som mal blir till medel och virtuositet, vilket

omdjliggor etisk reflektion.

111 Novalis 1996, s. 14.

112 Novalis 1996, s. 14.
113 Novalis 1996, s. 14.
114 Novalis 1996, s. 15.

115 Novalis 1996, s. 16.
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4.3 Religionens enhet som vision for det gemensamma samhillet

Novalis later det enhetliga 1 den odelade kyrkan trdda fram som exempel och ideal for ett
samhille déir fred skapas genom allas delaktighet i samma tro. Detta gar emot
Schleiermachers idé om ett samhélle dir dess religion dr alla sanna religionsyttringar. Den
enhetens kyrka Novalis talar om forfoll dock genom bekvamlighet och glomska om sitt
egentliga dmbete att vara de frimsta bland méanniskorna 1 ande, insikt och bildning”, och
Luther var tvungen att av nddvindighet gora revolt mot henne.!16 Men ndr han gor det
atskiljer han ocksa det oskiljaktiga och delar den odelbara kyrkan, ndgot som gar rakt emot
Novalis och de tidiga romantikernas ihirdiga framhallande av betydelsen av att forsta varlden
som helhet utan sonderdelning, men rymmande méngfald. Dessutom forstorde Luther det
religidsa sinnet genom att flytta fokus fran bilder och symboler till bokstavens forstaelse.
Genom detta forsvarade han for den heliga Anden att besjdla och uppenbara, en tanke som
aterfinns 1 Hamanns idéer om hur ménniskan 1 frihet tdnker 1 bilder snarare &n 1 rationella
kalkyler. Det som Novalis frimst beklagar dr dock att helheten blivit sonderdelat. Nér kénslan
for det hela forloras, forloras ocksd lianken till universum, en idé han delar med
Schleiermacher.117 For Novalis far den kyrkliga splittringen sé radikala foljder att han menar
att kristenheten upphorde med reformationen. Vistkyrkans splittring blir hos Novalis en
symbol for romantikens idé om att det som &r en del av det hela, 1 sig sjdlv endast har sitt eget

matt av kapacitet, medan helhetens kapacitet ar omatlig.118

Men reformationer dr nddvandiga i historiens dynamik och Novalis ser franska revolutionen
som en oundviklig “andra reformation” som genom fOrintande Oppnar for ndgot nytt. Han
hidvdar ocksd att sann anarki dr religionens fortplantningselement och stiller det kristna
passionsdramats tematik bredvid Bibelns skapelseberittelse om Gudsanden som svévar over
kaosvattnen for att skapa en bild som kan forebdda en ny vérld. Den vérlden maste, for att
kunna bestd och blomstra, styras av ledare som nir en lédngtan till det odndliga och som 1 sig

sjdlva bdr en anknytning till vidrldsalltet.!'® Novalis sétter in den konstnirliga och andliga

116 Novalis 1996, s. 16—17.
117 Novalis 1996, s. 19.
118 Novalis 1996, s. 21.

119 Novalis 1996, s. 24-25.
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maéanniskan i en samhillsledande funktion, en kombination vi inte ser hos Schleiermacher som
talar om en véxling mellan ledande och f6ljande hos alla ménniskor. Daremot forenas bada
forfattarna 1 kritiken mot den protestantiska samhillsordning dér furstarna pa ett “icke-
religiOst sdtt stdngt in religionen bakom statsgrinser”,120 en ordning som skulle kunna misstas
for Novalis idé om den virldsliga maktens nddvéndiga relation till det gudomliga. Paradoxalt
nog dr det, trots franska revolutionens blodiga och brutala religionsutrensning, Frankrike som
Novalis ser som bidsta exempel pa hur staten befriat religionen genom att ta ifrdn den

medborgarritten och kvarldmnat rétten till boendegemenskap”.12!

4.4 Novalis vision om det europeiska samhillsprojektet

Novalis idéer om samhéllsgemenskap mynnar ut i1 en vildig vision om ett gemensamt
europeiskt projekt: ”Téank om det vore sd att [...] en ndrmare och mer mangsidig férbindelse
och kontakt mellan de europeiska staterna i1 forsta hand vore krigets historiska mal [...] och en
staternas stat, en politisk vetenskapsléra, var att vinta!”122 Novalis var liksom méanga av sina
samtida inom den tidiga romantiska rorelsen upptagen av tanken att forstd virlden som
utvecklingshistoria, en idé och hallning som Herder formulerar. I den forstaelsen ser man den
gudomliga skapelsen som inlemmad i en naturprocess, ndgot som ocksd syns i Novalis
framskrivning av sin samhéllsvision: frdn enhet genom splittring till ny enhet priglad av den
mangfald som friheten och den nya tiden kraver. I hans vurm for medeltidens odelade kyrka
finns en satirisk underton ndr han beskriver den tidens ménniskor som naiva barn, godtroget
underkastade en enda auktoritet. Manniskan var d& @nnu inte mogen for enhetens gemenskap,
och den nddvindiga splittringen mojliggjorde istdllet den nya tidens mer kritiska
samhéllsbygge. I ett sddant samhélle kan delarna — alltsé subjektet och dess sammanslutningar

— pa ett nytt satt forsta sig sjdlva i en méangfald som likvil utgér en odelad helhet.

Enligt Novalis dr all fred endast vapenvila, och for att hans europeiska gemensamhetsprojekt
ska kunna bli verklighet fordras ett tredje element, som samtidigt 4r bade jordiskt och

overjordiskt. I ménniskornas hjirtan pagar nimligen stdndigt en strid mellan trohet mot gamla

120 Novalis 1996, s. 18.
121 Novalis 1996, s. 26.

122 Novalis 1996, s. 30.
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strukturer och landsgrinser 4 ena sidan, och lust till det nya samt idén om ménsklig
allméangiltighet & andra sidan. Dessa tva impulser kan bara enas av en andlig kraft som genom
att ssmmansmélta de stridande parterna kan skapa verklig fred.!23 Denna kraft 4r for Novalis
en levande och verksam kristendom som utan hénsyn till statsgranser bildar en synlig men fri

kyrka som tar alla som léngtar efter det verjordiska i sin famn.

4.5 Schleiermacher och etiken

Hos Schleiermacher framtriader relationen mellan estetik och etik tydligast 1 hans
aterkommande tema att méanniskan blivit skild fran universum och en slags reva i skapelsen
har uppstatt. Den tematiken har likheter med klassisk arvsyndsldra men till skillnad fran den
finns det inget hos Schleiermacher som antyder att mdnniskan i sig sjdlv skulle bédra en
syndfull natur som en frilsare behover forsona henne med for att hon ska kunna gora gott. Det
ar istdllet konstnérens stravan som har potential att aterfora ménniskan till sin sanna relation
med universum och pa sd sitt vicka det slumrande froet till en béttre ménsklighet.!?# Vad
detta fir for etiska konsekvenser for Schleiermacher &r mer oklart. 1 den idealvérld
Schleiermacher presenterar behdvs inte langre konstndren som medlare mellan manniska och
Gud. Dér har alla ménniskor tillgang till de medlande formagor som tidigare var forbehallna
konstndren, och star i direkt forbindelse med det gudomliga och liar av Gud sjélv. Dér ska
“utbytet av heliga tankar och kénslor endast besta 1 den littsamma leken att forst forena det
gudomliga ljusets ménga strélar, sedan ater bryta och sprida dem for att slutligen rikta dem
mot enskilda delar”.125 T Schleiermachers idealvarld blir méanniskan, likt Kants och Schillers
idéer, en lekande varelse, men Schleiermacher utvidgar Schillers tes om méanniskan som helt
och héllet minniska endast i leken, genom att forbinda leken med det gudomliga.
Schleiermachers beskrivning av den religiosa och konstnérliga ljusleken, kan ldsas som en
poetisk-etisk bild av Guds enhets utstrdlningar och dess vidare formedling av ménniskor. Den
bilden har likheter med Novalis enhetsgemenskap dér delarna pa ett nytt sétt forstér sig sjdlva

och sin uppgift.

123 Novalis 1996, s. 31-32.
124 Schleiermacher [1799] 2016, s. 10.

125 Schleiermacher [1799] 2016, s. 9—10.
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Det dr en optimistisk syn pd& ménniskans potential som Schleiermacher presenterar.
Minniskans bidrag till skapelsens perfektion blir mojliggjord genom estetisk fostran, en
sjdlens daning som Goethe och Schiller bade foresprdkade och lade filosofisk grund for men
som har rotter ldngre tillbaka i1 pietismens vision om ett andligt, estetiskt och intellektuellt
danande av karaktdren. Det pietistiska arvet finns i bdde Novalis och Schleiermachers
uppvixt- och studiemiljo, och inte minst den verksamhet Francke byggt upp 1 Halle fick stor

inverkan pa det protestantiska Tyskland vilket ocksa kan ses hér.

4.6 En idealvirld dér alla dr bade ledare och efterfoljare

I Schleiermachers samhéillsvision finns inget av tyrannisk aristokrati. Samhallet utgors istéllet
av ett jamstéllt présterligt folk, en perfekt republik dir alla vixlar mellan att sjédlv leda och bli
ledda. For att en sddan vixling utan hierarkier ska bli mojlig maste var och en forsta och lata
sig paverkas av den kraft han kénner i sig sjdlv, och forsta att samma kraft verkar i andra.!26
Den kult kring “kraftgeniet” som Herders idéer om det konkreta och levande fornuftet som
visar sig 1 det omedvetna, det irrationella och det spontana har sékert en viss paverkan pa
Schleiermachers tankar om denna kraft. Till skillnad fran genikulten inom Sturm und Drang-
rorelsen ligger Schleiermachers betoning dock pa det allménna; kraften finns hos alla och inte
bara hos ndgra. Darfor blir religionen for Schleiermacher av nddvéndighet social, och i en
idealvirld dir var och en dr fylld av egen kraft samtidigt som alla ocksd har en vilja att
omfatta och tillgodogora sig allt som deras medménniskor erbjuder, visar han hur
sammanldnkad méanniskan 4r bdde med helheten och med varandra: I det att var och en
endast stér 1 direkt kontakt med sin nésta, den som stdr bredvid, men samtidigt har en nista pa

alla sidor och i alla riktningar, &r han de facto oskiljaktigt sammanldankad med helheten.”!27

Kanske har springkraften i Uber die Religion att gora med att Schleiermacher, trots sin
grundliga argumentation, ldmnar mycket Oppet for ldsaren att bygga vidare pa 1 egna
reflektioner. Kanske gor ocksé hans vilja att befria religionen fran moralen att det dr svart att
ringa in var etiken kommer in 1 bilden, bdde vad giller dess forhdllande till religionen och

estetiken. Och kanske dr hans vision om den sanna religionen ddr ménniskan stir i kontakt

126 Schleiermacher [1799] 2016, s. 109.

127 Schleiermacher [1799] 2016, s. 111.
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med det oédndliga, och samtidigt med hela minskligheten, nog for honom ocksa som etisk
vision.!28 Tydligt dr dock att han efter att ha lagt ett fundament dér religionen ar férbunden
med estetiken, i Novalis fir en larjunge som bygger vidare pad det med ett tydligare etiskt

fokus.

4.6 Sammanfattning

Béde Schleiermacher och Novalis landar i sina tal i en vision for ett framtida samhélle som ar
estetiskt och teologiskt buret av en for den romantiska rorelsen viktig tanke att se tillvaron
som en helhet. Hos Schleiermacher och Novalis dr denna helhet dock sondrad av den brytning
som skett nidr manniskan tappat kontakten med sann religion. Samtidigt finns skillnader och
spanningar dem emellan; Novalis vision bestdr av ett gemensamt europeiskt projekt styrt av
ledare med en levande kontakt med det gudomliga och dir samhéllet genomsyras av en ny
och levande kristendom pridglad av frihet, medan Schleiermachers idealvirld &r utan
hierarkier och kdnnetecknas av det demokratiska erkdnnandet av allas lika mdjligheter till
kontakt med det gudomliga — som inte uttalat dr den kristna Guden. Hos bada forfattarna finns
en vision om ett nytt och battre samhdélle, styrt och genomsyrat av en samverkan med det
gudomligas hérlighet, och dér relationen mellan estetik och etik tydligast framtréder i idén om

konstens viktiga roll for visionens forverkligande.

128 Parallellt med Uber die Religion forfattade Schleiermacher flera texter
dér hans etik blir synlig. Se vidare Jackson Ravenscroft 2019.
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Kapitel S: Liturgin som estetikens och etikens brollopsdans

Varje gudstjdnst firas for att virlden ska bli vad den dr tdnkt att vara.129

Alexander Schmemann

5.1 Inledning

Hur det gick till ndr den ortodoxa kyrkotraditionen etablerades i rusernas rike i och med furst
Vladimirs dop 1 Kiev 988, finns nedskrivet i den s& kallade Nestorskronikan. Legenden
beréttar hur Vladimir sdnder ut en delegation som ska undersoka vilken andlig tradition som
ar den bdsta. Nér delegaterna dtervénder beréttar de hur de besokt bdde moskéer och tyskarnas
kyrkor utan att ha funnit skonhet, men att nidr de kom till Konstantinopel for att se hur

”grekerna” firar gudstjinst i Hagia Sofia 6ppnade sig himlen f6r dem:

Och de forde oss in dit, dar de tjanar sin Gud, och vi visste inte om vi var i himlen eller pa jorden: ty pa
jorden finns inte en sddan syn och inte en sddan skonhet, och vi formar inte forklara det. Vi vet bara, att
dér ar Gud nérvarande tillsammans med ménniskorna och deras gudstjénst dvertriffar alla andra folks.
For vi kan inte glomma den skonheten, ty varje ménniska som smakar pa det som ar sott tar inte sedan

det som ar beskt.130

Berittelsen berdr och sammanfor flera centrala teman i denna studie: ménniskans estetiska
langtan, den intuitiva formedlingen av det gudomliga genom konsten samt att det i
ménniskans moéte med det skdna finns ett incitament att vinda sig mot det goda och frén “det

beska”.

En kritisk 14sning av uppsatsens tvé kélltexter avseende hur religionen hdnger samman med
estetiken visade 1 kapitel tre pé ett synsitt dir allt sant religiost liv springer ur jagets relation
med universum genom estetisk formedling. Denna for romantiken sa typiska syn pa subjektets
relation till det gudomliga kan utgéra en del av en potential som kyrkan idag kan anvinda sig
av fOr att stirka den estetiska gestaltningen 1 forhéllande till betonande av kyrklig ldra och ratt

handlande. Den danska teologen Dorthe Jorgensen kan som en nutida rost med sitt begrepp

129 Fagerberg 2018, s. 13.

130 Oxenstierna 1998, s. 93.
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erfarenhetsmetafysik bidra med hjilp for en svenskkyrklig kontext som 1 mycket priglas av
logik och argumentation. P& sd sdtt kan argument hittas for det konstndrligas plats 1 ett

teologiskt samtal om gudstjinstgestaltning.

I den kritiska ldsningen av texterna avseende estetikens forhallande till etiken, framtradde i
uppsatsens fjarde kapitel en vision om ett nytt och battre samhélle, styrt och genomsyrat av en
samverkan med det gudomliga formedlat genom konsten. Hér bestar potentialen for kyrkan
idag framforallt 1 den rorelse frén liturgin ut 1 det samhélle kyrkan ir satt att tjina, det som
den ortodoxe teologen Alexander Schmemann i sin definition av liturgi bendmner “négra fa
méinniskors arbete for mangas vil.!13! Han sig sekulariseringen som ett forsok av ménniskan
att stjdla virlden frdn Gud, genom att reducera den till yta. Om vi ser vérlden pa det sittet blir
det svart att fira gudstjdnst pd djupet eftersom liturgin inte blir en uppenbarelse och
formedling av livet som det redan &r. Istéllet blir gudstjinsten en formedling av nagot
overnaturligt som star i motsats till det verkliga. Hir méter en ortodox teologi en romantisk
grunduppfattning av virlden som en och odelad. Det som lockar en del personer som forsoker
fornya den lutherska liturgin idag att soka 1 den Ostliga kyrkotraditionens uttryck, finner vi

ocksd i de idéer Schleiermacher formulerar i sin lutherska kontext.

Utifrdn de analyser av uppsatsens kélltexter jag lyfter fram ovan och i1 dialog med Jorgensen
och Schmemann véljer jag att visa pad den potential jag funnit och hur den skulle kunna

frigdras 1 nutida kyrkoliv och liturgi genom att presentera fyra ansatser:

a) Genom att se alla gudstjianster som framforallt konstnérliga gestaltningar balanseras bade
i forberedelse och genomforande den traditionellt text- och ldrostyrda teologiska ingangen

till liturgin med ett estetiskt forhéllningssatt.

b) Enligt kyrkoordningen som &r det dokument som reglerar Svenska kyrkans uppdrag och
verksamhet, dr fOrsamlingens grundliggande uppgift att fira gudstjénst, bedriva
undervisning samt utdva diakoni och mission. Genom att anta en konstnarlig héllning till

den fOrsta uppgiften att fira gudstjdnst paverkas ocksa de andra delarna av den

131 Fagerberg 2018, s. 17.
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konstnérliga ingdngen och den estetiska dimensionen i det pastoralteologiska samtalet om
diakoni, undervisning och mission uppvéarderas. Pa sd sitt kan kyrkan mota méanniskors
estetiska lidngtan dven utanfor det vi traditionellt menar med gudstjénstfirande, i

konserter, 1 soppkdk, 1 familjegrupper, konfirmandarbete och sjélavard.

c) Den syn péd helheten som de tidiga romantikerna likstiller med det ursprungliga och
gudomliga kan i gudstjanstens sammanhéllande funktion kopplas teologiskt till bdde en
sakramental, helig och estetisk syn pa verkligheten och till en etisk hallning om allas lika
rattigheter och mdgjligheter att virdigt delta i gemenskapen med sina liv. 1 den
méngfaldsvision Novalis presenterar finns incitament for kyrkan att mota dagens

pluralistiska samhille med dess manga olika uttryck och behov.

d) Genom att betrakta gestaltningen av liturgin som just konstnérlig och estetisk frigér man
den samtidigt fran begrepp som handlar om tidsbundenhet och tematik. Darmed 6ppnas
ingangar till att anvdnda sig av och inspireras av alla tiders konstnirliga uttryck och

former inklusive de man ser 1 sin egen samtid.

5.2 Gudstjiansten som konstverk (ansats a)

Schmemann definierar liturgi som “nédgra fA ménniskors arbete for mangas val”.132 I den
meningen ryms en etisk riktning ut i virlden med gudstjansten som nav. Den katolske préisten
Romano Guardini frégar i ett 6ppet brev om den moderna ménniskan alls kan fira gudstjénst.
Fragan stélls 1964 ndr Andra Vatikankonciliets dokument Konstitution om den heliga liturgin
skulle omsittas i praktik.!33 Idag befinner sig Svenska kyrkan i en situation nir en ny
kyrkohandbok héller pé att omsittas i firad gudstjidnst och det jakande svaret pa den fragan
som varje sondag gestaltas 1 kyrkorna runtom 1 vart land bor kompletteras med fragan varfor
den moderna ménniskan ska fira gudstjdnst? Schmemanns svar pa den fragan lyder: Varje
gudstjénst firas for att virlden ska bli vad den &r tinkt att vara.”134 Aven hir ser vi en etisk

riktning som ocksd antyder en estetisk dimension av vérlden som skon och fullkomlig

132 Fagerberg 2018, s. 17.
133 Fagerberg 2018, s. 7.

134 Fagerberg 2018, s. 13.
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skapelse. Med Schmemann och uppsatsens kélltexter kan en vision for gudstjédnsten
formuleras: Gudstjinstens delar ska bilda en helhet som hdr och nu konstndrligt gestaltar
Guds hdrlighet och vilja for virlden. Jag gar hir inte in pa hur gestaltningen tar sig uttryck
utan betonar nyckelorden helhet och konstndirligt. Aven predikan ses som en konstnirlig
gestaltning av evangelium och har samtidigt i sin form mojlighet att fordjupa en etisk
reflektion. Bade barnen och konstndrerna ges hos Schleiermacher genom den centrala plats
leken har hos dem bada en sérstédllning i religionsformedlingen. I Kyrkoordningen betonas
ocksd barnens centrala roll i gudstjdnsten, ndgot som rymmer manga mojligheter till ett
forverkligande av den romantiska idén om den lekande ménniskan och synen pa liturgi som

lek infor Guds ansikte.

5.3 Konstnéarligt gestaltad liturgi gor inte skillnad pa gudstjénst och konsert (ansats b)

En gudstjanst som firas pa ett sitt som uppmanar oss att tro pa nagot overnaturligt — alltsa en
Gud som inte dr en del av vér naturliga verklighet, eller endast ger besdkaren en etisk
undervisning med Jesus som forebild — en sddan gudstjénst lockar oss inte och vécker inte vér
nyfikenhet och var kreativitet. For ménga aterstar da kyrkokonserten. Tva exempel pa en
uppdelning mellan konsert och gudstjénst &r den utveckling som dgde rum i Nederldnderna
och England efter reformationen. Diarmaid MacCulloch skriver att det genom historien utan
tvivel hade funnits ett tydligt element av rent estetisk tillfredsstillelse i lyssnandet till sakral
musik, men att lyssnandet alltid hade dgt rum i gudstjinstsammanhang. Under 1600-talet
skedde en grundlidggande dndring av detta nér en del av den offentliga kristna musiken for
tillbedjan blev en individuell ndjesaktivitet i och med att hollindarna fann en ny anvdndning
for de magnifika orglar som byggts i de storsta kyrkorna med pengar fran den blomstrande
handel landet drev med Asien. Med orgelkonserten etablerades for forsta gdngen en aktivitet i
kyrkorummet som var frikopplad fran ett gudstjinstfirande.!3> Fenomenet spred sig Over
Europa och framstaende musiker som bland andra Jan Pieterszoon Sweelinck 1 Nederlinderna
och den i Helsingborg fodde Dietrich Buxtehude bidrog till dess popularitet. Nér den senare
kom till Liibeck 1668 utvecklade han en slags kvéllskonsert med bade orgelmusik och
vokalmusik, en tradition som fortsatte i stadens Marienkirche in pd 1800-talet, en form som

idag ses som sjilvklar i de flesta svenskkyrkliga forsamlingar. I England utvecklade Georg

135 MacCulloch 2011, s. 788.
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Friedrich Héndel pa 1700-talet det engelska oratoriet — fran borjan en musikaliska gestaltning
av bibliska berittelser som framforts under fastan da inte operaforestéllningar var tillatna —
och framforde det i sekuldra offentliga byggnader. Hiandels &4n idag omattligt populdra och
dlskade oratorium Messiah dr en musikalisk gestaltning av den kristna fralsningshistorien som
framfordes for forsta gingen 1742 i en konsertsal i Dublin. Verket méter idag fortfarande i
forsta hand en konsertpublik och inte en gudstjénstfirande forsamling oavsett om det framfors
1 en konsertsal eller i en kyrka. Johann Sebastian Bachs passioner som Birgitta Trotzig i
inledningskapitlet implicit hénvisar till skrevs alltid for sondagens huvudgudstjinst men
framfors idag som kvéllskonserter. Redan Luther sdg den stora och direkta paverkan musiken
har p4 minniskan som en kraftfull potential och mgjlighet for evangeliets forkunnande, men
det var 1 gudstjdnsten han sdg dess plats, 1 forsamlingssdngen och vokalmotetten som Guds
verk (opus Dei) genom minniskan.!36 Nar musikupplevelsen flyttats frdn gudstjanst till
konsert har ocksé en splittring av det estetiska uttrycket for det gudomliga skett, ndgot som
romantikerna skulle motsitta sig. Ddremot skulle de antagligen inte ha nagot emot att
Matteuspassionen framfors som kvéllskonsert utan predikan, utan tvirtom bejaka detta sa
lange konstverket upplevs som uttryck for det gudomliga. Vari ligger dad en potential for
kyrkan att mota den skonhetslingtande minniskan som just kyrka och inte som
konsertarrangdr? Jag menar att det inte ricker att byta terminologi och kalla en férsamlings
konserter for musikgudstjidnster. Snarare tror jag att potentialen fér en mer teologiskt och
andligt djupgéende fordndring finns i att borja se bade det vi traditionellt uppfattat som
konsert och sondagens huvudgudstjanst som konstndrligt gestaltad liturgi. Darigenom kan ett
estetiskt-teologiskt samtal 1 forsamlingen pabdrjas som frigor den kreativitet som idag ligger

bunden i de etablerade formerna.

5.4 Kyrkan som ett forverkligande av méingfaldens vision (ansats c)

Schmemann séger nej till religion, nej till sekularism och ja till Guds rike. Enligt honom gor
religionen och sekularismen Gud religios, en tanke som lédtt finner paralleller hos
Schleiermacher. Den sekuldra minniskan som inte rdknar med Gud vill inte forbjuda de
troende att utdva sin tro men vill att allt som rér Gud bor hallas inom religionens grénser.

Religion gor skillnad pé heligt och profant, andligt och vérldsligt, praster och lekmén, ocksa

136 Anttila 2013, s. 93.
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det en idé som finns hos Schleiermacher men som Schmemann uttrycker med det i nutida
kyrkoliv ofta anvidnda begreppet Guds rike: ”Om vi mister visionen om Guds rike kommer

kristendomen att reduceras till en religion.”137

Schleiermacher hédvdar att religionen inte dr mindre i sin samtid, endast sonderdelad och
delarna utspridda for langt fran varandra.!3® Han kunde lika girna tala om vér egen samtid dér
det méngkulturella samhillets olika religidsa uttryck &r i hogsta grad nérvarande i
populdrkultur och samhallsdebatt pa ett helt annat sétt dn for bara tio ar sedan. Schleiermacher
talar hela tiden om en och sann religion. Den kan innehélla olika uppenbarelser diar den
kristna dr en, men det som kdnnetecknar den enda och sanna religionen ar att den forbinder
vart inre med gudomligheten genom konsten, och med konsten menas hédr estetiska uttryck
som berdr oss pa djupet och vicker kédnslan for det gudomliga. En sddan ingang, att medvetet
tolka ménniskans estetiska ldngtan som en ldngtan efter det gudomliga ger den kristna
gudstjdnsten en mojlighet att mdta denna lingtan och samtidigt forkunna evangelium med
Kristus i centrum eftersom uppenbarelse inte ar likstéllt med sann religion. Mikael Mogren
nidmner i sin avhandling hur Schelling i foreldsningar i Jena presenterar sin syn pa hur Kristus
som fodd i den dndliga vérlden 6ppnar for odndligheten i det dndliga. Darmed erkdnner han

ocksa Kristus som gudomlig uppenbarelse och potential.!3?

5.5 Kyrkans uttryck i tid och rum som formedling av det transcendenta och eviga
(ansats d)

I den tidiga romantikens sitt att se manniskans estetiska upplevelse som framf6rallt forbunden
med det som inte dr bundet till tid och rum befrias kyrkan 1 sin gestaltning av det gudomliga
fran den begridnsning som en partikuldr och tematisk héllning oundvikligen bidrar till;
hardrocksmidssa, konstvandring i1 kyrkorummet, hogmédssa i barockstil,
konfirmandredovisning som en dokumentarfilm om fred, for att ge nagra exempel. Istéllet blir
hon fri att i sann konstnérlig och kreativ anda anvinda sig av precis de uttryck som Anden

inspirerar till 1 det givna sammanhanget. Hir mdter romantikens tankar om sinnets kénsla for

137 Fagerberg 2018, s. 16.
138 Schleiermacher [1799] 2016, s. 96.

139 Mogren 2003, s. 39.
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det gudomliga Dorthe Jorgensens idéer om “det kéinnande anande jaget” som kan ge impulser
bade till kyrkohandbokens fasta moment och alla de mellanrum en dynamisk liturgi &r
beroende av. Med mellanrum menar jag hir fysiska rorelser och forflyttningar i rummet som
kan utgéras av processioner, gudstjdnstfirarnas egna rorelser mellan olika delar av
gudstjénstplatsen och andra fysiska gestaltningar som till exempel dans. Jag menar ocksa
handbokens fakultativa moment som fritt kan gestaltas 1 tystnad, musik, ljudlandskap och
talade ord men ocksa de sammanbindande moment som kan utgoras av allt fran talad
information som hjélper liturgin att fordjupa till exempel symbolik men ocksé ”mellansnack”™
som med humorns hjdlp kan 6ppna for ett djupare deltagande i det gestaltande konstverk som

gudstjénsten utgor.

5.6 Faror med ett uppvirderande av estetiken
Det finns flera anledningar till att vara vaksam i samband med ett uppvérderande av estetiken,
och de tva exempel jag nu tar upp har bada gemensamt att de bekréftar den hypotes om

estetikens beroende av etiken och tvirtom som jag satte upp 1 inledningskapitlet.

Det forsta exemplet visar hur langt makten &r beredd att gd i missbruket av konsten och
skonheten for genomforandet av sin samhéllsvision. Tredje riket anvinde systematiskt och
skickligt estetisering i sitt arbete. Adolf Hitler dromde i1 sin ungdom om att bli konstnir men
nekades vid tva tillfillen intrdde till konstskola i Wien. Han gav upp sina planer pa

konstnérsyrket men lér i sitt liv ha mélat 6ver 2000 verk. S& hér skriver han i mars 1933:

Tysken, splittrad i sin sjél och i sin vilja och dirmed maktlds, har ingen kraft att st upp for sitt eget liv.
Han blickar mot stjirnorna och drémmer om réttfardighet, och tappar ddrmed kontakt med marken [...].
Ett folk av sangare, diktare och tidnkare dromde da bara om en virld tillsammans med de andra, och
forst ndr ndden och eldndet blivit oméanskligt kunde méjligtvis ur konsten vixa fram en léngtan efter en

ny upphdjelse, ett nytt rike och ddrmed ett nytt liv.”’140

I citatet av Hitler syns tvd teman som ocksa dr tvd av de grundliggande idéer vi sett hos
Schleiermacher och Novalis: splittringen som reducerar helhetens kraftpotential, och en idé

om konsten som incitament till en ny vérld. Tredje rikets medvetna och konsekventa

140 Safranski 2007, s. 350. Kursiveringen i citatet &r min egen.
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anvindning av estetiken i arbetet for att genomfora sin samhillsvision, bdde genom de
institutioner som forvaltade och utformade ideologin och i sin propaganda, dr kanske det
tydligaste och mest horribla exemplet pa faran med ett uppvérderande av estetikens roll och
en estetisering av tillvaron. Nationalsocialisternas ideologer valde ut element frdn det
romantiska arvet som de skickligt forvringde och anvinde for sitt arbete. Till exempel syns
Herders idéer om folk och folkkultur, den romantiska idén om helhetsorganismen vad giller
stat och samhille, och synen pd historien och mytens potential.141 Nazisterna bryter radikalt
med romantikens forstéelse av ett folk som “’sprakgemenskap” och kriver en biologisk grund
for vem som rdknas till ett folk. Ras blir avgérande for gemenskapen istdllet for
romantikernas idéer om det andliga och folkliga som fOrenar méinniskor, idéer som
nazisternas ideologer betecknade som en flykt frin den dvervildigande verkligheten och ett
forradande av de enkla ménniskorna till forman for en idyll.142 I nazisternas systematiskt
genomforda forvridning av flera av romantikens grundliggande fundament finner de en
méktig potential for masshysteri och eufori som nadde potentiella sympatisorer ldngt utanfor
det tyska riket med Leni Riefenstahls estetiska filmer fran Berlinolympiaden 1936. Redan
Hitlers maktdvertagande 1933 hade manifesterats 1 6vervéildigande proklamationer av den nya
gemenskapskinslan (Gemeinschaftsgefiihl): massornas trohetssviranden under ljusbégar,
festkladda folkmassor som samlades pd offentliga platser for att hora radiosinda tal av Hitler
och dven koralsjungande i1 kyrkorna till maktdvertagandets lov.!43 Tredje rikets medvetna
estetisering ar tyvirr inte det enda exempel pa maktens utnyttjande av konsten 1 egna syften vi
finner 1 historien. Arkitektur och monument har i alla tider varit tacksamma objekt for en
estetisk strategi som 1 vissa fall resulterat 1 mindre bra konst men dnnu oftare formétt lysande
konstnédrer att bidra. Exempel pd detta d&r ovan ndmnda filmaren Leni Riefenstahl eller
komponisten och dirigenten Richard Strauss vars Olympische Hymne spelades av
Berlinfilharmonikerna vid invigningen av sommarolympiaden i Berlin 1936. Aven i
Sovjetunionen och 1 Kina finner vi en hog estetisk medvetenhet hos regimerna, och listan
skulle 1att kunna goras lédngre. Att tro att de storskaliga exempel jag hér tagit upp skulle vara

unika och att vi didrigenom skulle vara immuna mot att det skulle kunna ske igen innebér en

141 Safranski 2007, s. 350.
142 Safranski 2007, s. 351-352.

143 Safranski 2007, s. 362.
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stor risk att inte se tendenser till politiskt medveten estetisering med dunkla syften idag.
Naturligtvis finns samma risker idag, inte bara i ett storre politiskt sammanhang men ocksa 1
det system dir politiska partier har mojlighet att marknadsfora ideologiska visioner i de
demokratiska forum genom vilka Svenska kyrkan styrs. Om kyrkan inte dr vaksam pa
tendenser av estetisering av utvalda delar av det kristna kulturarvet utan koppling till etisk
reflektion kan det innebdra att kyrkan genom denna underlatenhet mojliggér och erbjuder
plattformar for spridning av ideologiska samhaéllsvisioner som ligger 14ngt fran det kristna

karleksbudskapet.

For Novalis och Schleiermacher hinder nagot nér estetik reduceras till medel for subjektiva
mal, oavsett om de ror enskilda individer eller visioner for ett folk. For Schleiermacher slutar
det 1 samma Ogonblick att vara sann religion, en idé som kan inspirera dagens kyrka till
vaksamhet: sa fort det estetiska blir uttryck och medel for nagot annat 4n Guds hérlighet har
det forlorat sin plats i kyrkan. For bade Schleiermacher och Novalis var det pa den kristna
traditionen och uppenbarelsen som idealsamhéllet vilade, &ven om Schleiermachers text &r
Oppen gentemot andra uppenbarelser av det gudomliga dn den kristna. I arbetet for en béttre
varld idag dér kyrkan bade agerar sjdlv och i samarbete med andra samhéillsaktdrer behover
alltid den estetiska reflektionen vara integrerad i en etisk reflektion som tar sin utgangspunkt i
kristen ldra och tradition, och ett uppvérderande av estetiken inom kyrkan far aldrig goras
utan att relationen med etiken forblir intakt. Alltsd behover fragan stindigt stillas, om det
skona och goda kyrkan vill formedla som uttryck for Guds vilja for vérlden verkligen géller
alla minniskor, oavsett kon, alder, nationalitet, sprak, fysiska och mentala funktionshinder,

ekonomiska mojligheter, sexuell orientering samt politisk och religids tillhorighet.

Det andra exemplet pa mojlig kritik mot ett uppvérderande av estetikens utrymme inom
teologi och kyrkoliv finns 1 vér tid dd stor betoning gors pé individens inre vilmaende. Faran
hir innebdr att en betoning av det estetiska skulle leda till ett forytligande och till en
upplevelsekultur pd den kritiska bildningens och reflektionens bekostnad. Som vi sett i tredje
kapitlet tar Schleiermacher upp den fara for ytlighet som bestér i individens fokus pd den
subjektiva tillfredsstillelsen. Han bemoter kritiken genom att forstd den enskilda ménniskans

lingtan efter skonhet och vilbehag som ett sokande som inte ska ndja sig med mindre &n att
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nd till en upplevelse av att vara forbunden med odndligheten. Aven hos Novalis finns en oro
for att ett rastlost sokande efter njutning goér méinniskan oférmogen att uppmairksamt betrakta
sin inre vérld. Sjélva driften att nd tillfredsstéllelse &r i sig god sa lange den har som mal att ga
utanfor sig sjdlv. Kristendomen har en ldng tradition av att visa pad malet for ménniskans
langtan som nédgot utanfér henne sjélv, Gud synliggjord 1 Kristus och ménniskans omvérld
som Guds skapelse och boplats. Schleiermacher uppmanar ménniskan att inte tjusas av
delarna utan istdllet soka helheten, och att inte missta Jaget for grunden och nyckeln till allt,
utan istdllet inse nddvédndigheten 1 att overlata sig till det storre. Hér ligger en potential for
kyrkan idag; att hjdlpa individen att i samhorighet med alla nu levande kristna och kristna i
alla tider 1dmna egot, och samtidigt bejaka individens sokande efter det gudomliga i sig sjilv,
och pd sa sitt finna sitt sanna jag. Det finns en tendens hos dagens ménniska att vilja det
unika, dkta och naturliga. Det syns bland annat i viljan att finna sitt livskall, sin egen
sdrpragel, det som inte “foljer strommen” utan finner sin egen vdg. Samtidigt vill hon
gemenskap och en kénsla av tillhorighet. I denna paradox finns bade i kristen tradition och
lara och 1 uppsatsens tvad analystexter ett incitament att mota detta. Genom det for
kristendomen unika 1 att dverldmna sig sjéilv 1 tro och tillit till Kristus och for romantikerna
avgorande i att lamna Jaget som vig till dkta identitet, finns mojligheter till gemenskap och

samhorighet bade 1 och bortom tiden och rummet.

5.8 Sammanfattning

I det insamlade materialet som analyserats 1 kapitel tre och fyra framkommer en potential for
kyrkan att mota den estetiskt lingtande méinniskan idag. Den bestar i1 att man inom Svenska
kyrkan ser forsamlingens grundldggande uppgift att fira gudstjdnst som framst en konstnérlig
gestaltning av det gudomliga. Pa sa sétt pdverkas alla forsamlingens verksamheter av den
ingdngen till forverkligandet av Guds rike och kyrkan kan pa ett mer langtgaende sétt mota
maéanniskors estetiska ldngtan som en ldngtan efter det gudomliga. Genom att betona och vérna
den etiska reflektionen i samband med ett uppvérderande av det estetiska, forbinds liturgin till
det konkreta arbetet for en béttre vérld. Samtidigt minskar faran att en 6kad estetisering leder
till att kyrkan mojliggdér for destruktiva samhéllskrafter eller bidrar till en ytlig

upplevelsekultur som avfardar intellektuell redbarhet.
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Kapitel 6: Sammanfattning och slutsatser

Sla an den inre ton som kallar oss till tjdnst

att vara mdnniska med oppen horisont.

Gunnar Edman
(inskription pa kyrkklockan pa Ljungskile folkhgskola)

Utan att dra for ldngtgaende slutsatser framtriader flera likheter mellan den verklighet som de
tidiga romantikerna levde i och var egen: En Overtro pa fornuftet och vetenskapen har
resulterat i en skepsis mot etablerade vigar att soka kunskap, och den mer eller mindre
medvetna lingtan efter det outsagda, mangtydiga och kénsloupplevda som manga ménniskor
bir pa méts inte frimst av de etablerade religidsa gestaltningarna. Aven den kulturhistoriska
bakgrundsteckning jag gjorde i kapitel tva visade pa fler likheter med var egen tid. Bland
annat kan spdr av den upplevelse romantikerna hade av att leva i en ny era skonjas ocksd idag,
och ett fokus pa subjektet framfor det kollektiva framtrader bade da och nu. Ett av uppsatsens
teoretiska antaganden var att det 1 det egna protestantiska arvet finns en underskattad resurs i
form av romantiken, och genom en kritisk 14sning av de tvé nyckeltexterna Europa av Novalis
och Uber die Religion av Friedrich Schleiermacher framtridde ocksi potentialer for en
svenskkyrklig kontext idag. Schleiermachers idé om en djup forbindelse mellan religids
fornimmelse och kénslan for det estetiska kan anvidndas for att uppgradera den konstnérliga
dimensionen 1 arbetet med gudstjinstens fornyelse. Det estetiska konkurrerar inte med liran
och Ordet, utan kan bli en del av forkunnelsen och undervisningen genom att betrakta dven
predikan som konstnirlig och ldran som erbjudande estetiska gestaltningsmojligheter. Ocksa
Novalis storslagna framtidsvision av ett bittre samhélle innehéller potentialer for kyrkan idag
genom att hjélpa den att se tillvaron som en gemenskapens helhet dir Gud &r ndrvarande i
verkligheten som den visar sig, inte borfom denna verklighet. I denna helhetens gemenskap
maste en mangfald av uttryck utgéra dess kdnnetecken, detta for att en sddan gemenskap
springer ur det demokratiska erkdnnandet av allas mdjligheter och réttigheter till kontakt med
det gudomliga. Varianter av den idén finner vi ocksd hos Luther frimst i hans tankar om det
allménna priastadomet: alla dopta dr sanna ’préster” och har ritt att sjélv tolka skriften och

verka for Guds rike just i det yrke eller livsuppgift de stér i.
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Den hypotes om relationen mellan estetik och etik jag satte upp 1 inledningskapitlet visade sig
ocksd anvéndbar som teoretisk ingéng till texterna och till diskussionen. I textanalysen
framtradde ndmligen en relation mellan den konstnéarliga hallningen och forverkligandet av ett
battre samhélle. Denna relation mellan estetik och etik blev samtidigt en kreativ nyckel for
den efterfoljande diskussionen om gudstjansten som den plats dir estetiken och etiken kan
dansa en gemensam dans i liturgin. Gudstjénsten blir d& en konstnérlig gestaltning med en
sjélvklar etisk dimension. Denna ingang till gestaltningen av det vi traditionellt kallar
gudstjanst giller samtidigt all kyrklig verksamhet eftersom den ser allt kristet liv som
gestaltning av Guds hérlighet och vilja for virlden. En hallning som alltid innehaller bdde
estetisk och etisk reflektion kan frigéra for en konstnérligt gestaltad liturgi och hur den kan na
forlangning 1 konkret medménskligt arbete. Samtidigt kan en sadan hallning avsldja och varna
for risker 1 samband med en uppvérdering av det estetiska 1 kyrkans arbete, risker som kan
leda till att kyrkan blir utnyttjad av destruktiva krafter eller sjdlv bidrar till verksamhet som

skymmer det gudomliga.

Béde Novalis och Schleiermacher stér i den lutherska tradition som Svenska kyrkan ocksé ér
en del av. I den egna traditionen finns alltsé kdllor som kyrkan kan hdmta inspiration frin for
att mota en estetisk ldngtan hos minniskan idag. Svenska kyrkan behdver inte ga over an efter
vatten i sitt arbete med att mota dagens méanskliga behov av mdten med det gudomliga. En
uppvérdering av den estetiska dimensionen av det religidsa livet tillsammans med en
nodvéndig etisk reflektion kan ge kraften och skonheten 4ter till den rost kyrkan genom
tiderna hojt mot oréttvisor och destruktiva krafter. Sa kan det skona kalla médnniskorna till sig

och rddda dem.

Ndr mdnniskorna upphor att tro att det finns ont och gott
kallar det skona dem till sig och rdddar dem,

for att de skall kunna sdga: detta dr rdtt, detta dr ordtt. 144

Czestaw Milosz

144 Mitosz 2000, s. 22-23.
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