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Indledning

Finn Damgaard og Anne Katrine de Hemmer Gudme

Mad er oppe i tiden. Der skrives kogebager, og produceres madpro-
grammer som aldrig for. Der arrangeres madfestivaller med langbords-
spisning, og maltidet er kommet i fokus ikke mindst i den politiske
debat, hvor det gode maltid lanceres som neglen til en sund livsstil, en
velfungerende familie og et samfund med sammenhengskraft. Den
offentlige debat om maltider, sdsom afstemningen om en nationalret,
har endnu engang demonstreret, at der er folelser og identitet pa spil,
nar talen falder pd mad, og pa hvad og hvordan vi ber spise.

I takt med denne udvikling, eller vel nermest i helene pd den, er ma-
den som forskningsfelt i rivende udvikling bide herhjemme og i ud-
landet. Der forskes pa livet los i fodevarer og ernzring indenfor natur-
og legevidenskaben, og indenfor humaniora og samfundsvidenskab
forskes der i méltidsfellesskaber og i madens kulturhistorie. Og der er
nok at tage fat pa, for mad fortaller historier. Mad er historie. Og ved
hjelp af méltids- og spisevaner udtrykker vi bidde som gruppe og som
individer, hvem vi er, og hvor vi herer til. Her et halvt drhundrede efter
at Claude Lévi-Strauss udgav sine skelsettende strukturelle analyser af
mad og miltiders betydning for et samfunds opbygning og selvforsti-
else, er det alimentare, det der har med mad at gare, godt og grundigt
sléet fast som et forskningsomrade i sin egen ret.

Séledes ogsd indenfor den bibelske eksegese, hvor en serlig interesse
for mad og drikke i de bibelske tekster er spiret frem i de seneste ar-
tier. Mad og madstudier er ganske rigtigt oppe i tiden, de er ‘det nye
sort’, men madens betydning er lige si gammel som den menneskelige
kultur, og mad, drikke og méltider spiller da ogsd en vasentlig rolle
i Bibelen, ja, de er nermest ikke til at overse, hvis blot man tager de
alimentere briller pa.

Det er denne voksende ekspertise og interesse for mad og drikke i
bibelsk litteratur, som vi har gnsket at samle i nerverende nummer
af Forum for Bibelsk Eksegese. Overordnet set falder den eksegetiske
interesse for mad og drikke i Bibelen indenfor tre hovedgrupper: den
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agro-historiske, den sociokulturelle og den alimentare symbolik. Med
agro-historisk mener vi interessen for de fodevarer, der blev dyrket,
fanget og forteret i Middelhavsomradet i oldtiden. Hvilken kornsort
var den mest almindelige, hvornar slagtede man smékvaget, og hvor-
dan smagte oldtidens vine? Den agro-historiske analyse guider den
moderne laser gennem et fremmedartet kulinarisk univers, hvor viden
om klimatiske forhold, landbrugs- og fiskerimetoder og teknologisk
udvikling er vigtig for forstdelsen af de fodevarer, der navnes i tek-
sterne. Med sociokulturel mener vi interessen for de hierarkier og fel-
lesskaber, der knytter sig til spiseregler og méltidspraksis i de bibelske
tekster, og som muligvis afspejler en historisk social praksis — eller et
forseg pa at gere op med en social praksis — i de samfund, som tek-
sterne er rundet af. De gammeltestamentlige spiseregler i 3 Mosebog
11, samt de nytestamentlige bearbejdninger af det samme regelsert,
er et klassisk eksempel pa, hvordan méltidspraksis kan drage graenser
mellem mennesker. Men maltidets hierarki manifesterer sig overalt,
ikke kun i medet mellem joder og ikke-joder, men i ethvert fellesskab,
hvor der spises og drikkes, i forbindelse med offermiltidet og i medet
mellem gast og vert.

Den sidste hovedgruppe, den alimentere symbolik, er interessen for
de bibelske teksters metaforiske og symbolske brug af mad og drikke.
Her vrimler det med bespisningsundere, eskatologiske méltider og ku-
linariske billeder. Her kan den rette vej og den rette varen beskrives
som det rette méltid og den rette spisen. De bibelske forfattere vidste,
som vi ogsd ved det i dag, at man bliver, hvad man spiser.

Artiklerne i denne bog er eksempler pa aktuel alimentar eksegese.
Forfatterne udlegger teksten med de alimentere briller pa — bade de
agro-historiske, de sociokulturelle og de symbolske — og de afdekker
sdledes teksternes righoldige kulinariske betydningsunivers og poten-
tiale. Og der er virkelig nok at tage fat pd, for mad fortaller (ogsd)
bibelhistorier. Resultatet er en udsegt ret, en broget stuvning, der lige-
som frugten fra Kundskabens Trz er god at fa indsigt af.

Vi vil takke forfatterne, som hver iser har taget deres livret med til
dette eksegetiske sammenskudsgilde En sarlig tak retter vi til vores
fagfellebedommere, René Falkenberg, Else K. Holt, Adam Biilow-
Jacobsen, Kasper Bro Larsen, John Meller Larsen, Caroline Nyvang,



Indledning

Rikard Roitto og Blazenka Scheuer, for deres store indsats og gode
arbejde.

Til slut vil vi takke H.P. Hjerl Hansen Mindefondet for Dansk Pa-
lestinaforskning for dets gavmilde stotte til udgivelsen af dette bind i
serien Forum for Bibelsk Eksegese.
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Livets og dedens fode i
gammeltestamentlige og
narorientalske tekster

Ingrid Hjelm

bstract: This article examines the Garden Story of Genesis

2-3, the Book of Proverb’s discourse on Wisdom and Folly,
and 1 Samuel 25’s story about Nabal and Abigail in light of the
Mesopotamian myth of Adapa’s play with motifs of wisdom, di-
vinity and immortality. All these narratives expose ambiguities
that put their protagonists and their audience to the test: can the
created see through the trickster play of the gods and make the
right choice?

Wer nicht von dreitausend Jahren
sich weiss Rechenschaft zu geben
bleib im Dunkeln unerfahren.
Mag von Tag zu Tage leben.
(Den, der ikke kan fore sit regn-
skab over 3000 Ar, sidder uerfaren
tilbage i morket, og lever fra dag
til dag.) Goethe, 1819.

Dette udsagn blev fremsat af Johann Wolfgang von Goethe. Han leve-
de fra 1749-1832, dvs. for de store arkzologiske og historiske landvin-
dinger fra den nordlige og estlige Narorient, men med de gyptiske
og hellenistiske erobringer fra Napoleonskrigene som inspiration og
begyndende kulturel bagage. Udsagnet har bidraget til den segen efter
historien, som har preget de seneste drhundreders teologiske forsk-
ning. Dette galder ikke kun spergsméil om Bibelen og dens personers
historiske autenticitet og forankring, men ogsi dens reception som
grundlag for teologi og dogmatik. Hvem mente, sagde og skrev hvad,



Livets og dodens fode i gammeltestamentlige og narovientalske tekster

hvornar? Goethes 3000 ar bringer ham bekvemt tilbage til det bibelske
Israels storhedstid, stammernes bosattelse i det forjettede land og op-
fyldelsen af loftet til patriarkerne. Det er Israel, og ikke Graekenland,
Nerorienten eller Palestina som sidan, der er den europeiske histories
vugge. Dette blev overbevisende argumenteret af Keith Whitelam i
hans meget udskeldte bog, 7he Invention of Ancient Israel fra 1996.
Bogens egentlige anliggende er reprasenteret ved dens undertitel 7he
Silencing of Palestinian History, som blev konsekvensen af at vestlig
selvforstielse udspringer af, pa den ene side, en kirkeligt autoriseret
bibelsk historie og, pd den anden side, bibelforskernes rekonstruerede
historier, hvis hejeste formal var at tjene det vestlige identitetsprojekt.
Ingen af disse reprasenterer den virkelige historie i al dens kompleksi-
tet eller tager hensyn til, at de bibelske fortellingers oprindelige formal
var at tjene deres egne samtidsteologier snarere end historieskrivnin-
gen. Dette syn pd den litterere arv har haft blivende betydning for
fortolkningen af nogle af det Gamle Testamentes mest skattede fortel-
linger og af bogen som helhed. Alene betegnelsen Det Gamle Testa-
mente angiver at det blev erstattet eller méaske fuldendt med noget nyt:
‘Det nye Testamente’ som udtryk for en ny kristen pagtslutning, der
ikke kun indregner Jakob / Israels efterkommere i pagten, men med et
kunstgreb knytter Jer 31,31’s nye pagt for Israel og Juda sammen med
Esajas’ visioner om alle folkeslags vandring til Zion (kap. 2; 60 og 66).

Anne Katrine de Hemmer Gudme og Jesper Hogenhavens meget
fine prasentation af “Det Gamle Testamentes Eksegese” i Fonix 2009
demonstrerer denne tilknytning, nir de i lesningen af 1 Mosebogs
fortelling om Eva og Adam i Edens have trekker tride til det Ny Te-
stamente, dogmatikken og den praktiske teologi. Skent fortallingen
er klart mytologisk og, som forfatterne gor opmarksom p4, slet ikke
helt s& syndsorienteret som receptionen har villet gore den til, forbli-
ver megen fortolkning indenfor det ‘kristne’ syndefaldsparadigme, nar
myten afmytologiseres i en gengs socialantropologisk fortolkning, der
soger at forklare menneskets besvarlige og lidet enskvardige stilling i
verden. Denne receptions autoritative status bliver mest tydelig i dog-
matikkens tematiske forstielse af 1 Mosebogs tre forste kapitler som
‘skabelse og syndefald’. Spergsmalet er om denne gengse fortolkning
afdekker mytens teologiske potentiale eller om vi kan udvide perspek-
tivet ved at kigge bagom myten og medinddrage dens funktion i det
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narorientalske rum? Jeg skal her forsege en fortolkning, der knytter 1
Mosebog 1-3 sammen med den mesopotamiske Adapamyte, Ordspro-

genes bogs diskurs om Visdommen og Tabeligheden samt fortellingen
om Nabal, Abigail og David i 1 Samuelsbog 25.

Adapamyten

Oldtiden havde biblioteker allerede i det 4. artusinds Sumer. Disse var
ikke kendt pa Goethes tid. Det var de 2gyptiske indskrifter til gengeld
og det forte dengang til en sterk interesse for Moses og Israelitternes
ophold i Agypten og parallellerne til nogle af de @gyptiske skabel-
sesmyter. Med udgravningerne i Mesopotamien, Syrien og Palastina
siden midten af det 19. arh. og den fortsatte udforskning ogsé af det
®gyptiske materiale fik bibelforskerne en masse nyt materiale at mun-
tre sig med. Fra de mesopotamiske biblioteker kender vi nu iser til de
store skabelses- og oversvemmelsesmyter: Enuma Elish, Atrahasis og
Gilgamesh. De har alle staerke paralleller til de gammeltestamentlige
fortellinger og tankegods i 1 Mosebog 1-11. En af de mindre kendte
myter er den mesopotamiske Adapa-myte, som vi iser kender fra det
@gyptiske Amarnaarkiv fra det 14. drh. £Kr. og fra den ny-assyriske
Kong Ashurbanipals bibliotek i Nineve fra det 7. drh. £Kr.? Af disse
6 akkadiske fragmenter er Amarna fragmentet (B) det absolut leeng-
ste, men det mangler indledningen (fragment A) og muligvis ogsa den
slutning, som kan lases i fragment D. Senest er tilkommet en sumerisk
version fra den old-babylonske periode, som i store trek stemmer over-
ens med de senere versioner (Cavigneaux og Al-Ravi 1993). Udover
de kendte fragmenter, er der ogsi adskillige referencer til myten i den
mesopotamiske litteratur (Picchioni 1981, 82-101; Wilcke 1991, 263-
69; jf. Mettinger 2007, 100).

1 Jeg skylder stud. theol. Jonatan Dyre samt stud. theol. Lotte Broberg (2014)
stor tak for at have henledt min opmarksomhed pa en mulig sammenhzng
mellem Ordsprogenes Bog og 1 Samuel 25.

2 Fragmenterne A-D kan leses i E. A. Speiser’s oversattelse i Pritchard 1969
(ANET), 101-103; En nylig engelsk oversattelse af alle de akkadiske fragmen-
ter kan lases i Izre’el 2001. Sammendrag af teksten i Foster 1997, 449. For
ovrige tekstudgaver, se Liverani 2004, 4-5, og Mettinger 2007, 100.

10
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I fragment A, 1. 1-21° indledes fortzllingen med en beskrivelse af
Adapa som den viseste (atra-hasisu) af de syv halv guddommelige vise
(apkally) fra for vandfloden. Vandguden Ea, Marduks far, har abenba-
ret jordens hemmeligheder for ham, men ikke givet ham evigt liv (1. 4).
Med sin store visdom og intelligens er Adapa en model for mennesket
og radgiver for kongen, som han instruerer om bestemmelserne for
jorden. Adapa er ogséd prest for Ea, i Eridu ner den Persiske Golf, og
har dermed ansvaret for de daglige ofringer. En dag mens han er ude
i sin bad for at fange fisk til ofringen rejser vinden sig og han driver
fra land. Her bryder fragment A af, men heldigvis tager fragment B
over og fortsetter fortellingen.* Adapa bliver kastet overbord og for at
redde sig forbander han sendenvinden (Shutu) og brekker dens vinge.
Vindens stilstand i syv dage medferer torke, hungersned og sygdom.
Kosmosguden Anu tilkalder Adapa til at sté skoleret og forklare sig for
gudeforsamlingen i himlen. Guden Ea vejleder Adapa om at fremtrade
angrende med uvasket hir og uvaskede kleder. Sé vil vegetationsgu-
derne Tammuz og Gizzida, som har forladt Eridu og star ved Anus
port stotte hans sag. Yderligere skal Adapa, nar Anu tilbyder ham bred
og vand afvise at spise og drikke, fordi, siger Ea, det er dedens fode
(a-ka-la Sa mu-ti) og dedens vand (me-¢ mu-u-ti), men han skal tage
imod tilbud om klader og olie for kroppen. Det gir som forudsagt
af Ea. Adapa forklarer, hvordan han blev kastet i vandet og tilbragte
resten af dagen i fiskenes verden. Anu fir medlidenhed med Adapa og
overvejer hvad man skal gere med ham, for hvem Ea har afsloret hvad
der herer til himlen og jorden, selvom Adapa er en primitiv dedelig
med et voldsomt temperament. Anu beslutter sig for at bringe ham
fode, vand og kleder. Adapa modtager klederne, men vil ikke spise
og drikke, fordi Ea har forbudt det. Sa ler Anu af Adapas uvidenhed
om fedens og vandets karakter. Han forfejler muligheden for at opna

udedelighed og sendes tilbage til jorden:

3 ANET,s. 101.
4 Selvom fragment B er et meget tidligere fragment mener bade Izre’el (2001,
111-19) og Mettinger (2007, 101) at fragment A ma have hert til den oprin-
delige fortelling, da spergsmailet om visdom og evigt liv er omdrejningspunk-
tet i fortellingen.

11



Fragment D fra Ashurbanipals bibliotek indeholder en ufuldstendig
fortsattelse, der kunne antyde at myten har varet brugt som besver-
gelse mod sygdom, eftersom den forbandelse, der hvilede over Eridu pa
grund af vegetationsguderne Tammuz og Gizzidas fraver bliver fjernet
(Liverani 2004, 4). Fragmentet indeholder imidlertid ogsa en kritik af

Ingrid Hijelm

His [Anu’s] heart grew calm, he became quiet.
“Why did Ea disclose what pertains to heaven and
Earth to an uncouth mortal,

And give him a violent temper?

Since he has so treated him,

(75) What, for our part, shall we do for him?
Bring him food of life, let him eat.”

They brought him food of life (a-ka-al ba-la-ti), he did not eat.
They brought him waters of life (me-¢ ba-la-ti), he did not drink.
They brought him a garment, he put it on.

(80) They brought him oil, he anointed himself.

Anu stared and burst out laughing at him,
“Come now, Adapa, why did you not eat or drink?
Won’t you live? Are not people to be im[mor]tal?”

Ea my lord told me,

3%

“You must not eat, you must not drink.

(85) “Let them take him and [retJurn him to his

earth.”

Ea for at have villet sette sig op imod Anus befaling:

Anu laughed aloud at the doing of Ea [saying]:

“Of the gods of heaven and earth, as many as there be,

Who [ever] gave such a command,

So as to make his own command exceed the command of Anu?®

5

Fosters uddrag fra fragment B, i Hallo 1997, 445.

6 ANET, fragment D, s. 102-3 .

12
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Fortsattelsen, som mangler i de ovrige ufuldstendige fragmenter fo-
jer et element til myten, der gor Ea til oprerer mod hgjguden og det
er ikke en uvesentlig detalje, nir myten lases i lyset af 1 Mosebog
2-3. De mange forseg pd at tolke Eas rolle som enten bevidst vildleder
af Adapa for at fastholde ham i menneskeligheden og forhindre hans
guddommeligggrelse, og dermed bevare hans tilknytning til templet
i Eridu, prasenterer Ea som en tricksterfigur. Dette falder helt i trad
med Eas rolle i Atrahasis og Gilgamesh. Som den klogeste af guderne
finder han pé skabelsen af mennesket, da guderne bliver trette af at ar-
bejde. Stik imod gudernes vilje redder han ogsi den enkelte vise (Atra-
hasis/Utnapistim) fra oversvemmelsen, hvorefter han finder pd méder
at begrense menneskeheden (Mettinger 2007, 105). Denne klogskab,
som Ea udstyres med i fortellingerne passer darligt med at han skulle
have taget fejl af situationen og forventet at Anu ville straffe Adapa
med deden, sadan som nogle fortolkere har foresliet.” Med inddragelse
af fragment D far vi imidlertid den mulige krolle pa fortellingen at
Anu tager Adapa i sin egen tjeneste, hvilket blot bidrager til Eas struk-
turelle lighed med slangen og dens detronisering i 1 Mosebog 3. Heller
ikke Ea slipper gratis fra sit opror.

Adapamyten og 1 Mosebog 2-3’s grundtema

Slangens tvetydige rolle i bade ®gyptisk og mesopotamisk litteratur er
velkendt. Som trussel og som redning, frugtbarhed og kaos, liv og ded,
genfodsel, beskyttelse og seksualitet. Vi ser en lignende tvetydighed i 4
Mosebog 21, 8-9, hvor Moses befaler israelitterne at fremstille en kob-
berslange og sette den pa en stage mod slangebid. Der er noget over-
naturligt trolddomsagtigt ved slangens vasen og det er da ogsa beteg-
nende at verbet Wl betyder at ove trolddom, trylle og lign. Slangen er
symbol pa evighed, fordi den kan skifte ham, men giftslanger kan vare
dedelige, sa for mennesket er slangen i lige sd hoj grad symbol for ded,
ulykke og ondskab. Besynderligt nok er der i Det Gamle Testamente
ingen betoning af slangen som berer af visdom eller klogskab og det
er heller ikke den rolle den spiller i 1 Mosebog 3. Det er forforerens,

7 Referencer til bibliografien herom i Liverani 2004, 5.

13
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den snediges, tricksterens rolle, den man ikke helt legger maerke til for
det er for sent. Det er neppe nogen tilfeldighed at det er en slange,
som snupper livsplanten, som Gilgamesh kalder “man becomes young
in old age”, nar han et gjeblik er uopmarksom. Som en hin efterlader
den sin ham (Gilgamesh tavle XI; ANET, 96; Westenholz 1997, 134).

Béide Adapamyten og 1 Moscbog 2-3 forseger at besvare sporgsmal
om menneskets guddommelighed. Liveranis argument at Adapa ikke
er en menneskelig arketype (Liverani 2004, 17) er nzppe holdbar ef-
tersom Adapa prazsenteres som en model for mennesket i fragment A, 1.
6 og Anu kalder ham en “uncouth mortal” (Hallo, l. 72) eller “worth-
less human (ANET fragment B 1. 57). Adapa er ganske vist prest og
Gilgamesh er kongelig, som anfert af Liverani i hans argumentation
for at disse fortellinger ikke gzlder menneskehedens udedelighed,
men han glemmer at Gilgamesh netop henter udedelighedsplanten for
at genoplive sin ikke-royale ven Enkidu.

I Adapafortellingen har vi en prast, som er umddelig vis og som
omgas guderne. Han sorger for gudens fede, men betyder det at han
selv ma spise deraf? I henhold til Liveranis analyse af gestfrihedsregler
i den nere orient ville Adapa have beveget sig fra det eksterne til det
interne niveau, hvis han havde spist sammen med guderne. Han ville
vare blevet urerlig, “because the gods — like men — could not permit
someone to whom they had given bread and water to die.” (Liverani
2004, 17). Adapa udferer en guddommelig handling, nar han brakker
sondenvindens vinge, og kunne derfor anses for at vare en gud. Det
ligger da ogsé som en fortolkningsmulighed, at han med denne hand-
ling faktisk udfordrer Ea. Proven med maden og vandet skal imidlertid
afgere om han er en gud. Har Adapa visdom som guderne og kan han
gennemskue gudens plan? Udfaldet viser, at det kan han ikke; trickste-
ren Ea har vildledt ham.

I havefortallingen i 1 Mosebog er templets allerhelligste erstattet af
gudens private have, hvor menneskene omgas guden. Er de dermed
guddommelige og hvor gar skellet mellem guder og mennesker? Med
menneskets afvisning af dyrene som selskab og kvindens skabelse som
mandens ligemand er det blevet fastsliet at mennesket er veesensforskel-
ligt fra dyrene. Nu skal menneskets status i forhold til guden sattes pa
plads. Skellet er sat mellem skaber og det skabte i skaberens rolle som

opretholder af det skabte. Som udtryke af Mckinlay (1999, 74): ...”in

14
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dependency there is already a power differential.” Haven er for alle kate-
gorier, men der er forskel pi hvad man md bruge af haven. Alt md man
spise, pa nar trzet til kundskab om godt og ondt, som er forbudt for
mennesket. Reekkefolgen er ikke tilfeldig: godt og ondt. Alt for megen
fortolkning har leest udtrykket som en totalitet: alfa og omega, absolut
viden, osv., men fra Thomas Thompsons fortolkning ved vi at kvinden
allerede kender det gode (Thompson 2009, 143-44). Forfatteren leger
ikke kun med sine karakterer, men ogsa med sine lesere, nar slangen
siger at spisning fra treet forer til at “jeres gjne bliver abnet og I bliver
som guderne, der kender godt og ondt (¥ 210 *¥7° 2’MPR3; alternativt:
“som Gud, til at kende godt og ondt”)” (3,5),® for Eva ser jo allerede og
bedeommer traets kvaliteter som smukt (723) og godt (210). Folgen ma
altsa veere at til det gode, som mennesket allerede kender, tilbyder traet
ogsd at kende det onde. Der er imidlertid to traer i haven, som ikke er
bestemt for mennesket, men mennesket (og hans kvinde) forledes af
Gud Herren til at fokusere pé visdomstraet, som de ikke ma spise af, for
s skal de do (2,16-17). Slangen spiller Eas rolle, setter sporgsmalstegn
ved gudens befaling og drejer fokus vk fra spergsmalet om deden til
sporgsmédl om guddommelig visdom. Livets tre, som navnes forst og
sidst (1 Mos 2,9 og 3,22), er dramaets ramme og egentlige tema.

Udfaldet kender vi. Eva som allerede kendte det gode, leerer nu ogsa
det onde at kende. Visdomstraet blev alligevel til dodens tre og her er
vi kastet tilbage pa Adapa-mytens to slags fode. Til livet eller til deden,
livets tre og dedens tre. Kunne Adapa gennemskue gudernes spil?
Kunne mennesket, i dets tilsyneladende guddommelighed, formet af
guden og med gudens ande i sig? Nej, det kunne de jo ikke og ligesom
Adapa kastes de tilbage til den verden, som de er formet af.

Ordsprogenes bog
Problemet med at gennemskue og bedemme guderne er centralt ogsa

i Ordsprogenes bogs diskurs om Visdommen (7221) og Tébeligheden
(M?°00 NwX). Forskningen har generelt karakteriseret de to figurer for-

8 Som hovedregel benytter jeg mine egne oversettelser af den hebraiske tekst
i K. Elliger og W. Rudolf, Biblia Hebraica Stuttgartensia (fierde forbedrede
udgave 1990).
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skelligt, sd den forste fremtrader positivt og den anden negativt (Camp
2000, 75). Eftersom udtrykket “den tdbelige kvinde” (m%°03 nwX) kun
optreder i Ordsp 9,13, fortolkes udsagnet her oftest i lyset af de talrige
udsagn om den fremmede kvinde (7°721 7WR / 777 7WX), som man(den)
skal vogte sig for at besege (Ordspr 2,16; 6,24; 7,5).” Bogens brug af
®gteskabsmetaforiske termer associerer den kvindelige visdom med
den kloge og trofaste hustru (5,15-19), mens den fremmede og tibelige
kvinde associeres med prostitution, hor (6,26; 711) og ®gteskabsbrud
(6,32; AX1). Denne dualisme presenterer Visdommen som skabelse,
kerlighed, sandhed, social orden, klogskab og liv, mens Tébeligheden
reprasenterer falskhed, dumhed, social uorden og dod. Med et ekko af
salme 1,1’s “lykkeligt det menneske” (W°X77 W), kalder Ordsp 3,13
det menneske lykkeligt, som har fundet visdom (71277 X¥n 07X "WK).
Til alle dens ekstraordinare kvaliteter som den, der giver et langt og
behageligt liv, rigdom og @re samt lykke, som er mere verd end solv,
guld og perler (v. 14-17), leegger sig, som en genklang af 1 Mosebog
2-3, at “Den er livets tra (X7 011 v¥) for dem, der griber den” (v. 18).

Men, hvordan udever de to kvinder si deres magt til at indfange
meandene og hvor kommer deres magt fra? Er det kun Tabeligheden,
der spiller tricksterens rolle og lokker mandene?

Ordspr 8,1-4 udmaler en scene, hvor Visdommen narmer sig sit
offer. Hun star pa hejderne ved vejen, ved korsvejene, ved portene,
ved indgangen til byen og endelig i deribningen, hvor hun riber til
mandene (2°0°X) og menneskene (27X *12) om den visdom hun har at
tilbyde: “T uerfarne (2°Xn2) skaf jer forstand og I taber (2°2°02) skaf jer
klogt” (v. 5; jf. ogsa 1,22). I kontrasterende vendinger karakteriserer
hun sine ord og tale som ret, sand, retferdig, forstandig og rigtig for
de, der soger kundskab, versus uretferdig, listig og falsk, som er den
tale hendes leber afskyr (v. 6-9). Allestedsnarverende raber Visdom-
men pa gaden, pa torvet, fra murene og ved byporten (1,20-21). Hun
synes rastlos som den fremmede og forforiske kvinde, der ikke kan hol-
de sig i ro derhjemme, men lurer pa gaden, torvene og hvert et hjorne
for at forfere manden (7,11-12). Ifolge Aletti (1977: 132-34; cf. Camp
2000, 76) har forfatteren af Ordspr 1-9 bevidst skabt en tvetydighed
omkring den positive og negative figur i sin brug af specifikke termer

9 Diskurserne om den fremmede kvinde finder vi i Ordsp 5,1-23; 6,20-35;
7,1-17.
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og vendinger. Siledes forsikrer Ordspr 4,8 den unge mand om at Vis-
dommen vil hedre ham, hvis han omfavner hende (p2an), mens 5,20
sporger hvorfor han dog skulle omfavne (?2r) en fremmed kvinde. I
3,18 og 4,13 opfordres den unge mand til at gribe (?117) Visdommen,
mens det i 7,13 er den fremmede kvinde, der griber (?117) ham og lok-
ker med sex. Begge vil beruse ham i elskov og kerlighed (5,19; 7,18).
Begge opfordrer ham til at tage imod / forege sin (1p%) visdom, belz-
ring og erfarne ord (1,5; 4,2; 7,21; 9,9), men den fremmede kvindes
tale er forferisk (7,21) og hendes leber drypper af honning (5,3). Begge
vil kalde manden ind pa den rette vej, men Visdommens vej er til livet
(4,105 8,35; 9,11) og Tibelighedens vej er til deden (2,18; 5,5; 7,27), jf
de to veje i 5 Mosebog 30,15-20.

Hermed er vi bragt frem til den store sammenligningsscene i kapitel
9, hvor Visdommen og Tabeligheden inviterer til fest i hver deres hus.
Visdommen har bygget sit hus, hun har tilhugget sine syv sojler, som
alternativt kan oversettes “ de syv har sat dens fundament” (Greenfield
1985). Hermed illuderes der til den mesopotamiske apkallu traditions
syv vise, bringerne af civilisation og kultur, ligesom ogsa Visdommens
selvbetegnelse 11X (D.O. “fortrolige”) i 8,30 kunne vare en variant af
det akkadiske wmmanu, som kan betyde radgiver, hindvarker, kunst-
ner og vismand, jf. det akkadiske Poem of Erra, som netop forbinder
disse termer (Kvanvig 2011, 450). Ellers symboliserer syvtallet tota-
litet og grandeur (Clifford 1999, 106). Syvtallet kan imidlertid veere
en senere tilfgjelse og indeholde en reference til Ordsprogenes bogs
syv overskrifter (Loretz 1990, 38, n. 29). Visdommens hus er fornemt
og rigt med slagtekvag, krydret vin og dekket bord samt unge piger
(M7w1), som sendes ud for at udribe fra byens hgjder: “Den, som er
uerfaren kan dreje ind her (7377 70° °nd *n),” mens Visdommen selv
siger til den der mangler forstand (2% 70m; kan ogsd betyde: mangler
mod): “Kom spis af mit bred og drik af den vin, jeg har krydret. Slip
uerfarenheden (2°Rn5') og lev, og gé pa forstandigheds vej” (v. 4-6).
Her bryder fortellingen af med en ordsprogslignende formaning i v.
7-12, som leder op til karakteriseringen af Tébeligheden (m?%°02 nwX)
i v. 13. I modsetning til den forberedelse og orden, der hersker hos

10 Egentlig “de uerfarne”, hvorfor noteapparatet da ogsa med henvisning til
en rekke af tekstvidner foresldr andre former af ordet.
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Visdommen skildres Tabeligheden som en rastles, forforisk (7°71'") og
uforstandig kvinde (nM°n5'?), som intet forstar (77 7¥7> 92). Hun har
ingen piger at sende, men sidder ved indgangen til sit hus pa en stol pa
byens heje og riber til dem, der gar forbi, dem, der gir pa den rette vej:
“Den, som er uerfaren kan dreje ind her (7177 70 °nd "n)”, og til den,
der mangler forstand, siger hun: “Det stjilne vand (2°2113 2°1) er sodt
og det skjulte / hemmelige bred (2°2n0 an?) er dejligt.” Som et anti-
tetisk ekko af vers 6 kommenterer fortlleren afslutningsvist i v. 18:
“men han ved ikke at der er dedninge (2°X57; refaim) der og at hendes
gester er i dedens dale (MWW *pry3; jf. ogsd 5,5)”. Med denne kom-
mentar har forfatteren gjort opmarksom pa det, som de fleste leesere af
teksten overser, nemlig at den, der gér forbi og kaldes ind faktisk ikke
kan se forskel pa de to karakterer. Som kvinden i 1 Mosebog 3 ikke
kunne ‘se skoven for bare treer’, s er der ogsd her den mulighed at det,
som umiddelbart synes positivt er det modsatte (Mckinlay 1999, 77).
Fox’ (og Mckinlays) rationalistiske fortolkning er ren gnsketenkning,
nar han argumenterer for at spisningen i Ordsprogenes bog er “second
course eating”, fordi mennesket allerede kan gere brug af Edens vis-
dom (Fox 1997, 622). Teksten legger ikke op til sadan en forstaelse.
Afslpringen kommer ved spisningen, men s er det for sent. Maske
er det derfor Tébeligheden i alle andre af bogens tekster kaldes “den
fremmede kvinde”, for hende vil man godt kunne genkende. Den vise
drikker af sin egen cisterne (Ordspr 5,15) og holder sig fra det stjilne
vand. Essentielt handler teksten maske slet ikke om visdom og ufor-
stand, men om den farlige ‘anden’, som i Gilgamesh spilles af heteren
Shamkhat, der igennem 6 dages og 7 netters elskov civiliserer vild-
manden Enkidu (tavle I, . 183-89; Westenholz 1997, 66). Herefter vil
dyrene ikke kendes ved ham og han kan ikke lengere spise deres fode,
men han kender ikke menneskenes fode. Heteren dbner da sin mund
og siger til Enkidu: “Spis bredet Enkidu, for det er livets symbol; drik
gllet, som det er landets skik”." Skent det er livets symbol, giver det

11 Verbet kan betyde begge dele, fordi det egentlig betyder ‘nynne/summe’
-> larme/stgje. Ordet bruges til at beskrive den lyd, som bier, bjerne og duer
laver.

12 Lag mearke til at roden er den samme, som i vers 6.

13 Denne scene findes kun i den old-babylonske OB Penn tavle I1, 1. 55-67;
jf. Westenholz 1997, 147; ANET, 77).
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ikke Enkidu evigt liv. Senere i fortellingen der han, og Gilgamesh’s
forseg pé at fremskaffe livsplanten, sa han kan genoplive sin dyrebare
ven, mislykkes. Ordsprogenes bog opstiller en kontrast mellem livets
fode og dedens fode, som i fodens tilknytning til visdom og tibelig-
hed kunne tenkes at opheve 1 Mosebogs dedelige visdom. Bogens
realisme forbliver dog intakt, nar omfavnelse af Visdommen ikke forer
til udedelighed, men et langt liv (3,16).

Der er imidlertid andet og mere pé spil i Ordsprogenes bog og i 1
Mosebogs havefortlling, for hvem har plantet traerne, skabt slangen,
hvem er det der dekker bord og hvem er kvinderne egentlig? For at
besvare disse spergsmal vil vi felge Mckinlay og Broberg og inddrage
fortellingen om Nabal og Abigail fra 1 Samuelsbog 25.

1 Samuelsbog 25

Fortellingen om Nabal, Abigail og David er interpoleret mellem de to
fortellinger om Davids opger med Saul i kap. 24 og 26. Fortzllingerne
udger en triade, der har til formal at stadfaste Davids kongeverdighed
gennem tre fristelser: 1) i kap 24 undlader David at sl Saul ihjel, men
ngjes med at skere hans kappeflig af, for man ma ikke sla Herrens sal-
vede ihjel (24,7); 2) i kap. 25 undlader David at sld Nabal og hans hus
ihjel, for man md ikke padrage sig blodskyld (25,33; 0°»7) med mindre
det er en krigshandling; 3) i kap. 26 undlader han igen at sla Saul ihjel,
men ngjes med at tage hans spyd og vandkrukke, som 1 ved hans
hoved, for han vil ikke leegge hand pa Herrens salvede (26,23). Efter
disse provelser er Davids fremtidige kongemagt, som indledtes med
Davids og Sauls sgn Jonatans pagtslutninger (1 Sam 18,3-4; 20,12-17;
23,16-18), sikret med Sauls indsttelse af David i arvefolgen (24,21) og
hans efterfolgende velsignelse af ham (26,25). Fortallingerne kan ogsa
leses som et udviklingsforlgb, hvor David modnes til opgaven. I dette
forlgb fristes han af Tabeligheden (Nabal)," som er hird og ond (7wp
25,3; ¥M), og vejledes af Visdommen (Abigail), som er klog og smuk

14 Roden %21 har mange betydninger, men tibelig, vardilos og gudles er de
hyppigst forekommende i GT. Den kan dog ogsé betyde “nobel”. Hebraisk
benytter szdvanligvis femininumsendelser M ,-71- eller N>~ ved begreber, som
man kan se af Abigails fortolkning af Nabals navn (24,25).
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(25,3; %N No7 9Ow nAw), til at treffe det rigtige valg gennem accept
eller afvisning af foden.

Nabal er en magtig bonde, som har besiddelser langt hjemmefra og
gennem vinteren har David og hans mand “beskyttet”" Nabals hyrder
og dyreflokke. Ved forarets fareklipningsfest sender David derfor 10
meand afsted for at opkreve betaling for deres tjeneste. Nabal afvi-
ser hanligt Davids mand og kalder indirekte David, som han pastir
ikke at kende, en bortlgben trel (v. 10-11). Da David herer om sagen
bevabner han 400 mand (v. 13) og sverger at sld enhver af hanken
(P2 Pnwn: “den som pisser pd muren”; v. 22)' i Nabals hus ihjel. I
mellemtiden har én af Nabals tjenere fortalt Abigail om medet mellem
hendes mand og Davids folk og appelleret til at hun tager affere, for
det onde vil gore det helt af (79777 7n%) med hele Nabals hus (v. 17).
Ogsd her understreges Nabals ondskab og tabelighed (7¥°%2 72 X37).
Abigail tager, uden sin mands vidende, en stor mengde bred, vin, far,
korn, rosin- og figenkager og laesser det pa @sler, som hun sender afsted
i forvejen med karlene (jf. ogsa Jakobs forsoning med Esau (og hans
400 mand) i 1 Mosebog 32-33)."” Da hun meder David underkaster
hun sig totalt. Tager skylden pa sig og undskylder for sin ondsindede
mand (7¥°92 W°R), som svarer til sit navn: “Tdbe er hans navn og t3-
belighed folger ham (v 7%2an MW 9335 v. 25).” Abigails tale til David
indeholder i v. 26- 27 tre “nu” (7n¥1) sztninger med appel om at undga
blodskyld, enske om ulykke over fjenderne og opfordring til at modta-
ge gaven. Derefter folger i v. 28-31a: fire ‘profetiske’ seetninger der med
Jahve som ‘subjekt” indsetter David i hans fremtidige kongevardighed
(v. 28 og 30), retferdigger hans krige som Jahves krige (v. 28), tilsiger
at Jahve vil beskytte hans liv mod evt. forfelgere (v. 29), og hans sjel
mod anfagtelse over at kunne have taget sig selv til rette og udgydt

15 Faktisk indikerer teksten at David har optradt som en ren mafiaboss og
“beskyttelsen” nok mest har drejet sig om at beskytte Nabals besiddelser mod
dem selv (eks. 25,7).

16 Participium hifil af 1n@. Kun her i Sam samt 1 Kong 14 og 2 Kong 9. Alle
forekomster har kontekst af magtopger. Frasen viser tilbage til v. 3’s betegnelse
af Nabal som "272: hundeagtig. Sproget i den hebraiske tekst er betydelig mere
groft end D.O. 1992 indikerer og en passende oversattelse kunne vere “svag-
pisser”.

17 Mckinlay 1999, 80: “Like Wisdom she sends her messengers on ahead.
This woman clearly knows what she is about.”
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uskyldigt blod (v. 31a). Talen afsluttes med en ben om at David ved
opfyldelsen af Jahves godhed ikke vil glemme Abigail.

Davids svar pa Abigails tale er en lovprisning af hende (nX 712172) og
hendes demmekraft (72v0; v. 33) indlejret i en lovprisning af Jahve,
Israels gud, som har sendt hende (v. 32 og 34).

S gar de hver til sit. Abigail hjem til sin mand, som er for fuld efter
at have festet som en konge. Neste dag, da han herer om handelsen far
han et slagtilfzlde og dor ti dage senere (v. 36-38). Helt retferdigt at
Nabals ondskab har ramt ham selv, synes David, der hermed har faet
oprejsning (v. 39), gifter sig med enken, som aflegger tjenestepigerol-
len (7nX) og pétager sig husmoderrollen (7M5w)'® for Davids mand (v.
40-42).

Som i Ordsprogenes bog er her to kontrasterende karakterer, to fester
og en ung mand, der skal valge om han vil ga til livets fest hos Abigail
eller dodens fest hos Nabal. Feden er den samme, men serveringen for-
skellig. David valger livets fest, og lovpriser Abigail, som man lovpriser
en gud (Mckinlay 1999, 81). I denne lovprisningsscene antydes det at
Abigail, ligesom Visdommen og kvinden i 1 Mosebogs havefortalling
ikke handler pi egen hiand, men fungerer som “agents of God” (s. 76).

I en trefoldig udvikling af det samme scenarie er “[T]the gift of di-
scernment that came from Eve [is] tested by Wisdom, and then taken
and tried out in the “real” world of power and conflicts” (Mckinlay
1999, 82-83). Det er guden, der har plantet treet, skabt slangen, skabt
kvinden, sat betingelserne og leveret foden. Der er med andre ord en
tvetydighed i fortellingerne, som hos Mckinley forer til et sporgsmal
om tvetydighed ogsd herer til Guds vasen: “It makes persuasive rea-
ding to understand God’s role as that of a trickster, who both prescri-
bes the fruit but who all along intends humankind to have the know-
ledge that it gives” (Mckinlay 1999, 76, med henvisning til Magonet
1992, 42, og Fewell og Gunn 1993, 34).

Men, som Broberg (2014, 49) helt korrekt sporger, hvad bliver her-
med kvindernes karakter, nir “Eve, the mother of all living, together
with the snake, has provided the gift from the tree that will grant hu-
mans a divine gift of discernment” (Mckinlay 1999, 76).

I en sammenlignende analyse af nrorientalske tekster om gudi-
nderne Athirat, Qudshu, Tannit, Anat og Astarte samt forekomsterne

18 mmR: v 24 (x2), 25, 28, v. 31; now : v 27 og 41.
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af Asherah (og Jahve) i indskrifter fra Khirbet el-Qom og Kuntillet
Ajrud samt i Det Gamle Testamente, finder Broberg (2014, 50-64), at
der er si mange fellestrek i Asherahsymbolikkens sammenkaedning af
treer, slange, frugtbarhed og kvinde, at det kan godtgeres at Mckin-
lay’s “agents of God” skjuler en Asheragudinde.” 1 Mosebog 1,26 og
3,22’s benyttelse af pluralisformerne “lad 0s” og “som os” fungerer som
et inclusio omkring denne skjulte gudinde (s. 64), der som Jahves hu-
stru er med ved skabelsen, men i fortellingens forlgb transformeres til
Adams hustru Eva som “moder for alt levende” (1 Mos 3,20; Broberg
2014, 59; jf. ogsa Wallace 1985, 158).

En lignende transformation finder sted, nir Abigail, som Davids hu-
stru “is moved into the ranks of the many wives” (Mckinlay 2014,
82). Hvis, som Broberg antager (s. 61), 1 Mosebog 2-4’s kvinde / Eva
fortellinger bevidst indeholder en detronisering af Asherah i lighed
med anti-Asherah polemikken i Kongebegerne (f.eks. i 1 Kong 18,19;
2 Kong 21,7; 23,4-7) er det en nerliggende tanke at Ordspr 1-9 og 1
Samuel 25 er modfortellinger, der nok ikke havde til hensigt at reha-
bilitere Asherah, men overfere hendes positive egenskaber som mor for
alt levende pad kvindefiguren generelt. Som berer af frugtbarhedsgud-
indens livsopretholdende funktioner sikrer den forstandige kvinde det

gode liv og holder deden i skak.

Konklusion

Nerorientens og det Gamle Testamentes myter behandler sporgsmal
om menneskets status i skabervarket og beskaffenhed i forhold til gu-
den. Myterne fir ogsa sagt noget om kvaliteten af guders og men-
neskers verdener. I gudernes verden henger foden pd treerne, er let
tilgeengelig, men ikke alt er gavnligt at spise; i menneskenes verden
er det en daglig kamp at skaffe sig foden og livet ender med deden og
tilbagevenden til jorden.

Myterne fir ogsa sagt noget om menneskets oprer, trangen til at
overskride grenser, hjertets higen efter det onde, som Bibelens vand-
flodsfortelling begynder og slutter med. Oprindelsen til dette motiv

19 Vedrorende Asherah, se Carstens 1998. Absolut mere informativ, iser for
de narorientalske forhold vedrgrende Asherah er dog Wyatt 1995.
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er ikke abenbar i Det gamle Testamente, men i den mesopotamiske
skabelsesmyte Enuma Elish skabes mennesket af ler og blodet fra en
oprorsgud. Ups! Sa forstar vi bedre, hvor opreret kom fra. Myternes
karakteristik af mennesket som et oprersk jordvasen har ikke kun haft
betydning for Nerorientens love, samfundsorden og kultiske bestem-
melser (Schmid 1997), men ogsi varet definerende for Det nye Te-
stamentes og kristendommens syndsforstielse. Den kan simend ogsa
bidrage til forstaelsen af nadveren som en radikal omvending af nar-
orientalske pagts-ideologiers besegling og ihukommelse af pagten med
tomningen af Isthars sarsaru bager: Du skal sige siledes i dit hjerte:
“Ishtar er en snaver sti”. Men du kommer hjem til dine byer og spiser
bred i dine omrader og du vil glemme den ed, du har svoret. Nu drik-
ker du dette vand og du vil huske det.”® Som Gilgamesh og Enkidu
begyndte menneskene i gudeverdenen og dyreverdenen og fandr til
sidst sin egen plads. Pa denne plads er mennesket sat fri til at valge at
spise eller ikke spise, men “let the eater be wary, and look very carefully
at this food on offer, and the one with the ready invitation. Recognize
the symbiotic system, for the question is not only: to eat or not to eat,
but where is Wisdom in this choice?” (Mckinlay, 2014, 83).
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Med Deden til bords: Gastfrihed og

kvinder i Det Gamle Testamente

Anne Katrine de Hemmer Gudme

bstract: In this article, I argue that in the Hebrew Bible hos-

pitality is a social practice that is reserved for men. The right
way to do it is illustrated by Rebecca (Gen 24), Rachel (Gen 29)
and Zipporah and her sisters (Exod 2). They all leave the invitation
itself to their male relatives. The horrific example of the opposite is
Yael in Judges 4, who leaves her tent to invite Sisera inside, where
she offers him a drink of milk and an unexpected death. Sisera
himself is to blame for his unhappy ending. He should never have
gone to Yael’s tent in the first place. Nor should he have accepted
an invitation offered to him by a woman. Abigail in 1 Samuel 25
is another horror example. She is forced to offer hospitality to a
stranger (David) because her husband, Nabal, is too inhospitable
and too foolish to do so himself. In Joshua 2, Rahab the harlot
from Jericho represents an exception. She is mistress of her own
household, and socially speaking a liminal character, and there-
fore different rules apply to her than to the majority of women
in the Hebrew Bible. In Proverbs, the two female personifications
Wisdom and Folly represent the exception to the rule and the rule
itself respectively. Wisdom is the one woman from whom one can
safely accept an invitation in the Hebrew Bible, and Folly and her
literary ‘sister’ The Strange Woman are very clear illustrations of
the rule that if one accepts an invitation from a woman, then one

will end up at Death’s table.

Indledning
I Det Gamle Testamente er der szrligt én social kontekst, hvor mad

og drikke spiller en central rolle, nemlig nér der tilbydes og modtages
gestfrihed. Et mode mellem fremmede kan fore til bade fiendskab og
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venskab, og udfaldet athenger i hoj grad af, om de to parter kan ‘finde
hinanden’ i rollerne som henholdsvis gest og vert. Der er adskillige
fortellinger i Det Gamle Testamente, hvor gastfrihed spiller en cen-
tral rolle. I modet med det fremmede og ukendte bliver menneskers
karakter sat pd prove, og de gammeltestamentlige forfattere bruger ofte
temaet gestfrihed til netop at tegne personportratter. Fortzllinger om
varter og gaster kan handle om mennesker, der moder deres Gud eller
en engel, og inviterer dem pd middag, som det sker for Abraham (1
Mos 18), Lot (1 Mos 19), Gideon (Dom 6) og Samsons forzldre (Dom
13). Men gastfrihed kan ogséd fere til vigtige alliancer mellem men-
nesker: I den korte og kryptiske fortelling i 1 Mosebog 14 synes der at
opsté et forbund, eller i hvert fald forstéelse, mellem Abram og Melki-
sedek, da den sidstnavnte tilbyder Abram bred og vin, og til gengzld
modtager tiende,' og i 1 Mosebog 24 ferer Labans gestfrihed til et
@gteskab mellem Isak og Rebekka. Moses far sig ogsé en kone i forlen-
gelse af en middagsinvitation, da han bliver gest hos prasten i Midjans
hus og gifter sig med prastedatteren, Sippora (2 Mos 2,16-22).

Et gaestebud kan vare en oplagt anledning til at se hinanden an, som
det er tilfeldet for Josef og hans bredre, da de medes igen i Josefs nye
hjem i Egypten efter mange érs adskillelse (1 Mos 43). Josef gor sig
skyldig i logn og bedrag, da han inviterer sine bredre til middag, men
i sidste ende forer det til en genforening af en splittet familie (Wright
2008). I Esters Bog falder maskerne, nar der indbydes til drikkegilde. I
forste omgang er det kong Ahasverus, der taber ansigt, da han afsleres
som en mand, der ikke har styr pa sin kone (kap. 1). I anden omgang
sorger Ester for, at skurken Mordokaj afslerer sig selv, da hun hele to
gange inviterer ham og kongen til drikkegilde (5,4-8, Duran 2006, 65-
84). Mordokaj ma hange i sin egen galge, og lige sd dodelig en udgang
far kongesennen Absaloms invitation til sine bredre, da han inviterer
dem til fareklipningsfest for at lokke sin halvbror, Amnon, i baghold
(2 Sam 13,23-39). Mordet pA Amnon er Absaloms hevn, fordi Amnon
voldtog deres sgster Tamar.? Amnon brugte list. Han inviterede Tamar
ind pa sit verelse, og bad hende lave mad, fordi han var syg. Da hun
forst var indenfor deren, var hun et let bytte (1 Sam 13,1-22). I 1 Sa-

1 Se Kasper Dalgaards artikel i denne udgivelse.
2 Se Sarah Kragh Dedieus artikel i denne udgivelse.
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muelsbog 13 bruges vertskab som dakke for svig, og det forste besog
med voldelig udgang, forer til endnu et beseg og brodermord.

Hvordan et mgde mellem vart og gast end falder ud, si er det sjl-
dent en begivenhed, der lader de involverede forblive uforandrede. Nar
der tilbydes og modtages gestfrihed i Det Gamle Testamente, betyder
det altid, at der er omvealtninger pé ferde.

Der synes, at vare et serligt tema, der knytter sig til gestfrihed i Det
Gamle Testamente, og det er forholdet mellem kvinder og gestfrihed.
Med enkelte undtagelser, som jeg vil vende tilbage til i det folgende,
har gestfrihed tilbudt af kvinder ofte yderst uheldige konsekvenser for
mendene i fortellingen. Det mest spektakulere eksempel er historien
om Jael og Sisera i Dommerbogen 4, hvor Sisera ender med en teltplok
gennem hovedet, men der er ogsa andre eksempler pd det samme, som
vi skal se nzermere pd her nedenfor. Min formodning er, at det ikke er
tilfeldigt, at gestfrihed tilbudt af kvinder s ofte ender i dod og ode-
lzeggelse i Det Gamle Testamente. Det er snarere et narrativt menster,
der skal understrege en pointe, nemlig at vartskab er en rolle, der er
forbeholdt mand i disse tekster, og derfor er det at tage imod en invita-
tion fra en kvinde det samme som at have deden til bords.?

Vi skal se nermere pd de gammeltestamentlige vartinder her neden-
for, men forst et par ord om gastfrihed i Det Gamle Testamente i det
hele taget.

Gestfrihed i Det Gamle Testamente
Der er ikke nogen egentlig lov om gastfrihed i Det Gamle Testamente,

men man kan slutte sig til opskriften pé forbilledlig gestfrihed ved at
se pa en rekke fortellinger, hvor vertskab og gaster spiller en central

3 Jeg blev forst opmarksom pd denne tematik, da jeg faldt over en diskussion
mellem Victor Matthews, som havdede, at gaestfrihed var forbeholdt mand
i Det Gamle Testamente (1991, 16) og T. R. Hobbs, som indtog det mod-
satte synspunkt, at kvinder ogsd kunne tilbyde gastfrihed, fordi gestfrihed
horte den domestiske og kvindelige sfere til (1993, 94). Siden da, har jeg
lest Hobbs 2001, hvor Hobbs tilsyneladende har skiftet standpunkt, og nu er
enig med Matthews (s. 11). Det @ndrer dog ikke p4, at det er en interessant
tematik, hvorfor jeg klor pA med den her nedenfor — dog uden Hobbs som
modstander.
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rolle.* Det bedst kendte eksempel er formodentlig historien i 1 Mo-
sebog 18,1-15 om Abraham i Mamre, der far besog af tre mand, der
i virkeligheden er Jahve og to engle. Perikopen tjener flere forskellige
funktioner i Abrahamfortellingen; den giver en etymologi for Isaks
navn, samt en bebudelse af Isaks fodsel (vv. 9-15), den henger tema-
tisk, omend ikke seml@st, sammen med Abrahams samtale med Jahve
forud for edeleggelsen af Sodoma og Gomorra i 1 Mosebog 18,16-33,
og den far de to engle sendt i retning af Sodoma umiddelbart inden
byens odeleggelse i 1 Mosebog 19. Derudover slir fortellingen temaet
gestfrihed an, et tema, der tages op igen og szttes pa spidsen i hi-
storien om Lot og de to engle i 1 Mosebog 19,1-11, og den giver et
eksempel pa, hvordan eksemplarisk gastfrihed tager sig ud i en gam-
meltestamentlig kontekst. Sammenhzngen med fortellingen om Lot
og hans familie vil jeg vende tilbage til her nedenfor, men lad os forst
dvele ved Abraham som et forbillede for den gode vert.

Da Abraham ser de tre m@nd narme sig i middagsheden, lober han
dem straks i mode. Han kaster sig til jorden for dem, og beder dem
om ikke at ga forbi, men at stoppe op og lade sig bevarte. Han tilbyder
dem en fodvask, et hvil og et méltid, og da de accepterer invitationen,
sztter han straks Sara i gang med at bage bred af fint mel (n%0 mp),
og han selv lgber ud til kvaget, og far en karl til at tilberede en “mer
og lekker” kalv (2101 77 9p2772).° Abraham serverer maden, og stir
selv ved siden af mandene under trzet, mens de spiser. Det méltid,
der serveres for de tre gaster, bestar af en kalv, bred, malk og tykmalk
(Shafer-Elliot 2013, 143-147).¢ Et sadant méltid er et festmaltid, og det
indikerer bide stor gavmildhed og stor velstand. Et mere pkonomisk

alternativ ville have veret at slagte et dyr blandt smakveget, en ged eller
et far (Borowski 1998, 77-78; Shafer-Elliot 2013, 145). Det overdadige

4 Det er svert at sige, om idealet om gestfrihed i Det Gamle Testamente
svarer til en egentlig historisk social praksis i Palestina i det 1. drtusinde £.Kr.
Det er muligt, at det er tilfeldet, men det er vanskeligt at be- eller afvise. Vi
kan dog sige, at fortellingerne udtrykker forfatternes holdninger til og idealer
om geastfrihed.

5 Med mindre andet er angivet, folger jeg oversettelsen i DO 1992. Dog har
jeg erstattet “Herren” med “Jahve”, nar der stir M i teksten.

6 Se Gudme 2012, Borowski 1998, 52-56 og MacDonald 2008, 35-36 for
en diskussion af betydningen af 7Xnn og 297, der oversettes med “melk og
tykmeelk” i 1992-oversattelsen.
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maltid og den omhyggelige opvartning stir i kontrast til Abrahams
replik i vers 5, hvor han siger, at han vil bringe gesterne “en bid bred”
(an%-ns). Denne kontrast er et eksempel pd det sociale tovtrekkeri,
der udspiller sig, nar gastfrihed tilbydes og modtages i Det Gamle
Testamente. Gestfrihed giver mulighed for at skabe nye alliancer, og
for at konvertere fremmede og potentielle fiender til gaster og venner.
Samtidig udsatter verten sig selv og sin husstand for fare ved at invi-
tere en fremmed indenfor (Matthews 1991; Gudme 2014a, 64-65). P4
mange mader minder gestfrihed om en anden social praksis, der ogsa
indebzrer hgj risiko og mulighed for stor gevinst, nemlig gavegivning.
En gave, der er givet, er bide en invitation og en udfordring, og gaven
skaber mulighed for at etablere en varig relation, men gaven kan ogsa
medfere brudte relationer, i fald den ikke gengezldes eller modtages
(Gudme 2013, 21-29 med henvisninger). En gest, der tager imod en
invitation, setter bide sin egen og sit folges sikkerhed pa spil, ligesom
varten risikerer husstandens sikkerhed ved at invitere en fremmed in-
denfor. Ved at acceptere gastfrihed setter gesten sig ogsd i geld til
sin vert, og risikerer saledes at tabe ansigt. Derfor er det vigtigt, at et
tilbud om gastfrihed fremsttes pa den rette made og med den rette
mengde ydmyghed: “Herre, hvis jeg har fundet nade for dine ojne,
sa gi ikke din tjener forbi. Lad mig hente lidt vand, sa I kan fa vasket
stovet af jeres fodder og hvile ud under treeet. S2 kommer jeg med lidt
mad, s I kan styrke jer, nu da jeres vej falder forbi mig, jeres tjener” (1
Mos 18,3-5). For at gesterne ikke skal opleve et statustab, nir de tager
imod invitationen, serger Abraham for at ydmyge sig og underspille
sin rolle som veert; gasterne vil gore ham, deres tjener, en tjeneste og en
@re, hvis de tager imod indbydelsen, og det, der i virkeligheden er et
festmiltid, omtales som “lidt mad”, en beskeden servering. Derfor er
det ogsd helt normal, at et tilbud om geastfrihed indledningsvis afslas,
og forst derefter accepteres (Liverani 2004, 169).

I historien om Abraham og de tre mand i 1 Mosebog 18 tager man-
dene imod Abrahams invitation uden videre protester (v. 5b), men i den
efterfolgende beretning om Lot og de to engle i 1 Mosebog 19, far vi et
eksempel pd en veert, der neder, og gester, der spiller kostbare. Da de to
mend, der i virkeligheden er engle, kommer til Sodoma hen mod aften,
skynder Lot sig at g dem i mede. Pracis ligesom Abraham kaster han
sig til jorden, og inviterer dem med sig hjem: “Kom med hjem, og over-
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nat hos jeres tjener, og fa vasket stovet af jeres fodder. S kan I ga videre
i morgen tidlig” (v. 3). Mndene afslar, og siger, at de kan tilbringe nat-
ten pa torvet, men Lot bliver ved med at nede, indtil de gir med ham
hjem, og han tilbereder et méltid til dem (jf. Dom 19,4-8 og 17-21).

Indtil videre har vi med Abraham og Lot i 1 Mosebog 18 og 19 fiet
to eksempler pa eksemplarisk vartskab, og hvad man kan kalde vel-
lykket gestfrihed, hvor bide vert og gaster lever op til deres kulturelt
bestemte roller og det ansvar, de hver iser er blevet givet. I resten af
fortellingen i 1 Mosebog 19,4-11 bliver gastfriheden sat pa prove, da
handlingen tager en merk og uventet drejning. Midt om natten bliver
de vekket, fordi byens mand stir udenfor. De riber til Lot, at han skal
sende de to mend ud, sa de kan “ligge med dem” (anX 7v711). Lot er
og bliver en god vert, s han tilbyder i stedet sine to unge detre til den
rasende hob udenfor, men det vil folkene i Sodoma ikke hore tale om.
De tranger sig ind pa Lot og truer ham, men heldigvis kommer de to
engle Lot til undsetning. De slir m@ndene med blindhed, sa de ikke
kan fore deres trusler ud i livet og Lot og hans detre og hans gester
slipper uskadte gennem natten. Siledes bliver fortzllingen om Lots
vartskab i Sodoma et eksempel pé, hvordan den perfekte vert, der er
villig til at ofre selv sine egne detre for sine gasters sikkerhed, bliver
belgnnet for sin gestfrihed.” I 1 Mosebog 19 bliver den fremmede og
potentielt farlige gaest forvandlet til en forbundsfelle og beskytter tak-
ket vere Lots invitation.

Det kennede rum

I disse fortallinger er den perfekte vert siledes en mand, formodentlig
overhovedet af sin husstand, der gavmildt og uforbeholdent inviterer
gester til sit hjem. Han tilbyder dem hvile, beskyttelse og mad, og han
sorger for at invitationen bliver fremsat sa tilpas ydmygt og underspil-
let, at gaesten kan tage imod den uden at tabe ansigt.® Verten risikerer

7 Se Gudme 2014b for en mere detaljeret gennemgang af 1 Mos 19 og sam-
menligning med Dom 19.

8 Victor H. Matthews har opsummeret en model over eksemplarisk gam-
meltestamentlig gestfrihed i Matthews 1991, 13-15. En udvidet model findes
i Hobbs 2001, 10-13.
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sin egen og sin husstands sikkerhed ved at invitere ukendte personer
ind i hjemmets midte, men han har ogsad mulighed for at vinde ven-
skab, forbundsfaller og social anseelse med sin invitation.’

Som allerede navnt i indledningen, er det denne artikels pointe, at
det i Det Gamle Testamente er forbeholdt mand at tilbyde gestfrihed.
Det betyder dog ikke, at kvinder ikke ogsa har en vigtig rolle at spille
i forbindelse med gestfrihed i disse tekster, for gastfrihed udspiller sig
i hjemmet, og hjemmet, det domestiske, er netop kvindernes domane
i Det Gamle Testamente (Hobbs 1993, 92-94).!° Kvinderne horer til
hjemmet og den private sfere, hvorimod mandenes domane er gaden
og det offentlige rum. Der kan ligefrem siges at vere en steerk symbolsk
sammenhang mellem hjemmet (huset eller teltet) og kvindekroppen
(Hobbs 2001, 14-15). Nar fremmede mand inviteres ind i hjemmet,
udszttes husstandens kvinders kroppe for fare. Faren afverges, hvis
gestfriheden lykkes, og forvandler den potentielle fiende til en ven."

I beskrivelsen af den perfekte hustru og husmor i Ordsprogenes Bog
31 understreges kvindens forankring i hjemmet og hendes omsorg for
husstanden, ikke som en sart skabning a la Maude Varnzs fra tv-serien
Matador, men som en myreflittig, utrettelig, fornuftig og entrepre-
nant kvinde."? Hun giver fode (770) til sit sus (7in°2%), endnu inden so-

9 T.R. Hobbs har nogle interessante overvejelser over, hvordan moderne gast-
frihed adskiller sig fra gammeltestamentlig gestfrihed; man inviterer eksem-
pelvis ikke venner, bekendte og naboer pa middag i Det Gamle Testamente.
Geestfrihed er forbeholdt (fremmede) mennesker pd gennemrejse, dog med
undtagelse af handelsfolk og soldater (se Hobbs 2001, 8-9 og 17-22).

10 Carol Meyers understreger, at kvindernes bidrag til husholdningen var
af afggrende vigtighed pd gammeltestamentlig tid, fordi de var ansvarlige for
(dele af) madlavningen og tejproduktion, som begge er livsnedvendige. Ideen
om at kvinders arbejde er mindre verdifuldt end mends, fordi det er bundet
til hjemmet, er en relativt set moderne opfattelse, der forst for alvor er slaet
igennem efter den industrielle revolution, og vi ber vare varsomme med at
lade den pévirke vor opfattelse af kvindernes status i eksempelvis gammelte-
stamentlig tekster (Meyers 2003, 434-437).

11 Thalia Gur-Klein har en interessant diskussion af, hvordan idealerne for
patriarkalsk gastfrihed og sikaldt seksuel gastfrihed er i konflikt med hinan-
den (2013, 6-58).

12 Kvinden i Ordsp 31 minder i det hele taget mere om en blanding af kok-
kepigen Laura, stuepigen og entreprengren Agnes og freken Elisabeth Friis,
for nu at blive i Matador-billedet.
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len er stiet op (v. 15), hun har ingen grund til at frygte for sin husstand
(7n"27), ndr det sner, for hun har kledt dem varme pa (v. 21), og hun
hviler aldrig, men holder ngje gje med livets gang i sit hus (7n°2, v. 27).

Der er serligt to domestiske aktiviteter, som associeres med kvinder,
nemlig tekstilforarbejdning, vevning og spinderi (2 Mos 35,25-26;
36,6; Dom 16,13-14; 2 Kong 23,7; Ordsp 31,3), og bredbagning (3
Mos 26,26; 1 Sam 8,13; 28,24; 2 Sam 13,5-10; Pred 12,3; Jer 7,18).
Til gengald synes slagtning at vere forbundet med mend (1 Mos
43,16; 2 Mos 12,21; 1 Sam 9,23-24; 14,32, 34; 25,11). I Det Gamle
Testamente er mand og kvinder siledes felles om at tilberede mad og
drikke bade til daglig, og nir der er gaster, men det lader til, at kon-
nene star for hver deres del af maltidet. Mandene har ansvar for kedet,
og kvinderne tager sig af brodet (Shafer-Elliott 2013, 138-141). Det
stemmer ganske godt overens med arbejdsfordelingen i eksemplet fra
1 Mosebog 18, som er nzvnt ovenfor, hvor Abraham satter Sara til at
bage bred (v. 6), og beder karlen (73371) om at tilberede en kalv (v. 7).
Der er dog ogsa afvigelser fra dette menster; i Dommerbogen 6 lgber
Gideon hjem, og tilbereder selv et maltid bestiende af bred, suppe og
et gedekid (v. 19), som han serverer for sin gast, og i 1 Mosebog 25 til-
bereder Jakob en linseret, som han bruger til at kebe Esaus forstefod-
selsret med (vv. 29-34). I fortszttelsen af historien om Esau og Jakob i
1 Mosebog 27 sender Rebekka Jakob ud for at hente (og slagte?) to ge-
dekid, som han kan servere for sin far, inden Esau kommer tilbage fra
jagt, men det er eksplicit Rebekka, der tilbereder (7wy) dem, og laver
Isaks livret (ayvn, vv. 9, 14 og 17). I historien om Jakob og Rebekkas
bedrag kan der vere en narrativ pointe med at lade Jakob koge linser
og Rebekka tilberede kod. I modstning til sin redmossede bror, Esau,
er Jakob lidt af en hjemmefedning. Jakob er sin mors gjesten, og Esau
er fars dreng (1 Mos 25,28). Rebekka er et eksempel pa en gammelte-
stamentlig ‘curling-forelder’. Hun baner vejen for sin yndlingssen med
list og bedrag, selvom det sker pd hendes ldste sons bekostning. Det
er muligt, at Rebekkas mandhaftige snilde og handlekraft og Jakobs
mere passive og domestiske adfeerd understreges i teksten ved hjelp af
deres respektive madlavning. Rebekka tilbereder kod ligesom en mand
og Jakob koger linser som en kvinde (jf. Shafer-Elliott 2013, 149-50).
Det er mindre indlysende, hvorfor Gideon selv star for madlavningen
i Dommerbogen 6,19. Der er intet i teksten, der giver anledning til at
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tro, at Gideon gik hjem og beordrede andre i husholdningen til at lave
mad. Der nevnes ikke andre personer i verset, og verbet for at tilberede
(MwY) er det samme, som det, der bruges om Rebekka i 1 Mosebog 27,
9.14.17. Det kan dog vere, at Gideon laver mad selv, fordi teksten on-
sker at understrege, at han netop, som han selv siger i vers 15, tilhgrer
den ubetydeligste slegt i Manasse, og selv er den yngste i sin fars hus,
og derfor ikke har nogen at koste rundt med (jf. Shafer-Elliott 2013,
158).

En sidste afvigelse fra den ovennzvnte arbejdsfordeling skal med
her: I 1 Samuelsbog 28 neder dndemanersken fra En-Dor Saul til at
tage imod et méltid, s& han kan komme til krefter efter medet med
Samuels spogelse.” Hun slagter (7271) en fedekalv (p27723v), og bager
usyrede bred (7%n), og serverer maden for Saul og hans mand, som
spiser og drager videre (vv. 24-25)." Det kan tenkes, at kvinden i En-
Dor bor alene — vi horer ikke noget om nogen mand i huset — og at
hun ligesom Gideon i Dommerbogen ikke har nogen tjenestefolk at
befale over.

Der synes siledes at vare en tendens i forhold til madlavning i dis-
se tekster, hvor kvinderne stir for bredbagning og mandene stir for
slagtning og tilberedning af ked, men der er ogsd eksempler pd afvi-
gelser fra denne regel.

Pigen med teltplokken: Jael og Sisera i Dommerbogen 4-5
I Dommerbogen 4,17-24 fir vi historien om kenitten Hebers hustru,

Jael, og den kanaanaiske haerforer, Sisera. Sisera flygter fra slagmarken
efter at have lidt nederlag til israelitterne anfort af Barak, og han seger

13 Det er interessant, at kvinden fra En-Dor udtrykker sig pracis ligesom
Abraham i 1 Mos 18,5. Hun tilbyder “en bid bred” (on%=no), og leber derefter
ud og slagter fedekalven.

14 Pamela Tamarkin Reis udlegger kvinden fra En-Dors servering som et
“blasfemisk ritual” snarere end et eksempel pa gestfrihed. Ifolge Reis slagter
kvinden fedekalven og rit ked og blod ofres til de dede, fordi kvinden ensker
at indgd en aftale med Saul og sikre sig staffrihed, nu hvor hun har fulgt hans
anmodning og brudt loven ved at fremmane Samuel (Reis 1997). Det er en
interessant lesning, som dog efter min mening konkluderer mere, end teksten
kan bzare.
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tilflugt i Jaels telt. Formodentlig fordi der er fred mellem Siseras herre,
kanaanzerkongen Jabin, og kenitten Hebers hus (Dom 4,17). Jael gir
ud (X¥m) for at mede (NXIP?) Sisera, ligesom Abraham lgber (y77)
sine gaster i mode (ANXRIP?) i 1 Mosebog 18,2 og ligesom Lot rejser sig
op (ap™) for at gi sine gester i mode (ANXIP?) i 1 Mosebog 19,1. Og
ligesom Lot inviterer sine gester til at “dreje af” (X11710, v. 2), inviterer
hun Sisera til at “dreje af” og komme med sig hjem (770, v. 18)."

Sisera folger med Jael ind i teltet, og hun dekker ham med et teppe.
Han beder hende om vand (2'») at drikke, og hun giver ham melk
(2%m),'¢ og dekker ham med teppet for anden gang. Derefter beder
han hende om at std vagt i teltdbningen og om at svare benzgtende,
hvis nogen skulle komme forbi og sperge, om der er nogen indenfor.
Da Sisera er faldet i sovn, tager Jael en teltplok og en hammer, og dri-
ver teltplokken gennem Siseras tinding, “sd den gik ned i jorden” (v.
21). I Deboras sang i Dommerbogen 5, som i poetisk og udvidet form
genforteller handlingen i det foregiende kapitel, skrues der op for dra-
matikken i forhold til den negterne beskrivelse i kapitel 4:

Hun rakte hinden ud efter en teltplok og greb en hammer med
hgjre hind. Hun hamrede plokken i Sisera, klovede hans hoved,
knuste og gennemborede hans tinding. Han segnede for hendes
fodder, faldt og blev liggende; for hendes fodder segnede han og
faldt. Der, hvor han segnede, 14 han, stended! (vv. 26-27)

Jael tilhorer ikke folket Israel, og hendes hus er tilsyneladende pa god
fod med bade israelitterne og kanaanzerne. Derfor er det noget af en
overraskelse for laseren, at hun pludselig vender sig mod Sisera, som
hun har inviteret ind i sit telt, og dreeber ham uden toven (Assis 2004).
Israel far hjelp fra en uventet kant, og Sisera lider deden for en kvindes
hand, pracis som Debora har forudsagt det i Dommerbogen 4,9. I den
poetiske genfortelling i Dommerbogen 5 prises Jael for sin bedrift:

15 DO oversetter “kom med hjem”, hvilket bestemt giver en smukkere tekst,
men jeg kan alligevel godt lide at fi nuancen med her, idet 10 netop udtryk-
ker, at man drejer af, og afbryder sin bane for at aflegge sin vart et besog.
Jaevnfer Visdommens invitation i Ordsp 9,4 og Tibelighedens i Ordsp 9,16
(jf. Assis 2004, 84 og se nedenfor).

16 Bemerk, hvordan melk (271) og tykmelk (7Xnm) bruges parallelt i den
poetiske gengivelse i Dom 5,25. Se ogsa note 6 ovenfor.
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“Velsignet blandt kvinder vare Jael, kenitten Hebers hustru” (v. 24).
Jael er indiskutabelt en heroisk figur i Dommerbogen, selvom hendes
motiver er svert gennemskuelige.

Victor Matthews og Don Benjamin er af den opfattelse, at Sisera
opseger Jael, fordi han vil trenge sig ind pa hende og voldtage hende
(Matthews og Benjamin 1992, 294). I sa fald ville Jaels handling kun-
ne forklares som selvforsvar. I Dommerbogen 5,28-30 undrer Siseras
mor sig over, hvor hendes sgn bliver af, og en af hendes damer beroliger
hende og siger, at han nok er forsinket, fordi han og hans mand er i
feerd med at dele byttet, “et skad eller to (a°nnnn o) til hver” (v. 30)."7
Denne detalje understreger, at en omstrejfende her, kunne vere til fare
for egnens kvinder, og at der ofte er en sammenhang mellem voldtaegt
og krig, men der er intet i teksten i Dommerbogen 4, der indikerer,
at Sisera opseger Jael for at voldtage hende. Han er flygtet fra slaget
til fods. Han er ikke en sejrherre pa jagt efter bytte. Hvis Jael virkelig
frygter Sisera, giver det da ogsa ringe mening, at hun gar ham i mede,
og inviterer ham indenfor, og oven i kebet siger til sam, at han ikke
skal vere bange (v. 18)."

Der er altsi ingen voldtegt i teksten, men historien er til gengzld
ladet med en potent feminin blanding af moderlig omsorg og sex. Jael
dakker Sisera med et teppe to gange. Denne handling kan bade allu-
dere til et samleje og til en mor, der putter sit barn (jf. Fewell og Gunn
1990, 392-393). Da Sisera beder Jael om vand, giver hun ham i stedet
melk, en drik, der symboliserer moderskab og pleje,”” og i Dommer-
bogen 5,27 i beskrivelsen af Siseras dod nevnes det to gange, at Sisera

17 DO 1992 oversatter lidt penere: “en pige eller to til hver”.

18 Jf. Duran 2006, 20-21 og kontra Matthews og Benjamin 1992, 294, som
mener, at Jael opfordrer Sisera til at dreje veek fra sin plan, dvs. planen om at
voldtage hende.

19 Danna Nolan Fewell og David M. Gunn finder flere allusioner il sex og
beger end dem, jeg har valgt at fremhave her. De laser Siseras anmodning om
vand som en mindelse om bade mandlig og kvindelig seksualitet (jf. Ordsp
5,15.16; 9,17; Hojs 4,15), og de tolker informationen i Dom 4,19, om at Jael
“4bnede (nnom) ledersekken (2917 TX1NK) med melk” som yderligere en
dobbelt henvisning til moderskab og sex (1990, 392-393). Se ogsa Gur-Klein
2013, 40-41, som leser “en kostbar skil” indeholdende smer eller tykmelk i
Dom 5,25 som en allusion til seksuel nydelse og ophidselse.
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faldt mellem Jaels fodder (77731 1"2), og at han 13 der stended.”® Lige-
som et spedbarn fodes mellem sin mors ben, og ligesom en elsker lig-
ger mellem benene pa sin elskerinde (Duran 2006, 26-27; Gur-Klein
2013, 40-41).

Jael inviterer Sisera indenfor i sit telts morke og omsorg, og maske
inviterer hun ham endda helt ind i sig selv. Det kan vere, det er derfor,
han falder i sd dyb sevn. Og s dreber hun ham ved at nagle hans ho-
ved fast til jorden med en teltplok. Nicole Wilkinson Duran papeger,
at der er en foruroligende kontrast mellem den blide, imgdekommende
og omsorgsfulde Jael, hvad enten hun skildres som en mor, en elskerin-
de eller begge dele, og den nédeslose krigerkvinde, der spidder Siseras
hoved, og udleverer hans dede krop til israelitterne (v. 22). Mand slir
ihjel i Det Gamle Testamente, og kvinder giver liv (Duran 2006, 128-
129). Jael overrasker leeseren i Dommerbogen 4-5 ved tilsyneladende
at mestre begge dele.”!

Helt overordnet er Dommerbogen 4-5 en tekst, der leger med lese-
rens forventninger til kensrollemenstre. Debora, Israels eneste kvinde-
lige dommer, er sit folks leder, og hendes herforer, Barak, vil kun drage
i krig, hvis hun drager med (v. 8). Derfor skal fienden heller ikke falde
for Baraks hind, som man ellers kunne forvente, og heller ikke for
Deboras hind, som i konteksten nok ville vere det nest mest sandsyn-
lige, men for Jaels hind. Jael, som bade er en kvinde og en fremmed.
Teksten gor ligeledes vold pé leserens forventninger til gestfrihed og
gastevenskab, nar en mand seger tilflugt i et telt, og ender med en
teltplok gennem tindingen. Men mensteret for korrekt gastfrihed er
brudt, lenge inden Siseras ded. Sisera burde aldrig have opsegt Jaels

20 DO 1992 oversetter “for hendes fodder”, og det giver en mere mundret
setning pd dansk, men praepositionen 12 har ubetvivleligt betydningen “mel-
lem”.

21 Modsetningen mellem kvinder, der bringer liv, og mend, der bringer ded,
er den rede trid i Nicole Wilkinson Durans bog, Having Men for Dinner: Bib-
lical Women'’s Deadly Banquets (2006). Duran hefter sig ved fem bibelske kvin-
der, Jael, Judit, Ester, Herodias og Abigail, der stik imod forventning blander
mad og drikke med ded og edeleggelse. I betragtning af nerverende udgivel-
ses overordnede tema er det interessant at bemerke Durans overvejelser over
forholdet mellem liv og dod og drab og mad: “When is killing a good thing?
When its proceeds sustain the life of the community. Thus, food embodies
murder’s primary justification and appears to lend it natural support.” (s. 11).
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telt, han burde vare giet direkte hen til Hebers telt.?> Og Jael burde
aldrig have forlade sit telt, og inviteret en fremmed mand indenfor. For
det er forbeholdt mand at tilbyde gastfrihed i Det Gamle Testamente.
Der er ingen tvivl om, at fortellingen om Jael og Sisera fungerer pa
flere forskellige niveauer. Den illustrerer, at Jahves hjelp kan komme
fra den mest uventede kant (jf. Assis 2004, 86), og den lader Debo-
ras forudsigelse i Dommerbogen 4,9 gi i opfyldelse pa en spektakuleer
og underholdende méide. Og sa illustrerer den pa forbilledlig vis den
pointe, at hvis man er letsindig (eller uopdragen) nok til at tage imod
gestfrihed tilbudt af en kvinde, er man selv ude om det, hvis man en-
der med en teltplgk gennem hovedet.

Tébens kloge kone: David og Abigail i 1 Samuelsbog 25

I 1 Samuelsbog 25 finder vi endnu en fortelling, der blander temaerne
kvinder og gastfrihed. Ogsa denne fortelling har en dedelig udgang,
men i modsztning til i Dom 4 er det den fejlslagne vert, der falder dod
om, og ikke gasten.

Ved fortellingens begyndelse prasenteres leeseren for kalebitten Na-
bal, som bor i Maon i Judas bjergland (jf. Jos 15,55), og som har sin
kvagavl i Karmel. Nabal er yderst velhavende. Han ejer tre tusind far
og tusind geder (v. 2). Nabals kone hedder Abigail, og hun er bide
klog og smuk, hvorimod Nabal prasenteres som “hard og ond” (v. 3).
Nabal identificeres sdledes hurtigt som skurken i historien. Hans navn
betyder “tibe” pa hebraisk, og denne sammenhang gor Abigail klar
i sin lange tale i vers 24-31: “Tag dig ikke af Nabal, det ondsindede
menneske. Han svarer til sit navn; Nabal hedder han (ww %21), og t3-
beligt handler han (¥ 7%21)” (v. 25). Historiens tredje hovedperson er
David, som er pa vej sydpa umiddelbart efter Samuels dod.

22 Ifelge Victor Matthews iscenesatter forfatteren til Dom 4 disse gentagne
brud pa god gestfrihed for at retferdiggere Jaels mord pa Sisera (1991, 15-
16). Jeg er enig med Matthews i, at Dom 4 synes at veere et studie i ‘forkert’
gastfrihed, men jeg har vanskeligt ved at forstd, hvorfor Jaels handling kan
retferdiggeres med henvisning til reglerne for gestfrihed, nar hun ogsé selv
gor sig skyldig i brud pi etiketten.
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David befinder sig i orkenen, og herer, at Nabal holder fareklip-
ningsfest i Karmel. Derfor sender han bud til Nabal, og minder ham
om, at Davids folk aldrig har forulempet Nabals hyrder, da de holdt til
i Davids omrade. Eftersom det er en festdag, opfordrer David Nabal
til at give ham og hans folk, “hvad du har for hinden” (v. 8).* Nabal
svarer med vantro: “Hvem er David? Hvem er Isajs son? Nu om dage er
der s& mange trelle, der remmer fra deres herre. Skulle jeg sa tage mit
bred og vand og mit kveg, som jeg har slagtet til mine fareklippere,
og give det til nogle, som jeg ikke ved hvor er fra?” (vv. 10-11). Nabal
afviser, at han skulle std i nogen som helst form for taknemmeligheds-
geld til David, og han afviser oven i kebet at kende til David overho-
vedet, og sammenligner ham med en bortleben trel.?* T betragtning
af at Davids berommelse er vokset stedt, siden han ferst dukkede op
i forteellingen i 1 Samuelsbog 16 (fx 18,7), er det usandsynligt, men
ikke umuligt, at Nabal taler sandt, nar han siger, at han ikke kender
David. Leseren ved bedre, for Jahves and har veret med David siden
16,13, og den videre handling demonstrerer, at Abigail da ogsd er langt
bedre oplyst, end hendes tabelige mand pastar at vare. Da hun taler
til David, understreger hun hans status som Jahves udvalgte (v. 28) og
Davids fremtid som Israels fyrste (v. 30, van Wolde 1999, 362-367).

Nabal er ugestfri, utaknemmelig og uforskammet og muligvis ogsa
uvidende, og hans svar har da ogsd den forventelige effekt, at David
beordrer sine mand til at spende sverdet om lenden, i det gjeblik
han herer det (v. 13). Nabals folk advarer Abigail om den forestaende
katastrofe, og da de genforteller historien for hende, bliver det klart, at
ikke blot har Davids mand ikke forulempet Nabals hyrder, men de har
staet “som en mur” rundt om dem nat og dag, og Nabals folk har ikke
mistet et eneste dyr, sd lenge Davids folk var der (vv. 15-16). Nabal star

23 T.R. Hobbs papeger, at David og hans mend teknisk set ikke er beret-
tiget til Nabals gestfrihed, fordi omstrejfende heere og handelsrejsende synes
at falde udenfor kategorien af potentielle gester (2001, 18-19). Men Nabal
og David er begge judeere, og David har varet god mod Nabals hyrder, sa
David falder alligevel indenfor kategorien af personer, som Nabal ber tilbyde
gastfrihed (2001, 26).

24 Se van Wolde 2002, 358-362 for en detaljeret gennemgang af udvekslin-
gen mellem Nabal og David.
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altsa virkelig i taknemmelighedsgeld til David, men han er for stolt
eller for dum til at anerkende det.”

Nu gir Abigail i aktion. Hun pakker skyndsomt en mengde lek-
kerier, to hundrede bred (an?), to krukker vin (3%), fem tilberedte fir
(MY 18Y), fem sea® ristet korn (*2p), hundrede rosinkager (2°pn¥) og
to hundrede figenkager (2°727). Hun lesser det hele pa @sler, og rider
David i mede.” Da de medes, behandler Abigail David med respekt,
og benfalder ham om ikke at hevne sig pi Nabal og padrage sig blod-
skyld og “samvittighedskvaler” (v. 31). I stedet beder hun ham om at
tage imod den gave (75727),%® nemlig festmaltidet, hun har medbragt
(v. 27). Abigail ydmyger sig, og kalder sig selv for Davids trelkvinde
(Innow, vv. 27 og 28), og neder David til at tage imod maden og til
at vise nade. Det gor hun, si David kan @ndre mening uden at tabe
ansigt (Stansell 1999, 81). David bliver formildet, og han udtrykker
lettelse over, at Abigail bremsede ham i hans forehavende: “Var du ikke
ilet mig i mede, havde Nabal ikke haft en eneste af mandken tilbage
ved daggry” (v. 34).”” David tager imod Abigails gave, og beder hende
g hjem i fred. Da Abigail kommer hjem, holder Nabal fest, og hun
forteller ham ikke noget om det skete for naste morgen. Da han herer
nyheden, “stod hjertet stille i livet pA ham” (Boyle 2001), og efter ti
dages forlgb rammer Jahve Nabal, sa han der (v. 38). David har faet

25 ]Jf. Davids kommentar i 25,21: “Han har intet mistet af sin ejendom, og
alligevel gengzlder han mig godt med ondt.”

26 En sea er et mal, der svarer til ca. tretten liter. Fem sea korn er altsi ca. 65
liter.

27 Abigails delegation minder om den flok belesset med gaver, som Jakob
sender afsted for at mgde Esau i 1 Mos 32-33. Jakob frygter, at Esau vil drebe
ham, fordi Jakob stjal hans ferstefodselsret (1 Mos 27), og derfor bliver ga-
verne sendt i forvejen for at mildne Esaus vrede — og det virker (jf. Stansell
1999, 76-78 og 80-82).

28 Roden 772 herer egentlig til det semantiske felt, der har med velsignelser
og forbandelser at gore, men det kan ogsé anvendes om en gave, se fx 1 Mos
33,11; Jos 1,15; 1 Sam 30,26; 2 Kong 5,15; Prov 11,25; Sir 7,32 (Zanella
2010, 74-81).

29 Judith McKinlay hefter sig ved, at Abigails gave bringer liv i stedet for den
ded, som Nabals tibelighed og Davids havn ellers ville have afstedkommet,
og sammenligner hende med Visdommen i Ordsp 9 (1999, 79-84). Jf. Ingrid

Hjelms artikel i denne udgivelse.
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oprejsning ved Jahves hjelp, og historien ender med, at David gifter sig
med Abigail. ¥

Nabals forbrydelse placerer sig et sted mellem utaknemmelighed og
ugastfrihed. Han stdr i geld til David, men han er for tibelig til at
vere klar over det eller for stolt til at anerkende det. Derfor nagter han
David og hans mand den gastfrihed, som de tilsyneladende er i deres
gode ret til. Som navnt ovenfor kan vellykket gestfrihed forvandle
en fremmed og potentiel fjende til en ven og forbundsfelle, men til-
bageholdt gastfrihed kan gore forbundsfeller til fjender. Nabal har
tydeligvis rigeligt af alt, tre tusind far og tusind geder, men han negter
David det hele, selvom David kun beder om en smule, “hvad du har
for hinden”. Derfor bliver Abigail nedt til at stable en ekstravagant og
luksurigs diner transportable pa benene (Duran 2006, 113-114). Na-
bals darlige opfersel tvinger Abigail til at handle og bringe gastfrihe-
den ud af huset. Han driver hende s at sige vk fra sin rette plads i den
domestiske sfere og ud pa mendenes omrade (Hobbs 2001, 27). Hun
burde ikke gore det. Som kvinde er det ikke hendes opgave at tilbyde
gastfrihed, og hele historien ender da ogsi med en ulykke, et dodsfald.
Men det er Nabal, der der for Jahves hind. Abigail er tilsyneladende
uden skyld, fordi Nabals brud pa god opfersel er grovere, end det hun
bliver nedt til at gore for at rette op pé det.

Skegen og de to spioner: Rahab i Josvabogen 2

I Josvabogen 2 kan man finde et eksempel, hvor en kvinde, Rahab, til-
byder gastfrihed og beskyttelse, uden at det far drabelige konsekvenser
for hverken gesterne eller vertinden. I modsaztning til eksemplerne
ovenfor byder Rahab ikke sine gaster pA mad og drikke. Hun tilbyder
dem kun husly.

Josva sender to israelitiske spioner til Jeriko for at undersoge landet.
Da de kommer til byen, opseger de skogen (7217 7wX) Rahabs hus, og
de sover der (7w=120w1). Hvis vi sammenligner med det fuldsteendig
neutrale “overnatte” (1°2), som bruges i forbindelse med invitationer og
gester i fx 1 Mosebog 19,2 og Dommerbogen 19,6.9-11.13, kan det

30 Nathan MacDonald leser 1 Samuel 25 som et eksempel pa en historie,
hvor Jahves dom rammer, nér der festes (2008, 166-195, serligt 179-180).
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tenkes, at brugen af “sove/ligge” (20W) her skal indikere, at spionerne
kom til Rahabs hus som kunder.*!

Kongen af Jeriko sender nu bud til Rahab, og beder hende om at
udlevere de to mend, han har hert, befinder sig i hendes hus (vv. 2-3).
Men Rahab, som har skjult de israelitiske spioner under horsteenglerne
pa sit tag, lyver for at beskytte de to mand, og siger, at mandene var
der tidligere, og at de har forladt byen. Kongen af Jerikos mend satter
efter spionerne, og byporten bliver lukket efter dem (vv. 4-6). Rahab
gar nu op til de to mend, der gemmer sig pa taget, og forteller dem, at
hun ensker at hjzlpe dem. “Jeg ved, at Jahve har givet jer landet” (v. 9),
bedyrer hun.** Dog beder hun dem love, at hun og hendes familie skal
beholde livet (v. 13). Spionerne aflegger det onskede lofte, og sa firer
Rahab dem ned fra vinduet, sa de kan slippe veek. Til afsked beder de
to mand hende om at binde en rod snor fast i vinduet. Nar Israeliterne
indtager landet, vil snoren garantere Rahab og hendes families sikker-
hed, hvis bare de bliver inde i huset (v. 19). Spionerne vender tilbage
til Josvas lejr, og fortaller at landet ligger dbent for erobring (v. 24),
og i 6,22-25 far vi enden pa fortzllingen om Rahab. Jeriko er faldet,
og Rahab og hele hendes familie bliver reddet ud, inden byen bliver
brendt ned til grunden.

Men skegen Rahab og hendes fars slegt og alle, der horte hende
til, lod Josva blive i live. Hun kom til at bo blandt israelitterne
og gor det den dag i dag, fordi hun skjulte de meznd, Josva havde
sendt ud for at udspionere Jeriko. (v. 25)

T.R. Hobbs har papeget, at man darligt kan kalde historien om Ra-
hab og de to spioner for en fortelling om traditionel gestfrihed (2001,
23). Og den adskiller sig da ogsa ganske rigtigt fra klassiske eksempler
pa gastfrihed. Der er ingen formel invitation, gesterne opseger bare
Rahabs hus.?® Der er ingen bespisning eller fodvask. Rahab tilbyder

31 Hawk 1992, 90-91; Bird 1999, 106; Gudme 2014a, 74. Kontra Assis
2004, 83.

32 Elie Assis har en interessant sammenligning af Rahab i Jos 2 og Jael i Dom
4, hvor han fremheaver, at de begge er fremmede kvinder, der uventet kommer
Israel til hjelp (2004).

33 Muligvis fordi Rahabs hus fungerede som et bordel og en form for kro (jf.
Hobbs 2001, 23, note 68).
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kun husly og beskyttelse i bytte for hendes og hendes families liv.*4
Men hvis vi nu accepterer, at fortellingen om Rahab ogsd tangerer te-
maet gastfrihed om end i utraditionel form, er der en god forklaring
pa, at Rahabs imgdekommenhed ikke problematiseres, selvom hun er
en kvinde. Det er fordi, hun er prostitueret, og derfor befinder sig pa
kanten af samfundet (Bird 1999, 105-109; Gudme 2014a, 79). Det
Gamle Testamente har ikke som sidan et problem med prostituerede
og prostitution, men prostituerede er underlagt andre regler, og har
andre privilegier, end kvinder, der identificeres ved hjelp af den mand,
de tilhgrer, som enten hustruer, dotre eller sgstre (Bird 1999).>> Rahab
er frue i eget hus (Jos 2,1), og hun er sin husstands overhoved, og derfor
er det hende tilladt at tilbyde gestfrihed pa lige fod med en mand.

34 Der er ogsa andre eksempler i Det Gamle Testamente pi historier, der nz-
sten passer til temaet gastfrihed, men som alligevel afviger pa centrale punk-
ter: I 1 Kong 17 bor profeten Elias hos en enke i Sarepta, men han inviterer sig
selv, og derfor teller det ikke som klassisk gestfrihed (jf. Hobbs 2001, 23-24).
I 2 Kong 4 bliver Elisa jevnligt inviteret hjem til den velhavende kvinde fra
Shunem — kvindens mand tages med pa rdd i vers 9-10 — men det kan tenkes,
at ‘hellige mand’ ikke er omfattet af almindelige regler for gestfrihed (Hobbs
1993; 2001, 24-25). Desuden er der historien om gudsmanden fra Juda, der
besoger profeten fra Betel i 1 Kong 1, og dronning Ester, der hele to gange
inviterer til drikkegilde i Esters Bog (Duran 2006, 65-84). 1 Kong 13 har jeg
udeladt, fordi den er et eksempel pa mislykket eller fatal gastfrihed, der ikke
involverer kvinder, og derfor ligger uden for denne artikels tema, og Ester har
jeg udeladt, fordi hun er dronning ved det persiske hof, og pi mange mader
synes at vere underlagt andre regler end flertallet af kvinderne i Det Gamle Te-
stamente. Endelig er der andemanersken i Tekoa i 1 Sam 28 (se ovenfor), som
afviger pa to punkter, selvom hun viser forbilledlig gestfrihed og omsorg for
Saul: 1) Saul opseger hende, og 2) hun er ‘professionel’, om end beskaftiget i
et andet erhverv end Rahab.

35 13 Mos 19,29 stir der “du ma ikke vanere din datter ved at lade hende
bedrive hor (7M117%)”. Dette forbud stemmer fint overens med en patriar-
kalsk seksualmoral, men det er nzppe et forbud mod prostitution som er-
hverv. Sammenlign med den ufordesmmende omtale af prostitution i fx 1 Mos
38,15-16, Jos 2,1 og 1 Kong 16.
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Undtagelsen og reglen: Visdommen og
Tébeligheden i Ordsprogenes Bog

I Ordsprogenes Bog 9 stilles den rette livsforelse op overfor den forker-
te ved hjelp af to personificeringer, Visdommen (mn2n) og Tabelighe-
den (M2°03), der begge indbyder gester til et maltid (McKinlay 1996,
38-65). Visdommen introduceres forste gang i Ordsprogenes Bog i
1,20-33, og optrader derefter i 3,13-18; 4,1-9; 7,1-5; 8,1-36 og 14,1.
I kapitel 8 far vi den lengste beskrivelse af Visdommen som en pre-
eksistent skabning, der “dansede” foran Jahve, “da han lagde jordens
grundvolde fast” (Hogenhaven 2014). Denne beskrivelse glider over
i Visdommens gastebud i 9,1-12 og Tébelighedens i 9,13-18. Udover
kapitel 9 optreder Tabeligheden kun en enkelt gang i Ordsprogenes
Bog, nemlig i kapitel 14,1, hvor hun igen presenteres som Visdom-
mens modstykke: “Visdommen bygger sit hus, dumheden river det
ned med egne hender.”

I kapitel 9 har Visdommen slagtet sit kvag (7720 7720) og krydret
sin vin (72 7120n). Hun har dekket bord og sendt sine piger i byen for
at invitere gester. Invitationen lyder: “Kom, spis af min mad (an®),
drik af den vin, jeg har krydret! Slip uerfarenheden, si skal I leve, sla
ind pa den forstandige vej” (vv. 5-6). Tébelighedens invitation er noget
mere tarvelig i bdde form og indhold. Hun er “rastlgs og forfererisk”
(v. 13), og hun sidder foran sit hus, og riber til dem, der gar forbi: “Den
uerfarne kan dreje ind (79°) her!” (v. 16).¢ Hun lokker med stjalent
vand (2°211370°1) og hemmeligt brad (2700 o™, v. 17), og fortelleren
tilfgjer advarende, at gesten ikke ved, “at dedninge (2°k57) bor der,
hendes gester er i dodsrigets dybder (W *pnya)” (v. 18). Visdommen
tilbyder liv og Tabeligheden tilbyder dod, og laseren skal vare mere
end almindeligt tungnem for ikke at begribe, hvilken invitation og
hvilket miltid han ifelge Ordsprogenes Bog ber valge.”

Kan Visdommen og Tabeligheden fortelle os noget som helst om
forholdet mellem kvinder og gestfrihed i Det Gamle Testamente?
Umiddelbart er svaret nej, for de to ‘damer’ er jo lige precis ikke kvin-
der, men personificerede begreber, og hvis de endda var kvinder, sa

36 Jf. 1 Mos 19,2; Dom 4,18, Ordsp 9,4 og note 14 ovenfor.
37 Modsetningen mellem livets og dedens fede, jf. McKinlay 1999 og Ingrid
Hjelm og Jesper Hogenhavens artikler i denne udgivelse.
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inviterer den ene til liv, og den anden til dod (man kan sige, at der stir
1-1). Sa Ordsprogenes Bog 9 lerer os intet om kvaliteten af kvinders
invitationer, men snarere noget om det indbyrdes forhold mellem den
rette vej og den forkerte.

Ikke desto mindre har jeg valgt at tage Visdommen og Tabeligheden
med her, fordi de lst i sammenhang med de andre stereotype kvinder
i Ordsprogenes Bog kan siges at reprasentere henholdsvis undtagelsen
og reglen i forhold til kvinder og gastfrihed i Det Gamle Testamente.
Sarligt interessant i denne sammenhang er en sammenligning mel-
lem Tébeligheden og Den Fremmede Kvinde (777 7wX).*® Sidstnavnte
optreder serlig hyppigt i Ordsprogenes Bog 2 og 5-7.* Det er bemeaer-
kelsesvardigt, at bade Tébeligheden og Den Fremmede Kvinde, der
begge beskrives som lokkende og forferende (2,165 5,3; 6,24; 7,5.21;
9,13), forer deres gester lige lukt ned i dedsrigets dybder. Det er serligt
kvindernes hus (n°2), der fremhzves som et farligt sted: “Hendes hus
synker ned i deden” (2,18), “kom ikke i nerheden af hendes husdor”
(5:8), “hendes hus er veje til dedsriget” (7,27) og Tébelighedens hus,
hvor hendes gaster som navnt ovenfor “er i dodsrigets dybder” (9,18).
Det er fristende at lese disse passager som reglen om, at man ikke ma
ga med fremmed kvinder hjem under nogen omstendigheder. I si fald
er Visdommen undtagelsen.”” Hun er den eneste kvinde, man ma tage

38 Der er delte meninger om, hvorvidt Den Fremmede Kvinde i Ordspro-
genes Bog er en udenlandsk kvinde, en anden mands kvinde (det er hun gan-
ske givet i Ordsp 6,20-35 og i kapitel 7) og/eller en prostitueret. Arsagen til
kvindens fremmedhed er ikke afggrende for argumentationen i denne artikel,
selvom en advarsel mod at gd med den fremmede kvinde hjem, fordi hun er
prostitueret, ville vare i konflikt med min lasning af Rahab i Jos 2 ovenfor.
Der er dog intet, der tyder pd, at Den Fremmede Kvinde er prostitueret, snare-
re tvartimod (jf. 6,25 og 7,19). Der er gode sammenfatninger af diskussionen
om Den Fremmede Kvindes identitet i Estes 2010 og Meyers 1999.

39 Marta Hoyland Lavik (2005) har kritiseret tendensen til at reducere de
mange kvinder i Ordsprogenes Bog til kun to, den gode (Visdommen) og
den onde (Tabeligheden/den fremmede kvinde). Laviks kritik er relevant, men
ikke desto mindre synes jeg, at der er si mange fallestrek mellem beskrivelsen
af Tabeligheden i Ordsp 9 og beskrivelsen af Den Fremmede Kvinde i Ordsp
2 og 5-7, at det retferdigger at lese de passager sammen — eller i hvert fald i
lyset af hinanden (jf. Estes 2010, 153).

40 Man kunne argumentere for, at Dronning Ester i Esters Bog er endnu
en undtagelse. Hun inviterer til drikkegilde, og den tabelige og forfengelige
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imod en invitation fra.”! Hvis hun minder om andre kvinder i Ord-
sprogenes Bog, si er det den gode hustru i kapitel 31 (Hawkins 1996,
15-19; McKinlay 1996, 127-129). Undtagelsen fra reglen er en palide-
lig kvinde, en trofast hustru (jf. Ordsp 5,18-19), som serger godt for
sit hus og sine gaster, og som ikke lokker ubesindige mand i deden.

De pene piger: Rebekka, Rakel og Sippora i 1 og 2 Mosebog

Hvis kvinder ikke mé tilbyde gestfrihed i Det Gamle Testamente,
fordi det er en ret, der er forbeholdt mand, hvad skal de pane piger
sa stille op, nar de meder en tiltalende fremmed og potentiel gast?
historierne om Rebekka (I Mos 24), Rakel (1 Mos 29) og Moses og
prasten i Midjans detre (2 Mos 2) far vi eksempler pd, hvordan det
ber geres. Disse eksempler danner en markant kontrast til iser Jael i
Dommerbogen 4.

Det lengste og mest detaljerede eksempel er historien om Rebekka
og Abrahams trel i 1 Mosebog 24. Abraham sender sin ldste og mest
betroede tral afsted til Karan i Mesopotamien (Aram-Naharajim) for
at finde en kone til Abrahams sen, Isak. Forinden har Abraham fiet
trellen til at love, at han vil skaffe Isak en kone fra Abrahams egen
slegt og ikke give ham en af de lokale kanaanaiske piger til ®gte (vv.
1-9). Trellen drager afsted med ti kameler belesset med gaver til Abra-
hams bror, Nakors, by (v. 10). Da han kommer til byen, gor han holdt
ved brenden (7X2) udenfor byen, og her beder han Jahve om et tegn og
om hjelp til at finde den rette kone til Isak:

Jahve, min herre Abrahams Gud, vis den godhed mod min herre
Abraham, at det ma lykkes for mig i dag. Her stir jeg ved kilden
(271 1Y), hvor byens unge kvinder kommer ud for at hente vand.

Haman gir sin undergang i mede. Hvis en tdbe, tager imod en vis kvindes
invitation, gar det ham lige si ilde, som hvis han havde siddet til bords med
Tébeligheden selv. Jeg er Blazenka Scheuer tak skyldig for denne iagttagelse.
41 IHegjsangen 3,4 finder det kvindelige subjeke sin elskede, og inviterer ham
med hjem til sin mors hus. Det kvindelige subjekts handling kritiseres ikke
eksplicit i teksten, men der er alligevel en spaznding at spore mellem det kvin-
delig subjekes frie og opsegende adferd og en klassisk patriarkalsk seksualmo-
ral. Se fx omtalen af vaegterne i 3,3-4 og 5,7 og bredrene i 1,6.
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Nir jeg nu siger til en pige: Rek mig krukken, sé jeg kan fa noget
at drikke, og hun svarer: Drik bare! Jeg vil ogsa give dine kameler
vand, sd er det hende, du har bestemt til din tjener Isak. P4 den
made kan jeg vide, at du viser godhed mod min herre. (vv. 12-14)

Med det samme kommer Rebekka gidende med sin krukke pa skul-
deren. Hun er meget smuk og jomfru (v. 16), og trellen leber hen og
beder hende om vand. Hun ggr precis, som han har beskrevet i sin
ben til Jahve, og da det gér op for trellen, at hun er den kone, Jahve
har udvalgt til Isak, giver han hende en nasering og to armringe, og
sporger, hvem hun er datter af, og om der er plads til, at trellen og
hans folge kan overnatte (7) i hendes fars hus (v. 23). Rebekka svarer,
at hendes far er Betuel, som er son af Abrahams bror Nakor og hans
kone Milka (v. 24, jf. v. 15), og at der er plads i huset, og at de ogsa har
rigeligt stra og foder (v. 25). Trallen bliver staende ved brenden, mens
Rebekka lgber hjem og fortaller, hvad der er sket (v. 28). Derefter lober
Rebekkas bror, Laban, ud til brenden, og inviterer den fremmede med
sig hjem: “Kom, du Jahves velsignede! Hvorfor star du herude, nér jeg
har ryddet op i huset og gjort plads til kamelerne?” (v. 31). Trallen
folger med Laban hjem, og han og hans felge far vand til at vaske sig i
og foder og stra til kamelerne (v. 32). Der bliver ogsé serveret mad, men
trellen vil ikke spise, for han har rebet sit @rinde (v. 33). Sa forteller
trellen hele historien om Abraham, der er blevet velhavende i sit nye
land, og som har sendt ham afsted for at finde en passende kone til sin
son Isak. Han fortaller om sin ben til Jahve og om Rebekka, og hvor-
dan hun har vist sig at vere den udvalgte (vv. 34-49). Laban og Betuel
accepterer, at Jahve mé have haft en finger med i spillet, og de giver
deres tilladelse til @®gteskabet (vv. 50-51). Trallen giver nu Rebekka
flere kostbare gaver, og da han og hans mand har spist og drukket og
sovet under Betuels tag, meddeler han, at han er klar til at drage afsted
(v. 54). Rebekkas familie vil gerne beholde hende hos sig lidt lengere,
men Rebekka erklerer sig villig til at bryde op med det samme. Hun
tager afsked med sin familie, og rejser med trallen tilbage til Isak, som
tager hende til kone (vv. 55-67).

I denne forlovelsesfortalling fremstilles Rebekka som en forbilled-
lig ung kvinde. Hun er af god familie, hun er smuk, hun er jomfru,
og s& er hun tydeligvis godt opdraget (Seifert 1997, 293). Rebekka og
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trellen medes ved bronden udenfor byen (7°¥% v, v. 11). Her kom-
mer byens unge kvinder ud for at hente vand, som de skal bruge til
husarbejde og madlavning. I Det Gamle Testamente er brenden det
eneste sted udenfor hjemmet og den domestiske sfare, hvor det er so-
cialt acceptabelt for en kvinde at feerdes, og det er ideelt set det eneste
sted, hvor hun kan komme i kontakt med mand, der ikke tilhorer
hendes egen husholdning (Ghantous og Edelman 2014, 185). Maske
er det derfor, at brende og kilder bruges som et symbol pa kvinder og
kvinders seksualitet i Det Gamle Testamente. Eksempelvis i Hojsan-
gen 4, hvor kvinden beskrives som en “lukket have” med en “forseglet
kilde” (@wnn 1vyn), “en brend (7X%2) med rindende vand, der strommer
fra Libanon” (vv. 12-15).#* Og i Ordsprogenes Bog 5,15-23, hvor den
trofaste hustru beskrives som en cisterne (1712) og en brend (7X2), som
en mand ber holde sig til at drikke af, snarere end at lade sine kilder
“stromme hen ad gaden” og lobe efter den fremmede kvinde (Seifert
1997, 291-292; Ghantous og Edelman 2014, 185-187).

Rebekka inviterer ikke selv gasten med sig hjem. Hun opferer sig
sommeligt, og svarer imgdekommende, da hun bliver spurgt til sit
fedrene hus, og om der er plads der, men hun formaster sig ikke til
selv at udstede en invitation. Hun lgber hjem, og forteller, hvad der er
sket, og s er det hendes bror, Laban, og hendes far Betuel, der dog kun
optreder i vers 50, der star for selve invitationen og for bevartningen.
Det lader til, at dette er den rette méide for kvinder at forholde sig til
gastfrihed, og dette indtryk forstaerkes, nir vi sammenligner med de to
andre moder ved brenden i 1 Mosebog 29 og 2 Mosebog 2.4

I 1 Mosebog 29,1-14 meder Jakob sin morbror, Labans, datter, Ra-
kel, ved en brend nzr Karan. Jakob er pa rejse, og Rakel kommer med
sin fars farehjord for at give dem vand. Jakob taler med nogle mend
pa stedet, og far at vide, hvem Rakel er, og s hjelper han hende med
firene og forteller hende, hvem han selv er. Rakel skynder sig hjem,

42 Se Sarah Kragh Dedieus artikel i denne udgivelse.

43 T fortellingen om Jesus og den samaritanske kvinde i Johannesevangeliet 4
leger forfatteren helt sikkert med det velkendte motiv, medet ved brenden, og
muligvis ogsd med de seksuelle undertoner, motivet forer med sig (jf. Seifert
1997).

44 Se Alter 1981, 51-62 for en analyse af den sikaldte trolovelsesscene ved
brenden (“betrothal type-scene”).
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og forteller det til sin far, Laban, og han lgber ud til Jakob, som stadig
star ved bronden, og omfavner ham, og tager ham med sig hjem.

I 2 Mosebog 2 herer vi om, hvordan Moses holdt til ved en brend
i Midjan, efter han havde slaet en egypter ihjel, og var flygtet ud af
Egypten (vv. 11-15). Ved brenden meder Moses prasten i Midjans syv
dotre, som kommer til brenden for at hente vand til deres fars fir (v.
16). Moses hjelper pigerne, da nogle hyrder vil jage dem vk (v. 17),
og da de takket veere Moses™ hjelp kommer tidligere hjem fra brenden
end sedvanligt, sperger deres far, Re’uel, hvorfor. Da de fortaller, hvad
der er sket, bebrejder Re’uel dem: “hvor er han henne? Hvorfor lod 1
ham blive tilbage? Indbyd ham til at fi noget at spise!” (v. 20). Moses
takker ja, og han bliver boende hos Re’uel, som giver ham sin datter,
Sippora, til kone.

I alle tre fortallinger er det familiens mandlige overhoved, eller en
anden mand, der er tet pad ham, der stir for invitationen. Kvinden
leber blot hjem, og forteller, at der er en fremmed at invitere. I 2 Mo-
sebog 2 er det ikke helt klart, om de syv prastedetre bliver sendt ned til
brenden igen med deres fars invitation, ligesom det heller ikke er helt
klart, om Re’uel virkelig mener, at de selv skulle have inviteret man-
den med hjem. I betragtning af de ovenstdende eksempler finder jeg
det mest sandsynligt, ar Re’uel bebrejder sine detre, at de ikke straks
gjorde ham opmerksom pé, hvad Moses havde gjort for dem, si Re’uel
kunne invitere ham. P4 den made viser de midjanitiske prastedotre sig
at veere lidt darligere opdraget end Rebekka og Rakel.

Det er interessant, at der bdde i 1 Mosebog 29 og 2 Mosebog 2 er tale
om en fremmed, der hjzlper vertens familie. I 1 Mosebog 29 hjelper
Jakob Rakel med at skubbe stenen vk fra brenden, og i 2 Mosebog 2
forsvarer Moses Sippora og hendes sostre mod hyrderne. I 1 Mosebog
29 kvalificerer Jakob sig saledes til at modtage Labans gestfrihed, bide
fordi han er familie, og fordi han har ydet Rakel assistance. I 2 Mo-
sebog 2 er Moses’ adgang til Re’uels hus et resultat af den hjelp, han
har givet pigerne, hvilket fremgar tydeligt af ordvekslingen i vers 18-20
(jf. Alter 1981, 52). Dette motiv med gestfrihed som tak for hjelpen
minder om Nabals taknemmelighedsgeld til David i 1 Samuelsbog 25.

De pene pigers eksempel i 1 Mosebog 24 og 29 og 2 Mosebog 2 de-
monstrerer, hvordan forholdet mellem kvinder og gestfrihed bor vere:
kvinden og den fremmede meodes pé et socialt acceptabelt sted udenfor
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hjemmet (ved brenden), og ikke som i Dommerbogen 4 i kvindens
eget telt, eller midt pé vejen som i 1 Samuel 25. Kvinden inviterer ikke
selv gesten med sig hjem. Hun lgber hjem, og varskor et hgjtstiende
mandligt familiemedlem, som s selv kan opsege og invitere gasten,
sddan som det er et mandlige familieoverhoveds privilegium og ret.
Nir gastfrihed forvaltes pd denne made, er den helt acceptabel, og den
kan endda fore til en rekke yderst respektable giftemal.

Med Deden til bords: Gastfrihed og

kvinder i Det Gamle Testamente

I denne artikel har jeg argumenteret for, at gestfrihed i Det Gamle
Testamente er en social praksis, der er forbeholdt mand. Kvinder har
en rolle at spille, sarligt i forhold til gestens forplejning, fordi gast-
friheden udspiller sig i kvindernes rum, den domestiske sfere, men
retten til at tilbyde gastfrihed og invitere gester indenfor er forbeholdt
meand.

I de gammeltestamentlige tekster, jeg har behandlet i det foregdende,
synes der at vare et ideal om, hvordan gestfrihed bor afvikles, og et
modbillede, der tjener til skrek og advarsel.

Den rigtige made at gore det pé er illustreret i fortellingerne om
Rebekka (1 Mos 24), Rakel (1 Mos 29) og de syv prastedotre fra Mid-
jan (2 Mos), der alle lader deres mandlige slegtninge om at sti for
invitationen. Skrazkeksemplet pd det modsatte er Jael i Dommerbogen
4, som frimodigt inviterer feltherren Sisera indenfor, og byder ham pa
melk og en uventet dod. Sisera er selv skyld i sin grumme skabne, for
han burde aldrig have opsegt en kvindes telt eller have taget imod hen-
des gestfrihed, nar hun tilbed den. Et andet skreekeksempel er Abigail
i 1 Samuelsbog 25. Her kan vi se, hvor galt det gir, nir en mand er si
ugastfri og tibelig, at han tvinger sin kone til at tilbyde gestfrihed i
sit sted. Skegen Rahab i Josvabogen 2 er en afvigelse fra ovenstiende
menster, netop fordi hun er en skoge. Rahab er en liminal figur, hun er
en atypisk kvinde og frue i eget hus, og derfor galder der andre regler
for hende end for flertallet af kvinderne i disse tekster.

I Ordsprogenes Bog meder vi to kvindelige personifikationer, der
tilbyder gastfrihed. Visdommen er den positive undtagelse fra princip-
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pet om at sky kvinders gestfrihed, og Tabeligheden og hendes literzre
sidestykke, Den Fremmede Kvinde, illustrerer pa fornemmeste vis reg-
len om, at hvis man tager imod en invitation fra en kvinde, sa risikerer
man at ende med at have Doden til bords.
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Livets maltid — dedens gab:
Spisemetaforik i Esajas’ Bog

Jesper Hogenhaven

bstract: Old Testament texts, we are regularly told, express

themselves in categories of the visible and immanent. Texts
focusing on transcendent or otherworldly realms, on afterlife or
the world to come, are often categorized as belonging to a late,
apocalyptic stratum with a marginal position within the corpus.
Many scholars have emphasized the radical difference between
‘classical’ prophecy, which was perceived as basically occupied
with contemporary, earthly matters, and apocalyptic texts, which
were seen as subscribing to a dualistic notion of reality with their
focus on the transcendent realm and the eschatological future.
This article analyzes the passage Isa 25:6-8, which is part of the
complex Isa 24-27, regularly described by scholars as an example
of early apocalyptic (or proto-apocalyptic) thought. Isa 25:6-8 un-
folds an image of God providing a luxurious banquet for all the
peoples of the world at Mount Zion. The imagery of the passage
is complex: God will “swallow up” the “veil” covering the nations,
remove the shame from his people, provide consolation for all, and
swallow up death forever. Isa 25:6-8 is permeated by metaphors of
eating and drinking, and the imagery can be shown to depend on
several older passages from Isaiah. Isa 5:11-14; 22:12-14; 28:1-22
have delivered key terms and images for the composition of Isa
25:6-8. While older passages in Isaiah use the imagery of eating
and drinking with negative connotations, Isa 25:6-8 transforms
the image into a positive one, indicating God’s life-giving eschato-
logical activity, which aims at the restoration of his chosen people
to glory, but also involves a positive reassessment of the role of the
nations within a universal scenery of salvation. Towards the end of
Isaiah (Isa 65:13-14) the image of the eschatological banquet reap-

pears with a less universal notion.
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Denne verdens goder: Dennesidighed i Det Gamle Testamente

Det Gamle Testamente fremhaves ikke sjeldent som en tekstsamling,
der udtrykker sig i synlighedens kategorier og bevager sig inden for et
dennesidigt univers: Dramaet imellem Gud og mennesker udspiller sig
her pi et konkret, jordisk plan, hvor velsignelse og frelse udmentes i
synlige goder som et langt, trygt liv i det forjettede land med materiel
rigdom og talrige efterkommere.

I fortolkningen af Det Gamle Testamente er denne vagt pa det
immanente ofte blevet betonet som noget centralt og karakteristisk
for gammeltestamentlig tankegang og mentalitet. Det gammeltesta-
mentlige menneske forestiller sig ikke og ensker ikke at indtrede i en
verden, der ligger udenfor eller hinsides den kendte og erfarede, men
onsker sig grundleggende mere af det samme — flere livsir, hustruer,
bern, kameler og geder. Denne immanente forestilling om det gode
liv har man f.eks. fundet programmatisk udtryke i fortellingen om
Salomos regeringstid, hvor den fredfyldte og velsignede tilstand op-
summeres med ordene:

Sé lenge Salomo levede, boede Juda og Israel trygt, enhver under
sin vinstok og sit figentre, fra Dan til Beersheba (1 Kong 5,5).!

Og nar rammefortellingen i Jobs Bog skal udtrykke Jahves fornyede
velsignelse af Job, sker det karakteristisk nok som en forsikring om, at
Job far de jordiske goder, han havde tabt, tilbage i rigeligere mengde
end for:

Fra da af velsignede Herren Job mere, end han tidligere havde
gjort. Han fik fjorten tusind far, seks tusind kameler, tusind spand
okser og tusind selhopper. Han fik syv senner og tre dotre... (Job
42,12-13).

Nar Det Gamle Testamente er blevet fortolket inden for den kristne
kirkes kontekst, har man ikke sjeldent betragtet denne gammeltesta-
mentlige veegt pa det dennesidige jordeliv som en slags modstykke eller

1 Den autoriserede danske bibeloversettelse af 1992 (DO 1992) er fulgt,
hvor intet andet anfores.
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korrektiv til de nytestamentlige teksters — og den senere kristne traditi-
ons — fokus pa det usynlige og hinsidige. Mange kristne fortolkere har
set fravaret af lengsel efter en transcendent virkelighed som en man-
gel eller noget ufuldkomment ved den gammeltestamentlige religiose
forestillingsverden. Andre fortolkere har derimod fremhavet dennesi-
digheden eller de gammeltestamentlige teksters orientering mod det
jordiske og immanente som et autentisk treek med positive konnotatio-
ner. Det Gamle Testamente kunne i dette perspektiv ligefrem tildeles
den fortjenstfulde opgave at holde den kristne kirke fast pi det jordiske
liv og dets betydning,.

Apokalyptiske tekster i Det Gamle Testamente?

Nu kan man uden vanskeligheder ogsi pege pé en rekke gammelte-
stamentlige tekster, der indeholder forestillinger om det hinsidige og
transcendente. I den klassiske kritiske forskning og eksegese har der
varet en tendens til at henvise denne type forestillinger til de senere
dele af Det Gamle Testamente og i ner sammenhang med denne da-
tering til en lide perifer plads inden for Det Gamle Testamentes uni-
vers. Fokuseringen pé det hinsidige, pa en transcendent guddom, en
himmelsk eller overjordisk verden, en forklaret tilvarelse efter doden
og en egentlig eskatologi med tanken om en forvandling af verden ved
tidernes ende ses i reglen som elementer i et apokalyptisk verdensbil-
lede, som netop kun kan spores i randen af Det Gamle Testamente.
Der er ingen universel enighed om, hvad der precis menes, nar
der tales om apokalyptik eller apokalyptiske elementer inden for Det
Gamle Testamente (Murphy 2012, 1-66). Blandt de skrifter, der udger
den jodiske kanon, er Daniels Bog det eneste skrift, som alle er enige
om reprasenterer apokalyptikken som litterer genre og som teologisk
stromning. Ud over Daniels Bog er der dog en rekke tekster, som ek-
segeterne med forskellige grader af enighed har betegnet som apoka-
lyptisk pregede eller ‘proto-apokalyptiske’, fordi de menes at udvise
et serligt slegtskab med apokalyptikkens sprog og tankeverden. De
tekster, der oftest citeres i denne forbindelse, er Esajas’ Bog 24-27 (ofte
betegnet som ‘Esajas-apokalypsen’), Joels Bog og Zakarias’ Bog 9-14.
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Medens de fleste fortolkere formentlig i praksis er enige om, hvilke
antikke skrifter der kan betegnes som apokalypser, er kriterierne for at
afgore, hvilke tekster der kan kendetegnes som ‘proto-apokalyptiske’
eller beslegtede med apokalyptikkens forestillingsverden, vanskeligere
at fastlegge. Frederick J. Murphy opregner i sin introduktion til apo-
kalyptikken (Murphy 2012) en hel rekke treek som karakteristiske for
apokalyptikken. Blandt de vigtigste er interessen for en virkelighed,
der normalt er utilgengelig, og som kun kan kendes gennem abenba-
ring, interessen for fremtiden, fokus pa temaer som Guds suverznitet,
der vil ende med at blive tydelig og synlig, men som indtil videre ud-
fordres af magter, der modsetter sig Guds herredemme, et dualistisk
verdenssyn, vegt pa forestillingen om en verdensafslutning, om den
kommende verdens herlighed og et tilsvarende negativt syn pa den
aktuelle tilstand i verden (Murphy 2012, 8-13). Der er endvidere en
rekke felles treek ved apokalyptikkens sprogbrug, ikke mindst dens
dramatiske billedsprog.

Der har veret megen diskussion om apokalyptikkens oprindelse og
baggrund. Nogle forskere har peget pd, at apokalyptikkens dualisti-
ske verdensbillede, hvor den nuverende verden er i de onde krafters
vold, og Guds magt ventes at manifestere sig synligt ved tidernes ende,
kunne tyde pa en indflydelse fra persisk religion, som jederne stifte-
de bekendtskab med i tiden efter eksilet under persisk herredemme.
Inden for GT har man set apokalyptikken som en udlgber af profe-
tismen eller som et barn af visdomstraditionerne. Den apokalyptiske
stromning er blevet tolket som et produkt af krisetider; og man har i
nyere tid specielt set apokalyptikken som en reaktion mod antikkens
imperiedannelser. Som nvnt har man i reglen forstiet apokalyptik-
ken som et sent fenomen i forhold til den gammeltestamentlige lit-
teratur. Daniels Bog er det yngste skrift i den jodiske kanon; og de
fleste apokalyptiske skrifter er blevet til i de sidste drhundreder for vor
tidsregnings begyndelse. Ikke sjeldent har man tolket apokalyptikken
som udtryk for noget nyt og radikalt anderledes i forhold til den aldre
gammeltestamentlige tradition. Skent mange eksegeter si den apoka-
lyptiske litteratur som en art videreudvikling af den profetiske genre,
betonede man gerne forskellen imellem de ‘klassiske’ profetskrifter og

apokalyptikken.
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Samtidig er det et ofte fremhavet trek ved apokalyptiske tekster, at
de i udstrakt grad benytter litterere lan fra ldre litteratur. I det fol-
gende skal vi se pd, hvordan en enkelt passage i Es 25 (der som navnt
ofte betegnes som en apokalyptisk eller ‘proto-apokalyptisk’ tekst)
bruger billedet af noget sd dennesidigt som et maltid, hvor der spises

og drikkes.

‘Esajas-apokalypsen’: Es 24-27

Den sarlige karakter, som udmarker kapitlerne 24-27 i Esajas’ Bog har
faet eksegeterne til at udskille hele dette tekstafsnit som en serlig kom-
position med sin egen baggrund. Betegnelsen “Esajas-apokalypsen”
har veret brugt siden Bernhard Duhms kommentar (Duhm 1922),
der beskriver indholdet i Es 24-27 som ubetinget apokalyptisk.> Man-
ge fortolkere har dog ogsi taget forbehold over for denne betegnelse,
fordi den ikke er deekkende for afsnittets form eller indhold. Disse fire
kapitler er, har man indvendt, ikke en ‘apokalypse’ i den forstand, at
de beretter om en serlig dbenbaring givet til en seer eller dbenbarings-
modtager. Kapitlerne har ikke nogen fortzllende ramme, der prasen-
terer deres indhold som en serlig abenbaret meddelelse.’

Bernhard Duhm tenkte sig Es 24-27 som en (i hvert fald i hoved-
sagen) samlet blok, der var forfattet i en helt anden sammenheng og
redaktionelt blevet fojet ind i Esajasbogen pa et tidspunkt af drsager,
som ikke lzengere er til at komme pa sporet af. Forskerne har sidenhen

2 “Das Orakel ist durchaus Apokalypse, zu deren Erklirung man die sibyl-
linischen Biicher, Daniel, Henoch usw. nicht missen kann und die den penta-
teuchischen Priesterkodex ganz in dogmatischer Weise benutzt” (Duhm 1922
[1892], 172).

3 Jf. John J. Collins ofte citerede definition pa et apokalyptisk verk. “‘Apo-
calypse’ is a genre of revelatory literature with a narrative framework, in which
a revelation is mediated by an otherworldy being to a human recipient, dis-
closing a transcendent reality which is both temporal, in so far as it envisages
eschatological salvation, and spatial, insofar as it involves another, superna-
tural world” (Collins 1979, 9). Man kan dog havde, at Es 24-27 er sat ind i
Esajasbogens overordnede fortzllende ramme og dermed i virkeligheden skal
opfattes som en del af Jahves abenbaringer til profeten Esajas (jf. bogens over-
skrift Es 1,1).

58



Livets maltid — dodens gab: Spisemetaforik i Esajas’ Bog

arbejdet videre ad to spor: Dels har man sat fokus pa det heterogene
ved stoffet i Es 24-27 og opfattet afsnittet som slutresultatet af en lang-
strakt tilblivelsesproces (Se Wildberger 1978, 885-911; Blenkinsopp
2000, 346-348; Beuken 2007, 310-314).# Dels har man interesseret
sig for de mange bereringspunkter imellem Es 24-27 og resten af Esa-
jasbogen og set disse kapitlers plads i skriftet som et tydeligt eksempel
pa bibelsk intertekstualitet (Vermeylen 1977). Kirsten Nielsen paviser
i sin afhandling fra 1985 om trabilledet i Esajas’ Bog, at Es 27 re-
prasenterer en genskrivning og nyfortolkning af vingardslignelsen fra
Es 5,1-7 (Nielsen 1985, 152-162). Her viser det sig som et eksegetisk
frugtbart greb at sammenholde de to tekster, idet vingardssangen i Es
27,2-6 efter alt at demme er udformet som en bevidst ‘modtekst’ til
den @ldre vingirdssang i Es 5,1-7. Den forste vingdrdssang er et doms-
udsagn, hvor det er en vigtig pointe, at vingirdsejerens identitet forst
afslores til sidst, hvor det overraskende bliver klart, at sangen i virkelig-
heden handler om Jahves forhold til sit folk. Es 27,2-6 er til gengeld et
frelses- eller trosteudsagn; og her stir det fra begyndelsen fast, at tek-
sten handler om Jahve. Og i enkeltheder viser det sig, at billedsproget
i Es 27,2-6 laner en rekke trek fra Es 5,1-7, men ogsa, at der finder en
tranformation af metaforerne sted, som skal understotte den trestende
intention i den nye vingirdssang: Medens torne og tidsler i Es 5,1-7
kommer inde fra vingirden selv, er det i Es 27,2-6 noget, der truer
vingarden udefra, og som Jahve beskytter den imod. I det hele taget
sker der en markant omvending i beskrivelsen af Jahves handlemade:
Hvor han i Es 5,1-7 feelder dom over den ulydige vingérd og indstiller
al omsorg for den, skildrer Es 27,2-6 tvertimod den stadige indsats,
Jahve udfolder for at skarme og pleje vingdrden med vandingsmotivet
som det centrale.

Det ser med andre ord ud til at vare et karakteristisk treek ved vin-
gardlignelsen i Es 27,2-6, at billedsprog fra en zldre tekst i Esajasbo-
gen tages op og anvendes kreativt med henblik pa en ny forkyndelses-
situation. En tilsvarende kreativ nyfortolkning af @ldre tekstmateriale
kan i virkeligheden pavises for Es 24-27 i det hele taget.” I det folgende

4 Se ogsa Otzen 1974 for en koncis oversigt over hovedproblemer, som de tog
sig ud for den datidige forskning.

5 Den store mangde lan fra og allusioner til andre gammeltestamentlige tek-
ster, serlig tekster fra Esajas’ Bog, fremhaver allerede Rudolf Smend (1884),
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vil jeg forsege at anvende dette intertekstuelle perspektiv som greb til
at fortolke malcidsbilledet i Es 25,6-8.°

Jahves festmaltid for folkene pa Zion: Es 25,6-8

Es 25,6-8 er en del af stykket Es 25,6-12, som ved flere markerer er
kendetegnet som en sammenhzngende tekst. Der er en formel og
indholdsmassig kontinuitet: Tekststykket beskriver Jahves fremtidige
handlinger pa en bestemt lokalitet, der kaldes “dette bjerg” (7177 772,
v. 6.7.10). Samtidig er der dog ogsd nogle tydelige skift markeret inden
for stykket: I v. 9 indferer %1 (“og man skal sige”) et nyt perspektiv:
Her kommer en form for kommentatorstemme ind; og denne stemme
taler i 1. person pluralis som et ‘vi: Det kollektiv, der taler her (v.
9-10a), giver udtryk for sin gleede over Jahves frelsende gerning og fir
dermed karakter af et kor, der tolker det, som sker.

I den sidste del af stykket (v. 10b-12) er der tale om et ganske tydeligt
indholdsmassigt skifte: Nu vendes blikket mod Moab, som er gen-
stand for Jahves destruktive handlinger. P4 det formelle plan er dette
nye tema imidlertid klart knyttet sammen med det foregdende; suffik-
set i PNAN (v. 10b) viser saledes bagud til v. 10a; det virker med andre
ord, som om det er meningen, at udmalingen af Moabs edeleggelse (v.
10-12) skal leeses i umiddelbar forlengelse af begivenhederne pa “dette
bjerg” (v. 6-8) med lovsangen (v. 9) som overgang. Det tematiske skifte

196. Som Kirsten Nielsen gor opmerksom p4, indebarer denne omformning af
traditionel metaforik en form for lan af de ldre teksters autoritet samtidig med,
at der finder en gendigtning sted med den zldre tekst som materiale og igang-
setter. Her er der siledes ikke blot tale om genbrug af ldre tekster men om
egentlig ny tekstproduktion til forskel fra den del af redaktionsprocessen, der
udmenter sig i sammenstilling og flytning af teksterne. Se Nielsen 1985, 159.

6 ‘Intertekstualitet’ bruges i ret forskellige betydninger af eksegeter. For en nyt-
tig oversigt over de vigtigste nuancer se Carr 2012. Groft sagt kan man skelne
imellem en betragtning, der legger vagt pa intertekstuelle forbindelser, som er
bevidste for en teksts forfatter(e), og en leser-orienteret betragtning, hvor for-
bindelserne etableres ved leesningen af en tekst. Her bruger jeg intertekstualitet
som en forholdsvis bred overskrift til at indkredse bergringspunkter imellem
tekster. Disse kan vere indikationer pa, at der er en intenderet, bevidst kom-
positionel forbindelse (litteraert lan, allusion, citat) imellem de pigzldende tek-
ster; denne antagelse kreever dog i hvert tilfelde en mere precis argumentation.
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efter v. 8 er dog sa klart, at det giver mening at betragte Es 25,6-8 som
et stykke i sin egen ret; og i det folgende er det alene disse vers, der vil
blive behandlet.”

V. 6 beskriver Jahves handling som beredelsen af et méltid for alle
folkene pé dette bjerg:

P4 dette bjerg skal Harskarers Herre holde festmaltid for alle fol-
kene,

et festmdltid med fede retter og lagret vin, med marvfede retter og
®del lagret vin.

Det eneste i den nare kontekst, som “dette bjerg” kan vise tilbage til,
er udtrykket “pi Zions bjerg og i Jerusalem” (24,23). Scenen har sile-
des en tydelig lokal placering samtidig med, at horisonten er universel,
idet alle folkene er indbudt til festen. Karakteren af Jahves maltid be-
skrives med stilistisk elegance i en hel guirlande af udtryk, der hele ti-
den hagter sig pa det foregiende led i rekken: Det forste udtryk er “et
maltid af fede retter” (2°2nW 7NWn), straks efterfulgt af det lydmeassigt
lignende udtryk “et maltid af lagrede vine” (2w nwn). De naste led
varierer og uddyber henholdsvis “méltid af fede retter” — med udtryk-
ket “marvfede retter” (2man 0°MW) — og “maltid af lagrede vine” —
med udtrykket “rensede lagrede vine” (2°ppta 0 w). Opremsningen
med de mange let varierede gentagelser formidler i sig selv et udtryk af
overdddighed og rigelighed. Her er vi tydeligvis til et festmaltid, hvor
der ikke er sparet pa noget; og de konnotationer, der knytter sig til vi-
nen og de fede retter, er udpraget positive, idet vi fir et indtryk af det
luksurigse og mattende, der er forbundet med velsignelse, overskud
og glade.

Lige si fortrolige billederne i v. 6 ma siges at vare, lige si overra-

skende en drejning tager billedsproget i v. 7:

Og han opsluger pa dette bjerg sloret, der dekker over alle folkene,
og dzkket, som er bredt ud over alle folkeslagene.®

7 Den masoretiske afsnitsinddeling markerer ogsa et skel efter v. 8.
8 DO 1992 har “S3 opsluges pa dette bjerg sloret”. Den passive konstruktion
har ikke stotte i den masoretiske tekst eller versionerne.
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Her tales i konsekutiv perfektum (¥92)) i forlengelse af det foregdende
udsagn. Det er stadig Jahve, som er det handlende subjekt; og set-
ningen fortsetter beskrivelsen af, hvad Jahve vil gore. Kontinuiteten
og enheden i hans handling understreges ogsa gennem gentagelsen af
lokaliteten “pa dette bjerg” (7117 712). Mere pifaldende er verbet: ¥72.
P4 en méde bliver teksten tydeligvis inden for spisemetaforikken, idet
Jahve “opsluger” slor og dekke. Pa den anden side er det et meget dra-
stisk udtryk at bruge om Jahve. Verbet betegner gerne den voldsomme
og destruktive tilintetgorende opslugen. Ikke sjeldent er det fordervs-
magterne, der optreder som subjekt for ¥72: Det frygtelige dyb (721%n)
kan true med at opsluge salmisten (S 69,16). Dodsriget (21XW) siges at
opsluge de levende; og pd samme made ensker synderne at opsluge de
uskyldige (Ordsp 1,12). Nar ¥%2 bruges med Gud som subjekt, er det
udtryk for en voldsom, edeleggende indgriben. Jobs Bog har flere ek-
sempler pa denne sprogbrug om Gud, f.eks. Job 10,8, hvor det indgar
i et dramatisk anklagende udsagn: Gud, hvis hender dannede Job, er
nu blevet den, der — destruktivt og voldsomt — “opsluger” ham: “Dine
hander dannede og skabte mig med alt rundt omkring — og nu opslu-
ger (1w92M) du mig!™’

Genstanden, det, som Jahve her siges at opsluge, er lige sd ejendom-
meligt: Det slor, der ligger over alle folkeslag. Egentlig taler teksten
om slorets “overflade” (°19), hvad der méaske i ssammenhzngen narmest
vil sige sloret i hele dets udstrekning, sloret si vidt og bredt, som det
dekker. Ordet % forekommer kun her som substantiv. Verbet 119,
“tilhylle”, “indhylle” kan bruges om et sverd, der er pakket ind i en
kappe (1 Sam 21,10), om kong David, der tilhyller sit ansigt i sorg (2
Sam 19,5), og om Elias, der dekker sit ansigt med sin kappe forud for
Jahves abenbaring (1 Kong 19,13). Det parallelle udsagn taler om et
“daekke” (71001). Dette ord synes pa det ene sted, hvor det forekommer

9 DO 1992 oversatter her ¥72 med “tilintetgor” og foretager (med stotte i
LXX) en rettelse i teksten umiddelbart forud til “og nu skifter du sind”. Nogle
mener, at der er to homonyme redder (¥72), og at det ene ¥22 ikke betyder
‘opsluge’ men snarere ‘forvirre’. Det har sigar varet forsldet, at der skulle eksi-
stere en tredje enslydende rod med betydningen ‘meddele’. Formentlig er der
dog tale om betydninger udviklet af den samme rod. Jf. Schiipphaus 1973,
659.
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ud over her, at betegne et teppe, som den sovende dekker sig med (Es
28,20)."

Spergsmilet er med andre ord, hvad sleret eller dekket i denne for-
bindelse gor ved “alle folkeslagene”, og hvilken betydning det har, at
Jahve tager det bort — endda i en si dramatisk form, at han, som det
siges, “opsluger” det, der dakker. Det er en gammel diskussion blandt
fortolkerne, om billedet af sloret skal forstis kognitivt eller mere gene-
relt emotionelt: Er der tale om et sorgesler, der markerer personens til-
stand af sorg eller status som sorgende? Eller er der mere specifikt tale
om et slor, der forhindrer personen i at se eller erkende et eller andet?"!

I ssmmenhangen er der en parallelitet imellem udsagnet om Jahve,
der opsluger slor og dzkke, og det umiddelbart folgende udsagn, at
han opsluger (¥72) deden (v. 8):

Han opsluger deden for evigt. Og Herren Jahve skal torre tarerne
af alle ansigter. Han fjerner sit folks skam fra hele jorden. For Jahve
har talt.”

Slpret/dekket ma i en vis forstand befinde sig pa linje med deden (som
Jahve ogsd “opsluger”), altsd reprasentere noget negativt, livsedeleg-
gende, som bliver genstand for Jahves indgriben. Et fingerpeg om be-
tydningen kan vi formentlig bedst finde gennem en betragtning af
strukturen i hele v. 7-8. Centralt stir henvisningen til Jahve, der opslu-
ger doden og visker tirer bort fra alle ansigter (v. 8). Her har vi tydelig-
vis et motiv, der er forbundet med sorg, idet tarerne, som Jahve fjerner,
m4 have veret der som et udtryk for sorg indtil Jahves indgriben; og
dette motiv kunne — ligesom omtalen af deden — tale for, at det ogsa

10 Som vi skal se, er det i hej grad tenkeligt, at Es 28,20 har udgjort en del
af inspirationen for forfatteren til Es 25,6-8.

11 Frantz Delitzsch (1879, 287) argumenterer for, at det er det kognitive
aspeke, der er i forgrunden: Sloret betegner folkenes andelige blindhed. Wil-
helm Gesenius (1821, 782) peger derimod pa sergeskikken som billedets bag-
grund. Det sidste synspunkt er generelt blevet fulgt af de fleste nyere fortol-
kere. Jf. Poulsen 2015, 181-182.

12 Ogsa i v. 8 har DO 1992 en passiv form: “Deden opsluges for evigt”.
Paulus’ citat i 1 Kor 15,52, Peshitta og Theodotion har ligeledes verbet i passiv
iv. 8. I LXX er det derimod deden, der er subjekt: “Deden er blevet staerk og
opsluger dem”!
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var sorg, der var udtryke i sloret/dekket i v. 7. Nu indrammes dette
centrale udsagn om Jahve, der opsluger deden og fjerner sorgen, af de
to setninger — pa den ene side talen om Jahve, der opsluger sloret/dek-
ket over folkene, pa den anden side udsagnet, hvor Jahves folks “skam”
(v nom) er i fokus. Bade sloret (over folkene) og skammen (der har
kendetegnet eller veere knyttet til Jahves folk) borttages af Jahve. Den
“skam”, der dbenbart har fulgt Israel indtil Jahves indgriben, er en stor-
relse, der er nert forbundet med omverdenens/folkenes syn pa Israel.
Skam er et relationelt begreb i den forstand, at det primaert har at gore
med status i andres gjne eller maden, man bliver set pa og bedemt."

Man kan opfatte strukturen i v. 7-8 som kiastisk med de to ram-
meudsagn (om sleret over folkene og Isracls skam) som parallelle. Eller
man kan opfatte v. 7-8 som to parallelle udsagn om Jahve, der “opslu-
ger” (¥92) henholdsvis sleret (v. 7a) og deden (v. 8a). I begge tilfelde
ligger det ner at se det slor eller deekke, der hidtil har ligget over fol-
keslagene, som intimt forbundet med den skam, der har varet Israels
lod, og at Jahves fjernelse af sloret/deekket korresponderer med hans
fiernelse af skammen. Henger det sidan sammen, er det narliggende
at forsté billedet af slor/dekke som giende pa det kognitive: Sloret, der
har dekket over folkene, har forhindret dem i at n3 til erkendelse af
Israels status som Jahves folk.

To st konnotationer trenger sig med andre ord pa som muligheder
for at tyde billedsproget i v. 7: Pa den ene side har vi billedet af sorg,
der opherer. Dette motiv stottes forst og fremmest af udsagnene i v.
8a, hvor Jahve opsluger deden og borttorrer tarerne. Pa den anden side
har vi det kognitive aspekt, som kan siges at danne en forbindelse til v.
8b, hvor Jahve fjerner sit folks skam fra hele jorden. Begge tolkninger
af billederne i v. 7 har siledes stottepunketer i teksten. I virkeligheden
behover disse to forskellige opfattelser ikke at udelukke hinanden. Der
kunne godt se ud til i tekstens forstelse at veere en ner sammenhaeng
imellem skammens forsvinden og tirernes/sorgens ophor.

Det er bemarkelsesverdigt — og bekrafter den foreslaede tolkning
af udsagnet om folkene — at Jahve fjerner sit folks skam “fra hele jor-
den”. Den universelle henvisning tydeligger, at skammen — ogsa — er et
sporgsmal om den samlede omverdens méde at betragte Jahves folk pa.

13 71971 kan bade betegne skam som tilstand og den aktive ‘han’ eller ‘spot’
mod andre. Jf. DO 1992 (“han fjerner spotten mod sit folk”).
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Den kiastiske struktur giver naturligvis en sarlig vagt til det centrale
udsagn om, at Jahve opsluger deden og visker tirerne bort fra alle an-
sigter. Billedet ligger i forleengelse af en lang rekke gammeltestament-
lige henvisninger til Jahve som frelser, befrier og trester. Imidlertid
rekker billedet her videre end de fleste lignende udsagn. Nir Jahve
siges at opsluge deden for evigt (¥1%), er der tale om mere end gjeblik-
kelig trest. Det er en radikalt ny tilstand, der etableres, hvor deden
ikke lngere er et uomgangeligt vilkar, men ‘opslugt, tilintetgjort, sa
den ikke lengere er til stede.™

Es 25,6-8 samler sig om forestillingen om Jahves indgriben, der pa
den ene side har karakter af generositet og venlig opmerksomhed, pa
den anden side ogsd har noget voldsomt og drastisk over sig: Jahve er
den gavmilde vert for et overdadigt festmiltid for alle folkeslagene.
Han torrer tarerne bort fra alles ansigter og fjerner sit folks skam fra
hele jorden. Samtidig gor han en brat ende ikke bare p det slor/dekke,
der hidtil har ligget over folkene; men han opsluger pa destruktiv og
endegyldig vis deden selv. Ligesom der er noget sammensat over bil-
ledet af Jahves handleméde, er der ogsa en vis kompleksitet over styk-
kets rekkevidde og horisont: P4 den ene side er alle folkene inviteret
til Jahves festmaéltid pd Zion, ligesom de er den egentlige genstand
for Jahves fjernelse af slor/dekke, abenbart med velsignelsesrige folger.
P4 den anden side er Jahves folk tydeligt i centrum, svarende til, at
scenen er sat pi Zions bjerg, der synes at fi en universel betydning i
tekstens forestillingsverden. Under alle omstendigheder handler Jahve
her entydigt til gavn for sével Israel som folkeslagene. Det maltid, han
byder pd, omfatter hele verden og har — ikke mindst set i lyset af det
centralt placerede udsagn om Jahves eliminering af ded, sorg og skam
— en klart livgivende karakter. Festméltidet pa Zion er simpelthen det
forteettede symbol pd Jahves universelle velsignelse.

14 Mange fortolkere har set udsagnet om deden, som Jahve opsluger, som
et tilfgjelse fra en senere tid end det ovrige stykke. Der er dog ingen stotte i
tekstoverleveringen for denne antagelse. En direkte forestilling om dede, der
star op til livet, finder vi i Es 26,19. Duhm (1922, 181-182) mener, at den
apokalyptiske forfatter til Es 25,6-8 givetvis kendte forestillingen om de dedes
opstandelse, men at sztningen i v. 8 afbryder sammenhangen, og at en hen-
visning til temaet om dedens overvindelse, hvis det havde varet en oprindelig

del af teksten, ville have fiet en udferligere behandling. Jf. Buhl 1912, 338.
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Esajasbogens spisesteder: Es 5,11-14 og Es 22,12-13

I og for sig kan maltidsbilledet i Es 25,6-8 sagtens leses isoleret. Passa-
gen indeholder nogle hastigt skiftende metaforer, der afloser hinanden;
vi bevager os fra det universelle festmaltid pa Zion med fede retter og
@del vin til Jahves dramatiske fjernelse af folkenes slor, hans opger med
deden og bortskaffelse af sorg og skam for sit folk. I lyset af den gene-
relt hoje grad af genbrug af @ldre litterart stof i Es 24-27 er det dog
verd at afsege de zldre dele af Esajasbogen for materiale, der eventuelt
kan vere en del af baggrunden for denne tekst."” Et méltidsbillede, der
i hoj grad ma siges at danne en kontrast til billedet i Es 25,6-8, finder
vi i domsudsagnet Es 5,11-14. Her udraber profeten et “ve” ("177) over
de mennesker, der fra tidlig morgen er oppe og eftersporger starke
drikke, og som sidder blussende af vin til langt ud pi natten. Deres
festmaltider (2 nwn) bestar, hedder det, af musikinstrumenter og vin;
her bruges siledes den samme betegnelse om maltidet som i Es 25,6. 1
Es 5,11-14 er det ikke Jahve, der bereder et miltid for mennesker, men
den sorglese og uansvarlige judaeiske overklasse, der holder festmal-
tider med sang og bagerklang. Uansvarligheden gar pa, at de i deres
optagethed af at drikke og feste ikke “ser” Jahves vark eller hans han-
ders gerning. Vinen/festen str altsd som udtryk for uopmarksomhed
eller mangel pd erkendelse og indsigt. Den straf, profeten truer med,
har to elementer, der bliver forkyndt i rekkefolge: Jahves folk “bliver
fort bort” (723); og dette sker “uden indsigt” (n¥7 *721), altsd uden,
at folket forstir, hvad der sker. Uvidenhedsmotivet spiller her pa den
selvvalgte uvidenhed eller mangel pé erkendelse, der i v. 12 blev knyt-
tet ssammen med overklassens sorglase festtilvarelse. Det umiddelbart
folgende domsbillede relaterer sig direkte til maéltidsbilledet: Folkets

»>

“tyngde™ (17123), dvs. den tungtvejende, fornemmere del af folket, er
reduceret til “mand af hunger”, “sultende”; og dets “mangde” (111277

til udterrede af torst:

15 Der er pa ingen made enighed om dateringen af de forskellige dele af
Esajas’ Bog. I denne sammenheang tillader jeg mig imidlertid — med et over-
vejende flertal af fortolkere, der ganske vist kan veere ganske uenige indbyrdes
om de absolutte dateringer — at forudsatte en relativ kronologi, hvor Es 1-23
og Es 28-35 generelt kan betragtes som ldre end Es 24-27.
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Ve dem, der fra tidlig morgen jager efter ol, og langt ud pa aftenen
blusser af vin.

Citer og harpe, pauke og flgjte og vin er deres fester,

men Jahves gerning bemarker de ikke, hans henders verk ser de
ikke.

Derfor skal mit folk feres bort uden indsigt; dets fornemme er
sultens mand, dets mangde er udtorrede af torst.'

De to domsbilleder i v. 13a og v. 13b kan udmarket forstds i indbyrdes
sammenhang: Det forste billede antyder en deportation, hvor jude-
erne er gjort til krigsfanger; og billedet af sult og torst passer egentlig
fint til denne situation, hvor de fangne fores bort i lenker og ma ga
lange dagsmarcher uden vand eller fode (Jf. Wildberger 1980, 187).

Herefter sztter profeten sé at sige trumf pd med endnu et billede, der
i sin altomfattende destruktivitet opsummerer de to forudgaende bil-
leder, og samtidig bevarer en forbindelse til spisemetaforikken: Sheol
gor sit svelg bredt og sparrer munden op uden granse, si hele folket
ryger derned (77):

Derfor dbner Sheol sit svelg, sparrer det op pa vid gab,
og ned styrter dens fornemme og dens mangde og dens larm og
de, der jubler i byen."”

Det universelle eller altomfattende perspektiv understreges ved, at tek-
sten taler om dets pryd og dets mzngde (DO 1992: “de fornemme og
den larmende hob”) — modstillingen svarer til 77122 og MW7 i v. 13: De
fornemme over for folkets mangde. Her konkretiseres billedet si yder-
ligere, idet der henvises til folkets “larm” og dets “jubel” (72173, egent-
lig: “de, der jubler i den” DO 1992: “det lystigt buldrende sleng”),

16 Oversettelsen felger delvis DO 1992, men er holdt en smule mere tekst-
ner. DO 1992 tolker ordene n¥7 *221 som en begrundelse for dommen: “for
de forstar ingenting”. En anden nerliggende mulighed er, at der er tale om
en beskrivelse af den. DO 1992 forudsetter en rettelse af vokalisereingen af
2y7 °nn, si det kommer til at betyde “dede (eller deende) af sult” og ikke
“sultens maend”.

17 Suflikserne i anden linje (her gengivet med “dens”, DO 1992 overset-
ter dem ikke) mé g pd byen/Jerusalem, som dog ikke har varet udtrykkelig
navnt i det foregiende.
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et begrebspar, der viser tilbage til festmetaforikken og opremsningen
af musikinstrumenter i v. 11-12: Hele den stojende, jublende skare af
festdeltagere ender siledes med at blive opslugt af dedsrigets brede gab!

I denne domsprofetiske sammenhzng er det Sheol, der som en de-
struktiv magt sparrer gabet op og opsluger alt og alle, der i en infer-
nalsk slutscene rutsjer — stadig syngende, larmende og uvidende om
deres skebne — lige ned i dedens gab. Sheol er her fremstillet i my-
tologiske farver og samtidig nart forbundet med den underjordiske
sfeere — man kan ryge lige lukt ned i dens frygtelige opsparrede gab (jf.
Johnston 2002). I et intertekstuelt perspektiv kan dette billede ses som
et modbillede til billedet af det livets og habets maltid, som beskrives
i Es 25,6-8. Der er endvidere et tydeligt slegtskab med metaforikken
i Es 5,11-14. Samtidig sker der sker nogle markante omstillinger eller
omvendinger fra den ene tekst til den anden: I Es 5,11-14 er Jahve i
en vis forstand fjern; eller sadan tager det sig i hvert fald ud for de
implicerede: De festende og ubekymrede judzere ser eller bemerker
ikke hans gerning. I Es 25,6-8 handler Jahve til gengzld, sa ingen kan
undga at opdage det; hans hand hviler pa Zions bjerg, og det er hans
handlinger, der er styrende for, hvad der sker. I Es 5,11-12 foranstalter
de sorglose selv deres maltider, der har karakter af lgsslupne drukne
gilder med larm og musik, der effektivt forhindrer arranggrerne/del-
tagerne i at opdage, hvad der faktisk sker omkring dem. I Es 25,6 er
det derimod Jahve selv, der foranstalter et maltid pé Zion, bestdende af
fede retter og vin."® Og ikke mindst: Hvor det i Es 5,14 er dedsriget,
der dbner sit frygtindgydende gab, som alle de festende og larmende
mennesker styrter ned i, er det i Es 25,7-8 Jahve selv, der dramatisk og
magtfuldt opsluger sivel sloret/dekket over folkene som deden selv.
Hyvis det er korrekt at se Es 25,6-8 som en tekst, der i et eller andet
omfang er athengig af eller bygger pa Es 5,11-14, kunne henvisningen

18 Es 25,6-8 navner intet om musik eller anden lyd. Hvis vi inddrager den
umiddelbare fortsettelse, v. 9, kan udsagnet om, at Jahves folk gleder og fry-
der sig “pa den dag” (X177 01°2) ses som en kontrast til den sanselgse larm og
den meningslese jubel pé vej ned i afgrunden, som skildres i Es 5,14: 1 Es 25,9
er gleden rettet derhen, hvor den herer hjemme — den er glede “ved hans
(Jahves) frelse” (\nyw2), svarende til de talendes bekendelse til Jahve, som de
hiber pa ("2 11p).
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til “deden” i Es 25,8 i og for sig vare motiveret af den markante brug
af Sheol-motivet i Es 5,14.”

Der er en anden tekst, der pd en mide sammenfatter spise-/drikke-
metaforikkens betydning i nogle fa fortettede udsagn: Es 22,12-13
anklager judeerne for at hengive sig til fest, glede og sorglashed pa
trods af, at Jahve har kaldt til grid og klage. Her bliver de opsatsi-
ges fremturen netop koncentreret i form af spisebilledet: Gleden, de
hengiver sig til, konkretiseres i, at de dreber kvaeg og slagter fir. Det
folgende udsagn fortsatter med at henvise til nydelsen af det slagtede:
Her skildres i nogle ganske enkelte rids igen de sorgleses fest. Man spi-
ser kod og drikker vin — og sa leegger profeten de sorglose det udsagn i
munden, som demmer dem selv:

Men der var fryd og glede, man drzbte okser og slagtede far,
man spiste kod og drak vin; man dd og drak, “for i morgen skal vi
de” (Es 22,13).

Vi bemerker, at menuen her sammenfattes i storrelserne “kod” og
“vin”, altsd netop de elementer, der kendetegner et festmiltid, og som
ogsé er dem, der optrader med positive konnotationer i Es 25,6.%° Vard
at bemarke er ogsd den udtrykkelige forbindelse imellem spisebilledet
og deden. Igen kunne det altsd godt se ud til, at den @ldre tekst — Es
22,12-13 — havde varet en del af baggrunden for udformningen af bil-
ledsproget i Es 25,6-8.

Es 28,1-22: En fest, der har varet for lenge

Der er imidlertid endnu en tekst i Esajasbogen, som benytter spise-
metaforik pd en made, der i hvert fald kunne have varet med til at
forme billedsproget i Es 25,6-8: Es 28,1-22. Umiddelbart er de bil-

19 Her er mao tale om en transformation af metaforer, der ligner den, som
Kirsten Nielsen paviser for vingardslignelsernes vedkommende (Es 5,1-7;
27,2-6), jf. ovenfor.

20 1Ordsp 9,2 herer kad og vin til det festmiltid, som Fru Visdom har beredt
for de uerfarne, et méltid, som entydigt er positivt konnoteret, og som forer til
livet (i kontrast til Fru Tabeligheds dedbringende spise). Se herom nedenfor.
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leder, der ridses op i dette stykke, ganske vist noget lengere borte fra
sceneriet i Es 25,6-8 end metaforerne i Es 5,11-4 og Es 22,12-13. Til
gengeld forekommer flere af de centrale gloser fra Es 25,6-8 ogsi i
Es 28,1-22: verbet “opsluge” (¥723, v. 4.7), “vin” (1, v. 1.7), “dekke”
(m20n, v. 20), “ded” (M, v. 15.18), “fede ting” (211w, v. 1), “over hele
jorden” (YR7 92 7¥, v. 22).

Es 28,1-22 kan formelt og tematisk inddeles i tre hovedafsnit: Es
28,1-6 er et verdb med efterfolgende domsudsagn om Samaria; styk-
ket afsluttes med et udblik til en kommende frelsestid (v. 5-6).2! Es
28,7-13 er en straffetale, rettet mod “dette folk” (v. 11) og sarlig dets
praster og profeter (v. 7). Pga. stykkets indledende ord (“ogsa disse”,
7R 0N, v. 7) ligger det ner, at lese domstalen i umiddelbar forlengelse
af Es 28,1-6 (eller maske snarest domsudsagnet Es 28,1-4), og at det
betegner en flytning af fokus fra Samaria til Juda. “Ogsa disse” — Judas
ledere — raver rundt pa grund af vin ligesom Samarias stolte overklasse.
Temaet drukkenskab er en fellesnzvner for de to stykker, der last i
sammenhzng bliver et udsagn om, at Juda ikke er bedre end Samaria.
Es 28,14-22 er endnu et selvstendigt domsorakel, der imidlertid er
knyttet til det foregiende gennem det indledende 197 (“derfor”, v. 14).
Dette stykke viderefarer ikke spise/drikke-metaforikken fra de fore-
giende vers, men henvender sig direkte til “dette folks” herskere, der
ogsd kaldes “spottere” (1N¥? "WiR, v. 14). “Spot” ser her ud til at vare
forbundet med en overbevisning om ikke at skulle sta til regnskab og
rammes af “sveben” (v. 15); og man kan sagtens forestille sig, at for-
fatteren eller redaktoren har tenke sig, at domsudsagnet skulle leses
som en fortszttelse af v. 7-13, og at adressaterne var de samme, som
beskrives i disse vers.

Det indledende verdb (v. 1-4) kendetegner sine adressater i et
eneste fortzttet billede: De er “Efraims druknes stoltheds krans”
(D"15R "MW MR NTY) og “dets herligheds smykkes visnende blomst”
(\nxon "2x 921 v¥). To gange bruges en kade af ord i konstruke-
forbindelse; og begge gange introduceres et foruroligende element i
reekken: I den forste reekke sker det primert gennem udtrykket *10w
(“drukne”); men ogsd MX3 (“stolthed”) kan — ikke mindst i Esajasbo-
gens sammenhang — konnotere det hovmodige, det, at man gor sig til

21 Mange kritiske eksegeter betragter v. 5-6 som en tilfgjelse til det oprinde-
lige domsorakel (v. 1-4).
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af egen storhed, og som kalder pé Jahves vrede og dom.? I den anden
rekke er det naturligvis participiet (“visnende”), der antyder, at al den
skonhed og pragt, som de andre begreber udtrykker, ikke alene er demt
til undergang, men udviklingen mod undergang og ded er allerede i
gang. Adressaterne kendetegnes nu for det forste som hjemmehgren-
de pa toppen (WX 2¥) af den fede dal (23w &°3), for det andet som
“glodende af vin” (1 "m1%77). Samlet fremstar et billede af en animeret
fest,” hvori adressaternes stolthed kommer til uderyk, men som ogsa
rummer kimen til deres undergang — deres blomst er allerede, medens
festen foregdr, i begreb med at visne! Stedsbetegnelsen — toppen af den
fede dal — refererer efter alt at domme til Samaria som hjemsted for
“Efraims drukne”, dvs. Samarias/Nordrigets elite (jf. Wildberger 1982,
1047). Det hgje sted kan i ovrigt ogsa i sig selv have konnotationer i
retning af stolthed og overmod, der stir for fald.

Selve domsudsagnet bestar af flere forbundne billeder, hvoraf det for-
ste synes hentet fra den militere verden: Jahve har en “sterk” person
(Pm) til sin radighed til at fuldbyrde straffen. Det er dog ogsa muligt
at opfatte 111 (“noget steerkt”) som en reference til naturfznomenerne,
der nazvnes umiddelbart bagefter (Delitzsch 1879, 305). I hvert fald
aflgses billedet nu af det mere malende billede af voldsomme naturfe-
nomener: haglvejr, storm og en stormflod af valdige vande, der kom-
mer stremmende. Herefter vender teksten tilbage til krigsscenariet;
den sterke kaster (sine modstandere eller i det hele taget, hvad han
meder pa sin vej) voldsomt og destruktivt til jorden, sa Efraims druk-
nes krans bliver trampet under fode. Interessant nok kommer der nu et
tredje billede pa odeleggelsen af den visnende blomst: Den bliver som
en tidlig figen, som en forbipasserende gjner og sluger, medens han
endnu holder den i handen. Her bruges med andre ord en spisemetafor
om odeleggelsen; og verbet er ¥92, det samme verbum som bruges
om Jahve selv i Es 25,7. Det er det hastige og uafvendelige aspekt ved
tilintetgorelsen af Samaria, der betones og tillige dommens fuldsten-
dighed: Den fristende figen har kun berert personens hind, s er den
allerede slugt: ¥92 er formentlig netop valgt, fordi det indbefatter fore-

22 Til dette tema specielt beskrivelsen af Jahves dom over alt, hvad der rager
opikEs2,12-17.

23 Bade “kransen” (n1vY) og det “fede” (°1mWw, samme udtryk som bruges om
festmaden i Es 25,6) associerer til festbilledet.
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stillingen om det voldsomme og totale — figenen bliver ikke bare spist
men nedsvalget i en mundfuld.

Straffetalen mod Judas ledere (Es 28,7-13) dbner med et gjebliks-
billede, der videreforer og yderligere udmaler festmotivet fra Es 28,1,
som det indledende 77X 031 da ogsd tydeligt refererer til. De anklagede
beskrives med de parallelle verber 1@ og wn, der begge udtrykker den
ukontrollerede tumlen rundt, fremkaldt af “vin “ og “sterk drik” (v.
7a). Dette nerbillede udger en konkretisering og visualisering i forhold
til den mere lakoniske henvisning til “Efraims drukne” (279X »0W) i
v. 1. Interessant er den umiddelbare fortszttelse, der specificerer hen-
visningen til adressaterne som praster og profeter, og som dels gen-
tager verbet 2, dels introducerer billedet, at de “opsluges” (17v21) af
vinen (v. 7b). Formentlig er der en bevidst dobbelthed gemt i brugen
af verbet ¥71 (jf. billedet af dommen over Samaria i v. 4): De judeiske
lederes uheemmede forslugenhed bliver s at sige vendt om, sa det er
dem selv, der opsluges af vinen. Billedet forener derved to aspekter, dels
vinens overvzldende, absorberende virkning, der fir personernes selv-
kontrol og bevidsthed til at svinde, dels forestillingen om en destruk-
tiv, uheldssvanger magt, der er i stand til at fortere de involverede per-
soner, og som de allerede har givet sig i vold. Festbilledet fores videre i
den folgende gentagne beskrivelse af adressaternes fuldemandsadferd,
der leder videre til et vue over festens aktuelle status: borde fyldt med
opkast (v. 7c-8). Pa denne baggrund udfolder de folgende vers en art
dialog imellem adressaterne, der besverer sig over profetens forseg pa
belering, og Jahve, der — med ironisk reference til deres vanskeligheder
med at tage profetens ord alvorligt — vil tale “fremmedsprog” til dem.
Jahves ord bliver uforstéeligt for dem; og slutresultatet bliver deres un-
dergang, som beskrives med en rekke verber, der handler om at snuble,
falde, gé i stykker og blive fanget (v. 13), og som viser tilbage til billedet
af de omkringravende fylderister i v. 7.

Som nazvnt finder vi i domsudsagnet Es 28,14-22 ikke nogen spise/
drikke-billeder. Til gengzld er der et sterkt fortettet billedsprog med
fokus pa liv og ded. Adressaterne er stadig det judeiske folks ledere; og
betegnelsen “spottere” (1% *wiX) kan uden problemer leses i forlen-
gelse af karakteristikken i v. 9-10. Her bliver deres holdning beskrevet
gennem en elegant opbygget kiasme, der samlet udger et fiktivt citat,
som lederne far lagt i munden:
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Vi har sluttet pagt med deden, med dedsriget er vi gaet i forbund.
Nir flodbelgen velter frem og stiger, nar den os ikke.
For vi har gjort logn til vores tilflugt, vi skjuler os i falskhed.

Det centralt placerede udsagn om at vide sig i sikkerhed for den frem-
brusende flodbelge (billedet viser tilbage til dommen over Samaria i v.
2, hvor det samme verbum (q0W) er brugt om de edeleggende vand-
masser) indrammes af erkleringen om, at adressaterne har indgiet en
pagt med deden og en overenskomst med Sheol, og om, at de har gemt
sig bag logn og falskhed. Det er szrdeles virkningsfuldt, at adressater-
ne pa denne made selv bringes til at udtrykke deres overbevisning om
at have indgéet et forbund med deden/Sheol. Som laser fornemmer
man umiddelbart, at et sddant forbund med destruktionsmagterne
ngdvendigvis ma vare uheldssvangert.?* Kiasmen tydeliggor endvidere
den nzre forbindelse imellem adressaternes dedspagt og deres brug af
logn/falskhed som dzkke og tilflugt. Her er atter en dobbelt betyd-
ning pa spil: Logn/falskhed er adressaternes virkemidler i forhold til
deres omgivelser, noget, de mener at kunne betjene sig af, og som skaf-
fer dem sikkerhed. Samtidig er det for leseren klart, at logn/falskhed
er indbegrebet af det upalidelige og ikke-bestandige; at soge tilflugt
her er naturligvis den rene illusion. Jahves reaktion udebliver da heller
ikke; og i Jahves handling indgar et dobbelt perspektiv: Pa Zion leg-
ger han en velprovet og kostbar hjernesten, som er direkte associeret
med retferdighed og ret (v. 16-17a).”> Den umiddelbare konsekvens af
Jahves projekt er tilintetgorelsen af adressaternes falske tilflugt og deres
forbund med deden/Sheol (v. 17b-19). Hertil fojes billedet af sengen,
der er for kort, og teppet, der ikke vil dekke, som et udtryk for den
udsathed for dom og edeleggelse, som adressaterne har bragt sig selv
i. Den afsluttende del af domsudsagnet henviser til Jahves “fremmede
gerning” — han vil rejse sig ikke for at keempe mod sit folks fender men
for at straffe folket selv og dets ledere — og munder ud i opfordringen til

24 Mange fortolkere mener, at teksten her ogsd spiller pa judzernes alliancer
med fremmede magter (Clements 1980, 230; Wildberger 1982, 1073; Blen-
kinsopp 2000, 393).

25 Det er et omdiskuteret spergsmil, hvad billedet af ‘hjernestenen’ i Es
28,16 reprasenterer. Se Dekker, 2007.
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at holde inde med spotten, da Jahve har truffet beslutning om edeleg-
gelse, der skal omfatte “hele jorden” (v. 21-22).

Es 28,1-22 fremstar som en redaktionel enhed, der stiller Jahves fore-
stdende straffedom over for den herskende sorglashed og falske sikker-
hed hos hans folks ledere sivel i Samaria som i Jerusalem. I denne sam-
menheng spiller billedet af fest og uhemmet nydelse af vin og sterke
drikke en central rolle som det samlende, fortettede udtryk for uanfeg-
tethed og uopmarksomhed i forhold til Jahves ord og handlinger: Fest-
metaforen bruges forst i kompakt, fortettet form om “Efraims drukne”,
eliten i Samaria, der brat og pludseligt rammes af Jahves voldsomme
straffedom, der beskrives dels i krigs- og uvejrsbilleder, dels i spisebil-
ledet af figenen, der opsluges pa et gjeblik (v. 1-4). I skildringen af den
judeiske overklasse foldes festbilledet ud i groteske visuelle detaljer (v.
7-13). Her er forestillingen om uhemmet drikkeri med tilherende tab
af selvkontrol kombineret med motivet spot og vreengende beklagelse
rettet mod Jahves profet. Straffen beskrives tilsvarende med henvisning
til Jahves ord, der bliver til en ubegribelig og i egentlig forstand frem-
med tale for de judaiske ledere. Ved siden af eller neden under festmeta-
forikken indeholder stykket ogsd en dodsmetaforik, der er antydet i bil-
ledet af den “visnende blomst” i v. 1, og som kommer til fuld udfoldelse
i v. 14-22, hvor adressaternes fatale forbund med deden/Sheol udger
det centrale anklagepunkt og i sig selv er et varsel om deres undergang.

Kombinationen af spise/drikke-billeder og ded/Sheol-metaforik i Es
28,1-22 er i sig selv bemarkelsesvardig. Der er endvidere en hej grad af
sandsynlighed for, at denne kombination udger en del af baggrunden
for kombinationen af spisemetaforik og ded i Es 25,6-8, hvor der sker
en omvending af begge billeder, si doden opsluges af Jahve, og festmal-
tidet bliver et livgivende méltid, som Jahve stiller an for alle folkene.

Fra dedens gab til livets maltid: Spise/
drikke-metaforik i Esajas’ Bog

P4 baggrund af Es 5,12-14, Es 22,12-13 samt Es 28,1-22 giver det me-
ning at tale om en spise/drikke-metaforik i Esajasbogen, hvor drik-
kegildet benyttes som et fortettet symbol pi menneskers manglende
opmarksomhed i forhold til Jahves handlinger, og hvor iser det uma-
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deholdne drikkeri og den sorglase ubekymrethed, det er udtryk for, er
direkte forbundet med ded og destruktion. Vi har med andre ord flere
markante udtryk i Esajasbogen for, hvad vi kunne kalde ‘dedsspiseri’,
hvor maltidet og ganske serligt festmaltidet med dets rigelighed af ked
og vin benyttes som et symbol pd uopmarksomhed i forhold til Jahves
vilje, og hvor det at spise og drikke forbindes med ded og undergang.
Der er et kognitivt aspekt forbundet med festbilledet, primert knyttet
til indtagelsen af vin og sterke drikke, som representerer en svakkelse
eller ophavelse af menneskers opmarksomhed og evne til at se og for-
std Jahves handlinger. Og der er et eksistentielt aspekt knyttet til spise/
drikke-metaforikken, der associerer den med ded og undergang. Det
er fristende at forbinde denne side af billedet med en underliggende
associering af det at spise og drikke med forestillingen om menneskets
forgengelighed og dedelighed (jf. Lundager Jensen 2000, 186).

Denne forbindelse imellem indtagelse af fede og enten liv eller dod
finder vi en anden variation i Ordsp 9, der stiller visdommen og tébe-
ligheden over for hinanden i skikkelse af to kvinder, der hver iser ind-
byder de uerfarne (mend) til deres hus: Visdommen har dekket bord
med ked og vin (Ordsp 9,2), der her tolkes som symboler pd visdom,
som igen forer til liv (Ordsp 9,5-6). Tabeligheden byder derimod pa
stjilent vand og hemmeligt bred (Ordsp 9,17); og de, der tager imod
hendes invitation, befinder sig dermed allerede i dedsrigets dybder
(7w *pryva), hvor “dedninge” (2°%97) bor (Ordsp 9,18). Her opstilles
med andre ord et valg imellem ‘livsspiseri’ pa den ene side og ‘deds-
spiseri’ pa den anden; og béde livets fest hos visdommen og dedens fest
hos tdbeligheden har tydelige erotiske undertoner.?

Serligt domsudsagnet i Es 5,11-14 kombinerer festmotivet som ud-
tryk for uberettiget sorgloshed og manglende opmarksomhed med bil-
ledet af Sheol, der gradigt sparrer gabet op og ender med at opsluge
de festendes mangde. Kombinationen beror bl.a. pi en udnyttelse af
spise/drikke-metaforikken, som forbinder festtemaet med det uhelds-
svangre ‘dedens gab’-motiv.”’

26 Se til Ordsp 9 ogsé de to bidrag af Anne Katrine de Hemmer Gudme og
Ingrid Hjelm i dette bind.

27 1 Es 5,11-14 handler festeriet om det, der drikkes og ikke om det, der
spises; men metaforikken er implicit til stede, nar der tales om de sorgloses
“fester” (@ nwn, v. 12).
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Hvis Es 24-27 lases som en videreskrivning med udgangspunkt i
temaer og billeder fra andre dele af Esajasbogen, er det en plausibel an-
tagelse, at det er dette allerede foreliggende billedsprog, som Es 25,6-
8 tager op og vender til dets mods®tning. Her er méltidet blevet et
udtryk for Jahves livgivende og opretholdende indgriben; og den fest,
Jahve bereder pa Zion, er direkte forbundet med, at han eliminerer de
destruktive magter og fjerner sit folks skam. Kombinationen af spise/
drikke-metaforik og dedstematik 14 allerede i det overtagne stof; men
ogsd denne kombination bliver i Es 25,6-8 transformeret, sa deden
nu bliver den modstander, som Jahve selv “opsluger”, hvorimod det
overdadige festmaltid nu bliver et rent og skart udtryk for Jahves livgi-
vende indgriben til fordel for savel Israel som folkeslagene.”®

Det er verd at bemarke, at den omvending af spise/drikke-metafo-
rikken, som finder sted i Es 25,6-8, i bund og grund restituerer malti-
dets — og ganske sarlig festmaltidets — positive konnotationer i retning
af liv og velsignelse. Det kan umiddelbart forekomme overraskende, at
noget sa dennesidigt og jordnart som det at spise og drikke i en tekst
med affinitet til apokalyptikken fungerer som billede pé Jahves positive
og universelt orienterede indgriben, hvorimod den samme metaforik i
de ®ldre dele af Esajasbogen bruges med langt storre ambivalens. Der
kunne se ud til at vare en sammenhzng med den mere overordnede
transformation i opfattelsen af ded og dedelighed, som i de zldre tek-
ster lader til at vaere nert associeret med forestillingen om mennesket
som spisende og drikkende og konstant skrgbeligt vasen. Med den
markante introduktion af deden som noget, Jahve overvinder, bliver
méltidet i Es 25,6-8 til ren velsignelse.

Udblik: Eskatologiske méltider

Maltidsmetaforikken meder vi igen pa et markant sted hen imod slut-
ningen af Esajasbogen, nemlig Es 65,13-14. Den sammenheng, or-
dene indgar i, er et orakel henvendt til dem, der har “forladt Jahve”

28 Det universelle perspektiv i Es 25,6-8 bliver selvfolgelig kraftigt modifi-
ceret, ndr passagen — som det er intentionen i den foreliggende sammenhzng
— laeses sammen med de folgende vers, Es 25,9-12, hvor Jahve gor Moab til
genstand for sin destruktive straffende handling.
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(M 221y, v. 11). Adressaterne bliver stillet i modsatning til Jahves tje-
nere: Medens tjenerne skal spise og drikke, skal adressaterne sulte og
torste; og medens tjenerne skal glede sig og juble, skal adressaterne
blive til skamme og skrige af fortvivlelse.

Implicit er det et livgivende glaedesmaltid, der her stilles Jahves tro-
faste tjenere i udsigt. Samtidig ger teksten det utvetydigt klart, at de,
der har svigtet Jahve, er ekskluderet fra livet og gleeden. Deres position
og situation er den absolutte modpol til Jahves tjenere. Det billede af et
livgivende méltid med Jahve som vert, vi meder i denne tekst, er med
andre ord et helt andet end billedet i Es 25,6-8: Hvor det i Es 25,6-8 er
alle folkeslag, der er indbudt til festmaltidet pa Zion, er der i Es 65,13-
14 tale om et miltid, som skal nydes af Jahves tjenere alene; og pointen
i udsagnet er lige precis, at de, der ikke herer til denne eksklusive
gruppe, er udelukket fra at spise og drikke.

Forestillingen om, at den eskatologiske endetid er forbundet med et
overdadigt maltid meder vi i flere antikke jodiske tekster. En forholds-
vis udferlig udmaling af méltidet som billede pa eller udtryk for mes-
siastidens herlighed finder vi i den Syriske Baruksapokalypse:

Og det skal ske, efter at det er fuldbyrdet, som skal ske i hine af-
snit — da skal Messias begynde at abenbare sig. Og Behemot skal
dbenbare sig fra sit sted, og Livjatan skal stige op fra havet, disse to
veldige uhyrer, som jeg har skabt pd Skabelsens femte dag. Og jeg
har bevaret dem indtil denne tid, og de skal vere til fode for alle
dem, som da er i live. Ogsa jorden skal give sin afgrede, 10 000
fold; pé én vinstok skal der veere 1000 grene, og én gren skal bare
1000 drueklaser, og hver klase skal bare 1000 druer, og én drue
skal frembringe 1 kor vin. Og de, som har hungret, skal fryde sig,
ja, tilmed skal de se undere hver dag. Thi brise skal udga fra min
narhed for at bringe duft af sede frugter hver eneste morgen, og
ved dagens afslutning skyer, der drypper helsebringende dug. Og
det skal ske pd den tid, at mannaens forrdidskammer atter skal dale
ned fra oven, og man skal spise af den i hine ar; for disse er dem,
der er néet frem til tidens fuldkommelse (SyrBar 29,3-8).*

29 Overszttelsen er Paul Seidelins fra Hammershaimb, Ejrnas og Otzen
2001, 853.
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Her er det de valdige havuhyrer — Behemot og Livjatan — der skal
tjene de frelste til fode ved tidernes ende. Gud har gemt dem i havet
med henblik pé dette eskatologiske festmailtid, et motiv, vi ogsd me-
der i anden sammenhang i den pseudepigrafe litteratur (4 Ezra 6,52).
Qumranskrifterne rummer egentlig ikke mange ekkoer af denne fore-
stilling. Beskrivelserne af Qumran-samfundets rituelle méltidspraksis
i Sekthandbogen (1QS 6,2-6) og ganske sarlig Sektreglen (1QSa 2,11-
22), hvor Messias er tzenkt med som deltager i méltidet, tyder dog pa,
at man opfattede samfundets fellesmaltider som en foregribelse af et
eskatologisk méltid.”°

Vi har ikke et tilstreekkeligt tekstmateriale til radighed til at danne
os en forestilling om méltidsmotivets udvikling og forskellige varian-
ters opstéen. Det er nezrliggende, at en tekst som Es 25,6-8 i hvert
fald har spillet en rolle for den videre gestaltning af forestillingerne
om et festmaltid ved tidernes ende. Denne tekst synes s igen pa sin
side at vere udformet under flittig og kreativ benyttelse af en spise/
drikke-metaforik i Esajasbogen selv. Bide i forhold til tidligere og se-
nere motivbeslegtede tekster stir Es 25,6-8 lidt for sig selv med sin
uforbeholdne positive inddragelse af folkeslagene i Jahves fest.
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Sarah Kragh Dedieu

bstract: Food and food imagery play a dominant role in the

metaphoric language of the Song of Songs. Fruit, wine and
sweet flavours are used to describe the lovers’ erotic relationship as
sweet and pleasurable. However, an analysis of the food imagery
shows that the two lovers do not participate equally in this plea-
sure. The metaphoric language of the Song of Songs describes the
woman as food and food producing locations. She is both the one
to offer food and is herself the food being offered. The male cha-
racter on the other hand is the one who takes, eats and engulfs
himself in the metaphorical love buffet. In this perspective, the
gender roles of the erotic relationship in the Song of Songs cannot
be seen as equal as they have often been presented by contem-
porary scholars.

At indtagelse af mad og drikke kan vere ladet med seksuelle under-
toner, behgver maske ikke den store argumentation. Fer som nu har
det veret en hyppigt anvendt metafor, der har beskrevet madindta-
gelse som andet end simpel overlevelsesstrategi. Patrick Hunt beskriver
f.eks. den alimentere sult som en af de ldste metaforer for seksuel
hungren (2010, 162). I moderne madprogrammer skabes konnotatio-
ner til sex og kensroller,! og i nutidig sprogbrug kan man stede pa
udtrykket “food orgasm” i forbindelse med indtagelsen af et serdeles
leekkert maltid mad eller et godt stykke chokolade. Forbindelsen mel-
lem mad og seksualitet er altsi ganske almindelig i vores tid, og vender
vi blikket mod antikke tekster, findes ogsa denne sammenhang mel-
lem mad og sex.

I Det Gamle Testamente optraeder sarligt én tekst, hvor elskov be-
skrives som indtagelse. Hojsangen er et kerlighedsdigt, hvor mad- og
drikkevarer fungerer som metaforer for de elskendes elskov, og teksten

1 Leas f.eks. Jonatan Leers artikel om madlavning og maskulinitet i madlav-
ningsprogrammer, serligt afsnittet s. 52-53 om ked og kensroller. (Leer 2013)
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er et overfloadighedshorn af referencer til mad og drikke. Hensigten
med denne artikel er at undersoge, hvordan mad- og drikkevarer me-
taforisk beskriver seksualitet og kensroller i Hojsangen. Til slut vil jeg
drage paralleller til 2 Samuelsbog 13, hvor der, som i Hgjsangen, settes
lighedstegn mellem begaret efter mad og seksuelt beger.

Uforpligtende sex eller hengiven troskab?

Flere eksegeter har fremhavet kvindens frigjorte rolle i Hojsangen.
Hun handler pd egen hind og pé eget initiativ, nir hun opseger sin el-
skede. Det er hende, der har mest taletid af de to elskende, og som den
tilsyneladende frigjorte kvinde hun er, sztter hun ord pé sin seksualitet
og sit begar. Disse trek, i serdeleshed sidstnavnte, er atypiske for det
kvindebillede, der ellers tegnes i Det Gamle Testamente. For her kom-
mer kvinderne sjeldent til orde, og oftest optreeder de som statister,
hvis tanker og folelser sjeldent spiller nogen rolle i fortellingerne. Til
gengzld indtager kvinderne i Det Gamle Testamente en central plads
i kraft af moderskabet. I Salme 128 fremstilles det ideelle kvindebil-
lede som en moder, der har velsignet sin mand med bern: “Som en
frugtbar vinstok er din hustru i dit hus/ som nyplantede oliventreer/
sidder dine senner omkring dit bord/ ja, sidan velsignes den mand,/
der frygter Herren” (SI 128,3-4). I patriarkfortellingerne indtager mo-
derskabet ligeledes en central rolle, idet det er i konstant fare. Mo-
derskabet synes at vare afgorende for en kvindes status i Det Gamle
Testamente. Da trelkvinden Hagar bliver gravid, begynder hun at se
ned pa Sara (1 Mos 16). Rakel bliver skindsyg pa sin sgster, som har
faet sit moderliv abnet af Jahve (1 Mos 30), og den barnlgse Hanna
hanes af sin medhustru (1 Sam 1). Moderskabet er altafgerende for de
gammeltestamentlige kvinder, og det er oftest i kraft af dette, at de gor
sig fortjent til en plads i fortellingerne.

Med vigtigheden af moderskabet folger ogsa kvindens troskab som
en npdvendighed. For skal en mand have vished om, at kvinden bzrer
hans afkom, méd han vere sikker pé, at hun ikke har veret sammen
med andre. I fortellingen om Abraham og Sara i Gerar (1 Mos 20)
understreges det f.eks., at Abimelek ikke har veret sammen med Sara
i den tid, hun har veret hos ham. Man skulle jo som leser nedig for-
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anlediges til at tro, at Abraham ikke er far til Isak, der bliver fodt i det
efterfolgende kapitel. Der bliver slaet hirdt ned pd kvinder, der ikke er
tro mod deres &gtemand i Det Gamle Testamente. I Esajas 5 beskrives
en kvinde, der har begaet utroskab, symboliseret ved en vingérd, der
giver vilddruer i stedet for vindruer. Som straf rives vingirdens gerde
og hegn ned, og garden bliver overladt til tjorn, tidsel og torke. Et lig-
nende billede finder vi i Hoseas 2, hvor Jahve vil lade den utro hustru
do af torst, edelegge hendes vinstokke og overlade dem til krat og
vilde dyr. Men Hgjsangens kvinde lader ikke til at veere underlagt Det
Gamle Testamentes typiske billede af en kvinde, og hendes tilsynela-
dende frie omgang med seksualiteten modes ikke af samme straf og
fordemmelse som kvinderne i eksemplerne ovenfor. Godt nok straffes
kvinden af vegterne for at feerdes i byen pd egen hind efter morkets
frembrud (Hgjs 5,7), og hendes bredre bliver vrede, da hun ikke vogter
sin egen seksualitet symboliseret ved en vingird (1,6). Men teksten
udviser ellers ingen fordemmelse af kvindens handlinger. Hojsangen
behandler tvartimod den kvindelige seksualitet og autonomi pi en
positiv made, hvilket har givet anledning til opfattelsen af sangens
hovedpersoner som ligestillede. Richard Davidson beskriver tekstens
kensroller saledes: “..the lovers in the Song are presented as equals in
every way. Canticles “reflects an image of woman and female-male
relations that is extremely positive and egalitarian™ (1989, 8), og han
siger endvidere om den kvindelige hovedperson: “She initiates most of
the meetings and is just as active in the lovemaking as the man” (1989,
8). Ogsa Christoffer King fremhaver ligestillingen og ikke mindst lig-
heden mellem de elskende, i det han beskriver som “an attraction of
sames” (2006, 361) og argumenterer ydermere for, at de elskende er
tilcrukket af hinandens lighed. Men selvom kvinden i Hejsangen pa
mange mader opferer sig atypisk for en kvinde i den gammeltesta-
mentlige kanon, vil jeg tilslutte mig J. Cheryl Exum, nér hun siger: “..
the Song destabilizes conventional biblical gender stereotypes. But this
is not the same thing as saying the Song of Songs affirms the equality
of the sexes.” (2000, 30). Det er min péstand, at Hojsangens erotiske
forhold ikke er helt sa frit og uforpligtende, som det umiddelbart kan
virke. Det ses blandt andet ved en sammenligning af Hejsangens kvin-
de og den utro hustru i Hoseas 2. De to tekster har mange ligheder i
bide sprog og billeder, hvilket pipeges af Van Dijk-Hemmes (1989).
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Men de er samtidig hinandens modsztninger. I Hojsangen beskrives
den elskede som et myrrabundt mellem kvindens bryster (Hgjs 1,13). 1
Hoseas er det horegerninger (2°919X1), der har indtaget pladsen mellem
brysterne (Hos 2,4). Jeg er dog ikke enig med van Dijk-Hemmes, nar
hun leser de to tekster som to sider (henholdsvis kvindens og man-
dens) af samme sag og dermed som et udtryk for, hvordan den frigjorte
kvindelige seksualitet fremstilles enten positivt eller negativt alt efter
hvem, der fortaller historien. Jeg mener derimod, at karlighedsforhol-
dene i Hojsangen og Hoseas fremstir som hinandens modsatninger
i den forstand, at Hejsangen beskriver det idéelle kerlighedsforhold
og Hoseas det fejlslagne. For selvom Hgjsangens kvinde umiddelbart
virker frigjort, er hun pé et afgerende punkt fundamentalt anderledes
end den utro hustru.

I begge tekster beskrives det, hvordan kvinden seger, men ikke fin-
der (Hojs 3,1.2; 5,6; Hos 2,9). Men hvor den utro hustru i Hoseas
soger sine elskere i pluralis, seger kvinden i Hojsangen sin elskede i
singularis. Hvor Hejsangens kvinde til trods for vegterne og deres vold
(Hojs 3,3; 5,6) stedigt fortsatter sin sogen, til hun finder sin elskede,
opgiver den utro hustru hurtigt og vender sig til sin forste mand, da
hun ikke finder sine elskere. Tkke af moralsk forpligtelse, men fordi
det trods alt gik hende bedre dengang end nu. Sammenlignet med
den utro hustru fremstir Hojsangens kvinde som monogam og tro.
Hojsangens kvinde er kun sammen med én mand, og hun trodser bide
familie (Hojs 1,6; 8,8-9), vold og ydmygelse (Hojs 5,7) for igen og igen
at opsege sin elskede.

Hojsangens kvinde lever altsa op til det dydige kvindeideal, som fin-
des i Det Gamle Testamente, et ideal, som horer til et patriarkalsk
kvindesyn, hvor kvindens dyd er mandens forsikring mod uzgte born.
Ser man endvidere nzrmere pd, hvordan Hejsangens metaforer og bil-
ledsprog beskriver det erotiske forhold, bekraftes det, at sangen langt
fra er fri for en klassisk kensstereotyp opfattelse af seksualiteten.

Elskov som indtagelse, indtagelse som elskov

Hojsangens billedsprog kan let forekomme en anelse besynderligt for
den uindviede leser. Da jeg i mine sene teenagedr forste gang blev
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introduceret for Hojsangen, fandt jeg teksten temmelig komisk. For
de billeder, som iser sangens kvindelige hovedperson blev beskrevet
med, forekom mig ikke synderligt flatterende, men snarere bizarre. Jeg
har siden trestet mig med, at det ikke kun var en uvidende teenager
som mig selv, men ogsa professionelle eksegeter, der har haft svert ved
at gennemskue betydningen af Hgjsangens farverige metaforer. Der
har gennem forskningshistorien varet utallige holdninger til, hvordan
Hojsangen skulle tolkes, og forskellige metaforteorier er blevet brugt
med forskellige tolkninger til folge. Med inspiration fra Karen Martens
(2001) har jeg i dette arbejde med Hojsangen anvendt Benjamin Hrus-
hovskis metaforteori (1984). Hrushovski arbejder med metaforen som
et tekst-semantisk menster i stedet for en sproglig enhed, som det ellers
ses i den klassiske metaforteori. Det vil sige, at en metafors betydning,
ifelge Hrushovski, ikke er begranset til en sztning eller sproglig enhed
men derimod rekker ud over dens nare kontekst og trekker trade til
hele det pageldende tekstunivers. I stedet for at beskrive metaforen
som en hierarkisk opstillet konstruktion, hvor der overferes betydning
fra et felt til et andet, fremsatter Hrushovski den teori, at der i meta-
foren finder en gensidig udveksling af betydning sted. Metaforens led
overtager betydning fra hinanden, hvorved der skabes nyt indhold i
begge komponenter. I udvekslingen skabes en falles referenceramme,
der sammen med andre referencerammer i teksten skaber et metafo-
risk fundament, eller referencefelt (eng.: field of reference). Ord, der
i en tekst optreeder uathengigt af hinanden, kan ved at have felles
referenceramme tage semantisk farve af hinanden, i det Hrushovski
beskriver som koreference. Det betyder, at to ord, der uafhengigt af
hinanden optreder i identiske eller parallelle metaforiske konstruktio-
ner, kan overtage hinandens betydning. Karen Martens’ (2001) ana-
lyse af Hojsangens billedsprog illustrerer, hvordan Hrushovskis teori
dbner for forstaelsen af Hojsangen som en metaforisk tekst. Martens
bemerker, at allerede i Hojsangens forste vers settes indtagelse af vin i
forbindelse med seksualitet, nar kvinden siger: “Din elskov er dejligere
end vin” (Hgjs 1,1).> Teksten har fra forste feerd introduceret de to
kategorier, fodevarer og seksualitet, som et par, og det er et gennem-
giende trek ved Hojsangen, at der settes lighedstegn mellem elskov
og indtagelse af mad og drikke. Nogle steder helt eksplicit, som det er

2 Med mindre andet er angivet, stammer oversattelserne fra DO 1992.
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tilfeldet i sangens forste vers, andre steder mere subtilt. I Hojsangen
kap 8,2 moder vi et af disse mere subtile scenarier, hvor kvinden siger:
“Jeg ville skeenke dig krydret vin og most af granatebler”. Denne replik
kan, taget ud af konteksten, fungere ganske uskyldig, som en gestfri
handling, et tilbud om at fa slukket torsten. Men ser vi pd, hvordan
bide vin og granatzbler ellers optreder i Hojsangen, skabes en anden
forstelse. Nar Hojsangen flere gange beskriver, at elskov er som vin,
overfores elskovens kvaliteter til vinen og omvendt. Nar vi igen stoder
pa vinen, kan vi med Hrushovskis metaforteori udlede, at i denne tekst
er vin ikke blot vin. Vin er ogsi elskov. Ud over vin vil kvinden i 8,2
ogsd skaenke granateblesaft. Som Martens bemearker, anvendes gra-
natzblet aldrig udtrykkeligt som udtryk for elskov i Hojsangen (2001,
128), men frugten bruges blandt andet til at beskrive kvindens udse-
ende i 4,3 og 6,7 og szttes derved i forbindelse med kvinden. Over-
setter man desuden 8,2 direkte fra hebraisk, vil man se, at kvinden
tilbyder “saft af mir granatable” ("11m7 0°0¥). Der er altsd kun tale om
saften af en enkelt frugt, og denne frugt omtales som kvindens egen.
Martens forklarer endvidere: “Granatablets optreden i sammenhang
med vinen medferer, at den opnir en koreferentialitet [sic] med vinen
i dens egenskab af elskovsmetafor — granateblet overtager fra vinen
dén “semantiske egenskab” at kunne konnotere elskov” (2001, 129). I
forlengelse af Martens kan vi siledes sige, at ndr Hojsangen prasen-
terer elskov som indtagelse, kan vi ogsa forsta indtagelsen som elskov.
Hgjsangens mad- og drikkevarer er altsd alle forbundet med seksuelle
undertoner.

Hojsangens fodevarer
Hojsangen rummer et overflodighedshorn af billeder, der vedrerer
mad og drikke. De unge elskende befinder sig i et univers af overflod,

og iser frugt spiller en central rolle. I skemaet nedenfor ses de frugter,
der forekommer i teksten.
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Hebraisk betegnelse Oversxttelse Forekomst

TR ngdder 6,11

MY wR rosiner 2,5

QRNT alrune 7,14

DI granatble 4,3.13; 6,7.11; 7,13;
8,2

2°mon ,man xble 2,3.5;7,9; 8,5

MBYIWR, 1937 M7OWR (drue)klaser 7,8.9

bio) figner (umodne) 2,13

Aab) frugt 2,3; 4,13.16; 8,11.12

Francis Landy fremhaver frugt som den ideelle metafor for elskov:
“Eating fruit tends toward gluttony, Dionysiac indulgence, an excess
of pleasure over sober nourishment” (1983, 191). Det er netop denne
dionysiske svaelgen, der skaber associationer til den seksuelle beruselse.
Man ma derfor formode, at det ikke er tilfeldigt, at Hojsangens fode-
varer hovedsageligt bestdr af frugter. Granatzbler og alrune er desuden
klassiske fertilitetssymboler. Granatablet er blevet set som et symbol
pa fertilitet, blandt andet pa grund af frugtens mange kerner (Hunt
2010, 124), og alrune opfattedes i gammel nzrorientalsk mytologi som
et serdeles sterkt elskovsmiddel (Hunt 2010, 134). I alrunes hebraiske
navn, X7, indgar ordet for elskov, T17. Alrunen er altsd rent sprog-
ligt teet knyttet til erotik, og i 1 Mosebog 30 indgar alrunen ogsé i en
seksuel kontekst. Her giver Lea alrune til Rakel i bytte for en nat med
Jakob, efter Rakel indgdende har givet udtryk for, at hun har brug
for planten. Historien forteller intet om, hvordan, eller med hvilket
formal, Rakel har tenkt sig at benytte planten. Men eftersom hendes
barnlgshed er et centralt emne i fortellingen, kunne man forestille
sig, at hun har tillagt den en prastationsfremmende virkning, der har
kunnet fremskynde en graviditet. Selvom vi ikke far at vide, at alrunen
i denne fortelling skal bruges i en erotisk sammenhang, indgir den
alligevel i en sadan, idet den i fortellingen byttes for en nat med Jakob.
Til gengeld findes en fortelling uden for Bibelen, hvor alrune eksplicit
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prasenteres som potensfremmende middel og med reproduktion som
direkte folge. Bernhard Lang (2008), der er af den opfattelse, at den
forbudte frugt i syndefaldsberetningen i virkeligheden er alrune, hen-
viser til Physiologus, en kristen samling af myter fra det 2. arhundrede.
Her findes en myte om to elefanter, der pa grund af manglende sexlyst
ikke kan fore slegten videre. Derfor drager de mod ost, hvor de finder
et alrunetre. Efter at have spist af alrunens frugter, parrer elefanterne
sig, hvorefter hun-elefanten bliver dragtig og feder en unge. Selvom
der ikke siges noget om alrunens virkning i 1 Mosebog 30 eller i Hoj-
sangen, kan man godt formode, at frugten i de bibelske tekster har
samme betydning, som den vi finder i myten om elefanterne.

Frugtdrikke, serligt vin, forekommer ogsé hyppigt i Hejsangen, som
det ses i skemaet nedenfor.

Hebraisk betegnelse Overszttelse Forekomst

- vin 1,2.4; 2,4; 4,10; 5,1;
7,10; 8,2

bY1a) krydret vin 7,3

(oXle}] saft 8,2

Som allerede navnt overtager vinen elskovens egenskaber i tekstens
gentagne, metaforiske sammenstilling af de to begreber. Derudover
er vinens berusende virkning ogsa oplagt som et billede pé elskovens
beruselse. Som frugtbaserede leegger Hojsangens drikkevarer sig i for-
leengelse af tekstens lange liste af frugter. Men hermed er alle sangens
mad- og drikkevarer endnu ikke nzvnt. Ud over de allerede oplistede
indgar ogsd olie (1,3 [to gange], 4,10), malk (4,11; 5,1; 5,12), honning
(4,11; 5,1), nekear (4,11), bikage (5,1) og hvede (7,3). De fleste af disse
er kendetegnet ved sod smag ligesom frugterne, og flere hebraiske ord
med betydningen “sed” eller “sadme” er ogsd at finde i teksten (1,2
o' w; 2,3 pInn; 2,14 275 4,10 1205 5,16 o°pnnn). Hejsangens fode be-
star altsa hovedsageligt af frugter samt madvarer og begreber, der deler
samme egenskaber. Frugternes dominerende rolle i Hojsangen har ofte

3 Jf. Brenner 1999 s. 103 overszttes 210 i 1,2 og 4,10 til “sod” med henvis-
ning til bl.a. Ordsp 24,13, hvor 21 og PN optreder som parallelle uderyk
med samme betydning.
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givet anledning til at lese teksten som en parallel til paradisfortallin-
gen i 1 Mosebog. Her befinder mennesket sig i en paradisisk frugthave,
hvor foden ikke kraever hardt arbejde, men henger pa trzerne klar
til at spise. Hans Jorgen Lundager Jensen beskriver i sin strukturelle
analyse af paradisfortellingen blandt andet den alimentere kode (Jen-
sen 2000). I paradisets have kan mennesket spise af treernes frugter,
som det lyster (med kundskabens tra som eneste undtagelse), og dette
forhold til verden omkring ham beskrives som “oralt”. Mennesket skal
ikke selv arbejde for foden, som det er tilfzldet efter syndefaldet, men
lever i en “erotisk” overflodighed. Lundager Jensen beskriver Hojsan-
gen som en fantasmatisk tekst, hvor “seksualiteten er til stede, uden
at socialiteten har lukket sig om individet og fordelt kennene i deres
roller, manden pa marken og kvinden i huset” (Jensen 2000, 194-195).
Ifolge Lundager Jensen er konnene ligestillede i Hojsangen, ligesom de
ogsi er det i paradisfortllingen. Forst efter syndefaldet tildeles man-
den og kvinden forskellige roller. Manden skal nu arbejde hérdt for
foden ved at dyrke agerjorden, og kvinden skal fode bern i smerte.
Hun skal begare sin mand, som skal herske over hende. I Hgjsangen
er billedet et andet. Her skal der ikke arbejdes for feden, bernefedsler
er ifolge Lundager Jensen ikke en del af billedet, og som modsvar til
straffen i 1 Mosebog 3,16, “du skal begzre din mand, og han skal her-
ske over dig”, lyder det her: “Jeg er min elskedes, og mod mig er hans
begar” (Hojs 7,11). Det er altsa oplagt at se Hojsangen som en litterar
tilbagevenden til den paradisiske have, hvor syndefaldets straf er sat ud
af kraft, og hvor kensrollerne er ligestillede, hvis ikke ligefrem matri-
arkalske. Selvom det er fristende at tage teksten til indtagt for disse, i
en nutidig ssmmenhzng, positive verdier, er det dog min opfattelse, at
Hojsangens billedsprog peger i en anden retning.

Mad og kon

Hojsangens elskende befinder sig i et univers af sode frugter og be-
rusende vine, men de tager ikke begge lige meget del i indtagelsen af
disse. Det paviser Athalya Brenner i artiklen “Food of love” fra 1999,
som denne artikel i hoj grad er inspireret af. Brenner analyserer samt-
lige af Hojsangens fodevarer og begreber, der legger sig dertil, for at
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undersoge hvorvidt de optrader i en feminin, maskulin eller neutral
kontekst. Den folgende analyse er inspireret af Brenners iagttagelser,
men i stedet for at kensbestemme tekstens fodevarebetegnelser, vil jeg
i stedet se pd, hvilke der bruges i beskrivelsen af sangens hovedperso-
ner og deres handlinger, og dernast se pd, hvordan de beskriver det
erotiske forhold. Ser vi pa hejsangens mand, beskrives han med vin
(1,1.4), =bler (2,3.5), frugt (2,3), sedme (2,3; 5,16) og mealk (5,12).
Melk bruges i beskrivelsen af mandens udseende og vinen bruges til
at beskrive mandens elskov. Han sammenlignes med et xbletre, i hvis
skygge kvinden elsker at sidde, og hans frugt er sod for hendes gane.
Hvor det i 2,3 er kvindens gane, der modtager sedmen, er det man-
dens gane, der afgiver sedmen i 5,16. Man kunne indvende, at sedmen
i 5,16 ikke nedvendigvis er at forstd som en madvare. At hans gane er
sodme, kunne ogsa betyde, at der kommer sode ord ud af hans mund.
Denne betydning findes i Ordsprogenes Bog, hvor ganen betegner
taleorganet (Ordsp 5,3; 8,7). I Ordsprogenes Bog 16,24 finder man
desuden, at ord beskrives som “flydende honning; sed for sjzlen”. Men
den sode gane kan ogsa betegne sode kys. Sarligt hvis man leser 5,16 i
forbindelse med 2,3. De to sztninger kan sattes op over for hinanden,

idet de har béde form og indhold til felles:

Hojs 2,3: Hojs 5,16:
Hans frugt er sed (P1nn) > < Hans gane (1o1) er sedme (2°pnnn)
for min gane (*2117) [for mig]

I begge vers optreder manden, reprasenteret ved “hans frugt” og “hans
gane” som afgiver af sedmen. I 2,3 optreder kvinden reprasenteret
ved “min gane” som modtager, men ikke i 5,16. Man mé dog formode,
at hun ogsé her er modtageren. Til gengeld optreder ganen i 2,3 som
modtager, mens den i 5,16 er afgiver af sedme. P4 denne made beskri-
ves en udveksling mellem mandens og kvindens ganer og kan dermed
betegne et kys. Et kys, der beskrives som sod smag for kvinden.
Mandens elskov og kys betegnes altsd som berusende og sed indtagel-
se. Retter vi nu vores blik mod Hejsangens kvindelige hovedperson, ser
vi, at ogsa hun beskrives med mad og drikke. I beskrivelsen af kvinden
indgar granatebler (4,3; 6,7), vin (4,10; 7,10), nektar (4,11), honning
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(4,11), meelk (4,11), krydret vin (7,3), hvede (7,3), (drue)klaser (7,8.9)
og ®bler (7,9). Kvindens udseende beskrives i hgjere grad end mandens
med madvarer. Hendes tindinger sammenlignes to gange med gra-
natebler, hendes navle beskrives som en skal med krydret vin, hendes
mave er en hvededynge og hendes bryster sammenlignes to gange med
drueklaser. Ligesom kvinden priste mandens elskov for at vere bedre
end vin, ligeledes prises kvindens elskov af manden. Mandens kys blev
beskrevet som sode, men kvindens kys beskrives endnu mere sanseligt
i4,3 og 7,9-10. Her far vi at vide, at kvindens leber drypper af nektar,
honning og malk er under hendes tunge, hendes nase dufter af zbler,
og hendes gane er som vin. Nar manden beskriver kvindens kys, er det
ikke kun ganer, der udveksler smag, men et mgde med kvindens lzber,
tunge, nazse og gane. Selvom bide manden og kvinden beskriver kys
som indtagelse, er der forskel pa, hvordan de to kys fremstar. Hvor
kvinden i kysset indtog sed smag, indtager manden mad og drikke.
Hvor kvinden smager, spiser manden. Mandens rolle som den spisende
udfoldes endvidere, nir kvinden flere gange settes i forbindelse med
fodevareproducerende enheder i form af vingérde (1,6; 7,13-14; 8,12)
og frugthaver (4,12-5,1; 6,2). Kirsten Nielsen beskriver, med henblik
pa vingardslignelsen i Esajas 5, vingarden som et oplagt billede pa den
kvindelige seksualitet (1985, 126-130). At kvinden i Hojsangen beskri-
ver vingdrden i 1,6 og 8,12 som “min egen”, og desuden fremstir som
noget, der ber vogtes, legger op til en forstaelse af vingarden som bil-
lede pa den kvindelige seksualitet ogsd i Hojsangen. I 7,13-14 sammen-
lignes kvinden ikke direkte med vingirdene, men de er det sted, hvor
kvinden proklamerer, at hun vil give sin elskov. Her befinder kvinden
sig i vingédrden, der beskrives som en reel lokation, hvorimod hun i be-
skrivelsen af vingdrdene i 1,6 og 8,12 og haven i 4,12-5,1 selv fungerer
som en metaforisk lokation. Beskrivelsen af vingirdene og haven er

dog sa nart forbundne, at de alle kan opfattes pa et metaforisk plan.
Michael Fox forklarer det siledes:

We might take “Love in the (literal) Garden” and “Love in the
(symbolic) Garden” as two distinct themes, but similar descripti-
ons of the fruits and spices in both types of gardens link the two
and allows the sensual connotation of girl and garden to interpe-
netrate.” (Fox 1985, 287)
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Vingarden i 7,13-14 har flere ligheder med haven i 4,12-5,1, der bruges
som en metafor for kvinden. Og haven har flere kendetegn, der set-
ter den i forbindelse med en vingird. Haven i 4,12-5,1 beskrives som
aflukket, og den vandes af en kilde. Om haven bruges det hebraiske
substantiv 0779, der kommer af det persiske “pairidaeza” (02253) og
oprindeligt betegner en indhegnet, kunstigt anlagt have, der kraver
pasning og pleje for at give frugt. Pracis som det er tilfzldet med vin-
garden. Det er netop dette krav om opmarksomhed og hensyntagen,
der ifolge Kirsten Nielsen gor vingarden til et oplagt billede pi en
kvinde (1985, 100). Den aflukkede frugthave med rindende vand i
4,12-5,1 minder altsi om en vingard, og ligeledes minder vingarden
i 7,13-14 om en frugthave, idet der ikke blot gror vindruer, men ogsa
granatzbler og udsegte frugter. Vi kan derfor udlede, at vingirden
og haven i Hojsangen er udtryk for ét og det samme. Bade i have- og
vingardsafsnittene settes kvindens seksualitet i forbindelse med man-
dens indrtagelse af frugt. Som fremhavet i skemaet nedenfor, bestar
vingardsbilledet i 7,13-14 af to parallelle led, hvor ferste del af begge
vers beskriver et scenarie af planter og frugter, mens sidste del betegner
henholdsvis elskov og frugt, som noget kvinden giver til sin elskede.

7,13: | Lad os gi tidligt ud i vingdr- | 7,14: | Alrunebarrene dufter,

dene over vores dore er herlige
for at se, om vinstokken har frugter,
sat skud, nye og gamle,

om blomsterne har abnet sig.

Dér vil jeg give dig min dem har jeg gemt til dig.
elskov.

Hermed fremstilles kvindens elskov som noget, manden skal indtage.
Det samme ser vi i 4,12-5,1. Efter at kvinden er blevet beskrevet som
en frugthave, udbryder hun selv: “Min elskede skal komme til sin have
og spise af dens herlige frugter” (4,16). Hermed understreges det, at
indragelsen af frugt, er indtagelse af kvinden. I 5,1 tager den mandlige
hovedperson imod invitationen, og han tager velvilligt for sig af ret-
terne. Mandens svar pa kvindens opfordring er kendetegnet ved fire
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verber i aktiv nutid: Jeg kommer (°nX2), jeg plukker (*n"IX), jeg spiser
(>n?aR), jeg drikker (n°nw). T dette billede settes kvindens seksualitet
ydermere i forbindelse med myrra, balsam og bikage, samt endnu en-
gang honning, vin og mzlk. Manden tager ivrigt for sig af den sym-

bolske elskovsbuffet.

I 6,2 findes endnu et havebillede, hvor manden fremstir som den spi-
sende. Verset lyder:

DOIYIY VYY) 20332 NIV aan nINaY? 37 77 07T
“Min elskede er gaet ned i sin have, til balsambedene, for at graesse
i haverne og for at plukke liljer. “ (Min oversettelse)

Her overszttes det hebraiske ny1% (af 71v7) med “for at graesse” i stedet
for den autoriserede oversattelses “for at vogte sin hjord”. Det er der
flere arsager til. v har flere betydninger og kan forstds bade tran-
sitive: “at f4 nogen (f.eks. en hjord) til at grasse” og intransitive: “at
grasse”. Participiumsformen 71y af samme verbum optreder desuden
i anden del af 2,16, der i den autoriserede overszttelse lyder: “han som
vogter sin hjord blandt liljerne”. Verbet bruges ofte om kvag, hvilket
ma veere grunden til den autoriserede oversattelses transitive opfattelse
af verbet. Men i 2,17 beskrives den elskede som bade en gazelle og en
hjortekalv, og dermed kommer manden til at fremstd som det gras-
sende kvag, hvormed man kan argumentere for en intransitiv oversat-
telse af verbet i 2,16. Vender vi tilbage til 6,2 vil den samme betydning
af verbet vare oplagt. Serligt fordi vers 2 efterfolges af en gengivelse
af 2,16 i vers 3. Dog er rollerne her byttet om. For overskuelighedens
skyld er de fire vers sat op i skemaet pd naste side:
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2,16 | Min elskede er min, ogjeger |6,2 | Min elskede er giet ned i sin
hans, have,
han som grasser blandt til balsambedene,
liljerne. for at gresse i haverne
og for at plukke liljer.
2,17 | Nar dagen bliver sval 6,3 | Jeg er min elskedes, og min
og skyggerne lange, elskede er
vend da om, min elskede, min,
som en gazelle, han som grasser blandt
som en hjortekalv liljerne.
pa duftende bjerge.

Haven i 6,2 er igen et billede pa kvinden, og endnu engang fremstér
hun som den, ved hvem manden lader sig matte. Marcia Falk forklarer
versets erotiske betydning:

Because pasturing is associated with the garden, with flowers, and
with gathering — all of which have erotic associations, especially
when they appear together — there is the suggestion that pasturing
means not only feeding one’s flock but feeding oneself, that is,
participating in sexual activity. Because the garden and its flowers
are associated with female sexuality, pasturing is usually symbolic
of male sexual activity (Falk 1982, 103-104).

Billedet af kvinden som en fedevareproducerende have og manden
som det grassende kvaeg, fremstiller endnu engang manden som den,
der tager, og kvinden som giver. Ogsa i 8,2 optreder kvinden som gi-
ver, idet hun udtrykker enske om at skenke krydret vin og granatab-
lesaft for sin elskede. Den erotiske betydning heraf er allerede belyst.
Manden, derimod, fremstir kun en enkelt gang tilnermelsesvist som
giver. I 2,5 udbryder kvinden: “Styrk mig med rosinkager, forfrisk mig
med bler, for jeg er syg af karlighed”. Her udtrykker hun sin seksu-
elle sult, og hermed understreges det, at den seksuelle drift og ensket
om at indtage elskov ogsa er til stede hos Hejsangens feminine part.
Men kvindens gnske om at blive bespist besvares ikke med andet end
tavshed. Derfor optrader kvinden ogsa kun tilnzrmelsesvist som den,
der indtager. Hun szttes desuden ikke i forbindelse med verber, der
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betegner hende som den spisende. Det nzrmeste er i den kollektive
opfordring: “Spis, drik og berus jer i elskov” (5,1), som kan vere hen-
vendt de elskende. For at opsummere ser vi altsd, at bide manden og
kvinden i Hojsangen beskrives med madvarer. Begge sammenligner
modpartens elskov med vin, og begge beskriver kys som indtagelse.
Det er dog i langt hgjere grad manden, der indtager kvinden end om-
vendt. Nar kvinden indtager manden er han vin og sedme, men nér
manden indtager hende, er hun vin, nektar, melk og honning, frug-
ter, myrra, balsam og bikage. Mandens indtagelse er beskrevet med
verberne “grasse”, “plukke”, “komme”, “spise” og “drikke”. Kvinden
optreder kun som modtager af opfordringen om at spise, drikke og
beruse sig i elskov sammen med manden, men kvinden alene settes
aldrig i forbindelse med verber, der betegner indtagelse. Hun fremstér
derimod som giver. Hun vil give sin elskov, hun gemmer frugter til
sin elskede, inviterer ham til at spise af sin haves frugter og skenker
vin og saft af sit granatable. Kvinden ikke bare giver spise, men er selv
en spise for sin elskede. Hun er en vingard, en frugthave, sod frugt,
hvede, malk og honning. Hun er mad. Hermed indtager Hojsangens
hovedpersoner hver deres rolle, kvinden som spise og manden som den
spisende, kvinden som den passive og manden som den aktive. Hoj-
sangens seksuelle kensroller er dermed ikke lige, men laegger sig blot i
forlengelse af det gammeltestamentlige, patriarkalske kensrollemon-
ster. Hojsangens kvinde er ikke alene om at blive betegnet som mad i
Det Gamle Testamente. I Ordsprogenes Bog 5, belzres en ung mand i
troskab med billeder, der minder bemrkelsesvardigt om Hejsangens
metaforer. Den unge mand advares mod den fremmede kvinde, hvis
lzeber nok drypper af honning, og hvis gane er glattere end olie, men
som ender med at blive bitter som malurt (Ordsp 5,3-4). Han beleres
i stedet om troskab med opfordringen om at drikke vand fra sin egen
cisterne og rindende vand fra sin egen brend (Ordsp 5,15). Og som et
ekko af Hojsangens “Spis, venner, drik og berus jer i elskov” (Hgjs 5,1)
opfordres han til at lade sig mette af elskov hos sin ungdoms hustru og
beruse sig i hendes kerlighed.
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“Styrk mig med rosinkager, for jeg er syg af keerlighed”

I Hojsangen settes der lighedstegn mellem sex og fortering af mad, li-
gesom det erotiske begar udtrykkes som begear efter mad. Samme mo-
tiver finder vi i 2 Samuelsbog 13, hvor tekstens hovedperson, ligesom
Hojsangens kvinde, erklerer sig syg af karlighed, og ogsa eftersporger
kager som kur mod sin sygdom. Her er det dog tekstens mandlige ho-
vedperson, der er ramt af karlighedssyge, og den kvindelige, der skal
bringe kager. I tekstens indledning lyder det:

...og Absalon, Davids sen, havde en smuk soster, som hed Tamar.
Amnon, Davids sen, elskede hende. Det var si stor en pine for
Amnon, at han blev syg pa grund af sin sester Tamar. For hun var
jomfru, og han s ingen mulighed for at gore noget med hende (2
Sam 13,1-2).4

Amnon elsker (727%™ Tamar, hvilket gor ham syg (m?>nni1%), og hans
tilstand beskrives med samme hebraiske rod, som vi meder i Hojsan-
gen 2,5, hvor det lyder: “Jeg er syg (n21) af keerlighed (7127%)”. Han ser
ingen mulighed for at gore noget ved sagen, indtil hans ven Jonadab
en dag sperger til Amnons elendighed. Efter at vare blevet sat ind i
Amnons problem, finder Jonadab pa en kur. Amnon skal lade som
om, han er syg, og nar hans far, kong David kommer for at se til ham,
skal han bede om at fi sendt Tamar over for at lave mad. Amnon
folger Jonadabs rid, og han spiller syg. Da kong David kommer for at
se ham, beder han om, at Tamar skal komme og bage kager til ham.
Kong David lader ikke til at undre sig over, at Amnon mener, at ka-
ger skulle kunne kurere hans sygdom. Men som leser kan man godt
studse lidt over sammenhangen. Nar Hgjsangens kvinde beder om at
blive forfrisket med @bler og styrket med rosinkager, beskriver Marcia
Falk for eksempel kvindens efterspergsel som “an unusual request for
one who is ‘sick with love.” It seems that the real nourishment she seeks
is not food but her lover’s attention” (Falk 1982, 104). Falks kommen-
tar er ogsd meget rammende for Amnons situation. Hans hunger er i
virkeligheden ikke rettet mod kager, men mod Tamar. Det har teksten
gjort klart for leeseren allerede i indledningen, og det lober som en rod

4 Denne og folgende oversettelser af 2 Sam 13 er mine egne.
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trad gennem fortellingen. Da Jonadab fremlegger sin plan for Am-
non, beder han ham sige: “Lad Tamar, min sester, komme og fa mig til
at spise mad. Hun skal lave maden for mine gjne, sa jeg kan se og spise
af hendes hind” (2 Sam 13,5). Nar Amnon efterfolgende beder sin far
sende Tamar, siger han: “Lad Tamar, min sester, komme og bage to
kager for mine gjne, og jeg skal spise af hendes hind” (2 Sam 13,6). Tre
motiver gir igen i de to replikker:

1: Tamar skal tilberede mad, betegnet i 13,5 med verbet WY, at
gore/lave, og i 13,6 med 217, at bage kage. Sidstnavnte er nert for-
bundet med substantivet 2%, hjerte, og i Hejsangen optrader verbet
med betydningen “at betage” (Hojs 4,9). 2 Samuelsbog spiller hgjst
sandsynligt pd denne dobbeltbetydning af verbet, og Tamar skal altsa
ikke blot bage kager for Amnon. Hun skal ogsa betage ham.

2: Amnon skal se pd, mens kagerne tilberedes, bdde beskrevet med
udtrykket *¥%, for mine gjne, og verbet X", at se.

3: Amnons spisen er forbundet med Tamar. I 13,5 er det for eksem-
pel hende, der skal fa ham til at spise med det kausative verbum *172m,
og i bade 13,5 og 13,6 skal Amnon spise af hendes hand (77°n). Am-
nons foresporgsel er med dobbeltbetydningen af 2% preget af seksu-
elle undertoner, og Tamar er nert forbundet med kagerne, idet Amnon
vil spise af hendes hiand. Men forud for indtagelsen gir iagttagelsen.
Amnon vil betragte Tamar, inden han skal spise. I Hojsangen 4 og
7, ser vi et lignende scenarie, idet manden forst betragter kvinden pa
afstand, og dernast indtager hendes sede kys og berusende elskov. I
Jonadab og Amnons replikker fremstar madlavningen og spisningen
ikke blot som en mide at lokke Tamar i armene pA Amnon. De indta-
ger ogsa en metaforisk rolle, et billede pA Amnons sande sult, og varsler
om hans egentlige hensigt.

Kong David lader dog til at vere fuldkommen blind over for disse
undertoner. Amnons replik er i store treek en gentagelse af Jonadabs
med al dens metaforiske potentiale. Kong Davids ordre: “Tag til din
bror Amnons hus og lav mad til ham”(2 Sam 13,7), er til gengald helt
renset for denne metaforik og vidner om Davids totale uvidenhed. Ta-
mar er kun blevet informeret om, at hun skal lave mad i Amnons hus,
men planen skrider alligevel frem precis efter Amnons hoved. Som
leeser inddrages man i, hvordan Amnon fra sin seng betragter Tamar,
mens hun tilbereder hans mad. I den neje beskrivelse af processen an-
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tager madlavningen en nermest sensuel karakter: “Hun tog dej, zltede
den, lavede kager for hans gjne og bagte dem” (2 Sam 13,8). S4 vidt sa
godt, Amnons plan gar glat. Men da Tamar i 13,9 vil servere maden fra
panden, afviser Amnon den. Netop her markeres forskellen pa tekstens
virkelige og metaforiske spise. At Tamar tager panden for at servere
kagerne, stir i kontrast til Amnons hensigt, nemlig at spise af hendes
hand. Det er endnu ikke giet op for Tamar, at hun er den egentlige
spise. Derfor sender Amnon alle ud og beder nu Tamar bringe kagerne
ind i hans kammer. Da hun sztter dem frem for ham, griber Amnon
fat i hende og voldtager hende. Tamar har ufrivilligt indtaget rollen
som den spise, der skal kurere Amnons karlighedssyge.

Hojsangen og 2 Samuelsbog 13 er pA mange mader to vidt forskel-
lige tekster. Den ene er poetisk, mens den anden er en narrativ tekst,
og Hojsangens romantiske univers er i 2 Samuelsbog 13 byttet ud med
et mere dystert og faretruende scenarie. Men pa det metaforiske plan
benytter begge tekster sig af lighederne mellem indtagelse af mad og
seksualitet. I begge tekster ser vi, at kvinderne indtager rollen som fode
for teksternes mandlige hovedpersoner. I begge betragtes kvinden forst
pa afstand, inden hun indtages af manden. I 2 Samuelsbog 13, er det
dog den mandlige hovedperson, der er syg af kerlighed, mens det i
Hojsangen er kvinden. Hejsangens kvinde er desuden meget bevidst
om sin rolle som fede for sin elskede. Hun tilbyder selv sin elskov og
betegner sig selv som mad. Hun er med pé legen, og niar manden be-
skriver hende som en frugthave, bygger hun selv videre pd metaforen
og inviterer ham til at spise af dens frugter. Tamar, derimod, er uvi-
dende om, at hun i virkeligheden er den patenkte spise. Hun er ikke
indforstaet med legen, og derfor bliver elskov forvandlet til voldtegt.
Nok indtager Hojsangens hovedpersoner tydelige konsroller i den me-
taforiske elskov, men seksualiteten er langt fra forbundet med den fare,
som Tamar udsattes for i 2 Samuelsbog 13. I modstning hertil, hvor
mad i forbindelse med sex udger en farefuld cockrail, understreger
Hojsangens brug af madmetaforer nydelsen ved seksualiteten. En ny-
delse, som Hgjsangens kvinde ogsa tager del i, omend det ikke er i lige
s4 hej grad som manden. Men maske kan vi heller ikke forvente mere
af en bibelsk tekst, selvom flere eksegeter gerne har villet se et nasten
nutidigt kerlighedsforhold udtrykt i sangen. Man ma, som Ken Stone
pointerer (2005, 98), vogte sig for fristelsen til at romantisere Hojsan-
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gen ved anakronistisk at tage den ud af sin patriarkalske kontekst. Til
trods for dette er Hojsangen stadig en unik tekst i den gammeltesta-
mentlige kanon. For ingen andre steder i Bibelen finder vi et erotisk
kerlighedsforhold, der er beskrevet sa sanseligt, delikat, og smagfuldt,
som det er tilfzldet i Hojsangen.
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Gaza og Askalon: To vine fra
det antikke Palestina

Carsten Weber-Nielsen

bstract: Gaza and Ascalon are two ancient cities in Palestine.

Both were famous for their wine-production from the 4 to
the 7* century AD. It is certain that the wine from Gaza was ex-
ported to France, since Gregory of Tours (c. 529-594 AD) menti-
ons it as being used as an offering by a widow to her late husband.
The wines of Gaza and Ascalon are both used in medical treat-
ments, a phenomenon which is very common to ancient wines.
Especially Alexander of Tralles, Oribasius, Aétius from Amida and
Paulus of Aegina use these wines in their prescriptions. The two
wines mentioned were so famous that they both gave names to
measures for liquids, viz. gazition and askalonion. We do not know
how the wines tasted; even the colour is unknown.

Oldtidens vine: Hvordan smagte de?

Nir talen falder pé vine fra oldtid og middelalder, dukker der naturligt
nok folgende sporgsmal op: Hvordan smagte de? Det mest rlige svar
er: Det ved vi ikke. Men méske kan man alligevel pejle sig ind pé et
lide mere tilfredsstillende og uddybende svar. Jeg vil forst omtale en
mdde, som man ikke ber efterligne. I 1952 foretog den kendte under-
vandsforsker Jacques Cousteau nogle dykninger i Middelhavet. Her
fandt man et skibsvrag, der indeholdt greske vinamforer, hvoraf én
havde et indhold, der var intakt. Ekspeditionens medlemmer troede, at
der var flere lignende i vraget, hvorfor de bred seglet. De fyldte to glas
med vinen, og Cousteau og arkzologen Ferdinand Lallemand drak nu
af glassene. Lallemand spyttede straks vinen ud pa dakket af skibet,
mens Cousteau, der dbenbart var mere hirdfer, slugte sin mundfuld.
Om den beretter han: “Jeg smagte alt, hvad der findes af mug og =lde
i verden.” Cousteau indremmede bagefter, at de burde have afleveret
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amforen til nermere analyse, for der blev ikke fundet flere (Silverberg
1965, 55).

At vine kan blive gamle, er velkendt, men ikke si gamle. Jacques An-
dré nevner i en kommentar til Plinius den Aldre, at den =ldste hvid-
vin, han har hert om, var en Nuit St. Georges drgang 1843, der endnu
i 1949 ikke havde tabt sin friskhed — 106 ar gammel (André 1958, 97).
Sd er der mere reson i folgende: I Sydfrankrig har en vinavler, Hervé
Durand, siden 1991 produceret en vin med navnet 7urriculae (‘De sma
tarne’) efter en opskrift hos den romerske forfatter Columella, der leve-
de fra 4 til 70 e.Kr. Druerne bliver knust med fodderne og presset med
en kopi af en romersk vinpresse, og saften bliver geret og opbevaret i
amforer, der lukkes med beg. Havvand og koncentreret most haldes
i vinen, og der tilfgjes bukkehorn,' citrongras, kvede og stengler af
iris. Havvandet udger 5% af den endelige vin. At tilsette havvand var
ikke ualmindeligt i antikken (Tchernia & Brun 1999, 120 og Heskett
& Butler 2012, 248-250). Jeg har smagt en af Durands vine og husker
den som meget mork og tung, nzrmest lidt sherryagtig.

Palestina

Omradet Palastina fik sit navn af romerne og omfatter i dag dels den
moderne stat Israel og dels de mere eller mindre selvstendige enklaver
under palastinensisk styre. Jeg har inden for dette omride valgt at
koncentrere mig om to byer, der i den sene antik opnéede stor berem-
melse som vinproducenter: Gaza og Askalon. Byerne ligger ca. 20 km
fra hinanden og nzvnes undertiden sammen, men deres skabne er
blevet vidt forskellig i moderne tid. Der dyrkes stadig vin i Askalon (pa
hebr. Ashkelon), mens indbyggerne i Gaza sikkert har andet at tenke
pd end vindyrkning,

Kilderne

Kilderne til vindyrkningen i de omtalte byer kan inddeles i to grup-
per: 1. De poetiske og historiske kilder og 2. De tekniske kilder. Til
den forste gruppe herer latinske digtere og helgenbiografier og til den

1 Bukkehorn (trigonella) er en plante, der er almindelig i Middelhavsomra-
det. Af torrede og knuste bukkehornsfre laves krydderiet fenugrec.

2 Prof. Adam Biilow-Jacobsen forzrede mig for efterhinden mange ér siden
to flasker Turriculae.
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anden geografiske og medicinske fremstillinger. Det sidste kan maske
virke en smule overraskende, men sagen er den, at grekere og romere
siden de eldste tider har haft en klippefast tro pé, at vin havde en
gavnlig virkning pd sygdomme, og vine fra bestemte omrider indgér
da ogsd overordentligt hyppigt i de recepter, som medicinske forfattere
har udarbejdet.’

Kan man stole pa kilderne? I det store og hele: Ja. Graske og latinske
forfattere har neppe haft nogen interesse i at fremsatte falske pastande
om vin fra navngivne omrader. Mig bekendt er der kun en enkelt vin,
hvor man som historiker er ngdt til at vere ekstra opmarksom. Det
drejer sig om den mest beromte romerske vin, nemlig Falerneren fra
Campanien syd for Rom. I flere sene kilder, fra det 5. drh. og fremefter,
bruges Falernum ofte synonymt med vinum (Brouette 1949). Det er
ikke alle oversettere, der har opdaget dette.

Gaza

Gaza opniede i det 4. og 5. arh. e.Kr. en enestiende beremmelse for sin
vin. Den @ldste kilde er et anonymt skrift fra ca. 350 e.Kr., der barer
titlen Expositio totius mundi et gentium, ‘En fremstilling af hele verden
og dens folk’. Man ved ikke, hvem forfatteren er, og Jesse Woodman,
der har skrevet en afhandling om skriftet, omtaler ham som en forret-
ningsmand eller prest med en beskeden litteraer baggrund (Woodman
1964, 62). Heri skriver forfatteren: “Askalon og Gaza er betydnings-
fulde byer, der har et kogende forretningsliv og overflod pd alt; de sen-
der glimrende vin til hele Syrien og Egypten.” (Rougé, Expositio 29)*

Omutalen passer fint med en passage hos Marcus Diaconus, der i det
5. arh. skrev en biografi over Porphyrios, biskop over Gaza. Porphyrios
er netop sejlet fra Rhodos mod Gaza:

I mellemtiden havde stormen lagt sig, og henimod aften vendte
vinden, og vi sejlede roligt af sted, og da vi havde tilbragt fire dage
mere pa havet, sejlede vi pa femtedagen om morgenen ind til den

3 Et nyere eksempel pa denne tro ses hos den franske lege E.A. Maury: Drik
vin — spar medicin: helbredende vinkure, 1978.
4 Huvor intet andet er anfort, er oversazttelserne mine egne.
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havn hos indbyggerne i Gaza, som de kalder Maiumas. Da vi gik
fra borde, havde de kristne pa stedet opdaget det, og de modtog
os med salmesang, og da de kristne i byen pa samme méide havde
hert det, kom de os i mede med symbolet for det dyrebare kors,
mens de ogsa selv sang salmer. Menneskene fra de to steder blan-
dede sig med hinanden og udgjorde et ikke ringe antal; de fleste
kom fra kystomradet, for der var mange ®gyptiske vinhandlere.”

(Porphyrios’ liv 57-58)

Gazavinen néede ikke bare til Syrien og AEgypten, men ogsa til Frank-
rig. Den hellige Gregor fra Tours, der levede fra ca. 529 til 594, beret-
ter om en mirakulgs hendelse i Lyon:

Man forteller, at der var to mennesker i denne by, nemlig en
mand og hans kone, begge indflydelsesrige personer af senator-
stand, som ikke havde nogen bern, men havde indsat kirken som
arving. Manden dede forst og blev begravet i Den Hellige Marias
Basilika. Hans kone besogte i et helt ar dette tempel, hengav sig
til vedvarende ben, deltog hver dag i de hojtidelige gudstjenester
og frembar ofre for mindet om sin mand, for hun var ikke i tvivl
om, at den dede ved Herrens barmhjertighed ville finde hvile pa
den dag, da hun havde frembragt et offer for hans sjel; hun ofrede
derfor altid ¥ liter gazetisk vin til den hellige basilika. Men en
slet underdiakon reserverede den gazetiske vin til sin egen hals
og frembar den sterkeste eddike i kalken, da kvinden ikke altid
deltog i uddelingen af naden. Da det nu behagede Gud at afslore
denne svig, viste hendes mand sig for hende med ordene: “Ak, ak,
min sgdeste kone, hvortil er mine anstrengelser sunket i denne
verden, s jeg nu ma smage eddike som offer?” Hun sagde til ham:
“Jeg har virkelig ikke glemt kerligheden til dig og har altid ofret
den kraftigste gazetiske vin for din hvile i min Guds helligdom.”
Da hun vignede, undrede hun sig over synet, og da hun ikke ville
lade det gd i glemmebogen, stod hun op og gik som sedvanligt til
morgengudstjenesten. Da messen var blevet afholdt og var forbi,
gik hun hen til det frelsebringende bager. Hun drak af kalken en
sa brendende eddike, at hun troede, at tenderne ville vere faldet
ud pa hende, hvis hun havde veret langsommere til at sluge drik-
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ken. S& skaldte hun underdiakonen ud, og det, der var sket ved
svig, blev rettet. Men jeg tror ikke, at dette mirakel blev udfert
uden fortjenesten ved hendes gode gerning. (Gloria Confessorum

64, Pars II).

I sin Frankrigshistorie beretter Gregor om hofmanden Claudius, som
af sin konge Guntram er blevet sendt ud for at drebe Eberulf, der er
skatmester hos kong Childebert II:

Mens de nu gik og talte sammen, sagde si Claudius til Eberulf:
“Det vilde gleede min Sjel at nyde en Drik i dit Herberg, hvis vi
kunde fa noget Kryddervin, eller hvis Du vilde vare s elskverdig
at skaffe en sterk Vin.” “Alt hvad Du ensker, skal Du finde i mit
Herberg, blot min Herre vil gore mig den Glede at ga ind i den
Hytte, jeg bor i,” og han sendte sine Tjenere bort, den ene efter
den anden, for at hente sterkere Vine, Vine fra Italien og fra Gaza.
(Frankrigshistorie 7.29, overs. Jacobsen, bd. 2, s. 103)

De nar aldrig sa langt: Eberulf bliver sldet ihjel af Claudius, der til
gengzld bliver drebt af Eberulfs tjenere.

Gazavin hos digterne

Hos tre digtere omtales Gazavin. Sidonius Apollinaris var en central
figur i det 5. drhundredes Gallien — han er fodt ca. 430 og er ded efter
479 — og nevner vinen pi felgende made i et digt skrevet i disticha
(afvekslende heksametre og pentametre) til vennen Ommatius:

Gazas og Chios’ vine, ¢j heller Falerner, er mine;

dén, Sarepta har sendt, far du ¢j heller i glas. (Carmen 17.15-16)°

Venantius Honorius Clementianus Fortunatus er fodt ca. 540 i Treviso
i Norditalien og dede kort efter &r 600. Han beskriver et middagssel-
skab hos Maximus Augustus med bl.a. disse ord:

5 Versene er i gvrigt identiske med to vers hos Martinus Dumiensis, z re-
Sectorio (s. 283 Barlow). Martinus er samtidig med Sidonius Apollinaris, men

lidt ldre.
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Alt, hvad hav, jord og pol kan yde af fisk, fugle, frugter,
smykker og stene, rogelse, kunst, blandt vine Falerner,
gazisk og kretisk, samisk og cyprisk, kolofonisk, ogsa
vin fra Sarepta. (Vita Sancti Martini 2.79-81)

Flavius Cresconius Corippus, der levede i det 6. drh. og stammede
fra Afrika, har en passage om et middagsselskab hos kejser Iustinus
Augustus minor:

Nu var den muntre fyrste begyndt med sin hellige hustru
at tage for sig af kejserens bord med de pragtige gleder,
retter for konger og sedeste gaver fra vinguden Bacchus,
alt, hvad de frugtbare byer Sarepta og Gaza har frembragt,
alt, hvad Askalon gav til muntre bender med glede,

alt, hvad det 2ldgamle Tyros og frugtbare Afrika sender,
alt, hvad Memphis og Meroé har og det stralende Cypern;
alt, hvad de gamle vinstokke barer med fuldmoden styrke,
alt, hvad Ulixes pa Ithaca planted med egne hander,

[hul i teksten)

uden at trekke sig bort fra faren ved krigen om Troja;

alt, hvad avleren pressed af druerne fra Methymne,

bagre, der fyldtes og dufted af glasklar Falerner.

Gamle gaver fra palestinensiske Bacchus,

hvide i farve som sne, med den letteste smag, der lokker.
Mork chrysattisk vin blev skanket i gullige® bagre,

som naturen har frembragt uden den flydende honning,.
(In laudem Iustini Augusti minoris 3.85-104)

Corippus skriver som Venantius i heksametre, men det virker ikke som
den kenneste poetiske kunst. Udgiveren og kommentatoren Cameron
mener i gvrigt, at de nzvnte vine mere er litterere end virkelige.

Senatoren Magnus Aurelius Cassiodorus (ca. 490-ca. 585) skriver i et
brev til Anastasius, der var guverner over Lucanien og Bruttien:

6 Teksten har fulvo, som betyder rodgul eller brungul.
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Da vi spiste frokost med statsoverhovedet, og de forskellige provin-
ser blev prist for deres specialiteter, gik samtalen, som den plejer,
og néede til vinene i Bruttium og den dejlige ost fra Silabjerget. ...

Find ogsa frem til den vin, som oldtiden med sit onske om at
prise den kaldte Palmatianum, ikke den rd, men den, der er be-
hagelig.” For selvom den forekom at vare den fjerneste blandt de
bruttiske vine, er den nzsten enstemmigt blevet den bedste. Man
finder den nemlig lige si god som den gazetiske, og den minder om
Sabinervinen og har en enestiende fin bouquet. (Variae 12.12.1-3)

Gazavin i medicinen

Medicinsk anvendelse af Gazavin finder vi hos Alexander fra Tralles,
der ligger i Karien i det sydvestlige Lilleasien. Alexander levede fra 525
til 605 e.Kr., og han har to gange brugt Gazavin i sine behandlinger.
For patienter, der lider af malaria, foreskriver han felgende:

Ogsa saltmad ber anvendes af disse, men kun i de tilfelde, hvor
den sorte galde er arsagen til feberen, eller hvor maven indehol-
der tyktflydende vasker, eller hvor milten er kraftigt forstoppet.
... Den syge ma i nogen tid finde sig i at vere torstig og ikke ind-
tage drikkevarer, sa at saltmaden kan vare virksom og udeve sin
virkning pd legemet. Nér den syge efter nogen tid ikke kan klare
sig over for tersten, er det fordelagtigt at give ham askalonisk eller
gazetisk vin at drikke, blandet med si meget vand, han ensker.”

(bd. 1, s. 417-419)
Til behandling af gjenbetendelse siger han felgende:

Behandling af gjenbetendelse som folge af kolde veesker. Nir man
har erkendt, at tilstromningen af slim er arsagen, skal man ikke
opsztte at give et middel, der kan fjerne en sidan vaske, iser hvis
man har mistanke om, at det pigzldende stof vil brede sig til hele
legemet. For sa lenge som legemet endnu ikke er frit herfor, er der
en risiko ved at anvende en af de salver, der kan fortynde og varme;
der kan ellers opstd et brud. I hvert fald skal man ikke anvende vin
eller give mad, der kan fortynde og varme. Hvis hele legemet er frit

7 Der er her en vis usikkerhed i lzsemade og fortolkning.
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og ikke viser tegn pa at vere fyldt, kan man vaske den syge og give
ham en af de vine, der kan varme: Sidan en er den isauriske, den

askaloniske, den mysiske, den teruinske og den gazetiske. (Alexan-
der, Nachtriges. 172)

Munke i Gazaomradet

I 390 opholdt den hellige Hieronymus sig i Bethlehem, hvor han skrev
Den hellige Hilarions liv. Denne helgen levede ca. 300-371 og har haft
stor betydning for munkelivet i Gazaomradet. Han var fodt i Tabatha,
der ligger nogle fa kilometer syd for Gaza, og han oprettede et kloster,
der trak en masse tilhengere til sig. Blandt de aktiviteter, Hieronymus
navner, er, at Hilarion besegte sine munkefeller pd fastsatte dage for
hesten, sikkert for at velsigne druerne, for de blev sendt til pressen
(kap. 25, spalte 42). Ved en bestemt lejlighed var Hilarion blevet invi-
teret af en munk ved navn Sabas. Da Hilarion havde velsignet vinmar-
ken, producerede den 300 flasker (lzgenae) i stedet for de sedvanlige
100 (kap. 27, spalte 43). Hieronymus kan naturligvis have overdrevet —
i den bedste mening — men under alle omstendigheder dokumenterer
han, at der blev dyrket vin i Gazaomradet.

Der findes pé tilsvarende made en beretning om en munk, Peter fra
Iberien, som i slutningen af det 5. drh. opholdt sig i Gazaomradet. Be-
retningen eksisterer kun pa syrisk, men er oversat fra greesk. Han har
tilsyneladende kunnet mere end sit fadervor, for da en kristen mand,
der boede i en lille landsby i nzrheden af Gaza, havde fortalt Peter, at
vinmarkerne rundt om landsbyen kun producerede en smule vin og
tilmed af darlig kvalitet — jorden var nemlig sandet og tynd — velsig-
nede Peter vinmarkerne, som herefter gav et stort udbytte og en staerk
vin (Raabe 1895, 95-96).

Spanieren Isidorus (ca. 600-636) var biskop over Sevilla og skrev et
etymologisk veark i 20 beger, som han dog ikke niede at ferdiggere.
Heri skriver han bl.a.:

Falernervinen har sit navn efter det falerniske omrade i Campa-
nien, hvor de bedste vinstokke gror. Colatum har givet navn til
den krukke, hvori den eksporteres. Gazeum har navn efter om-
radet, hvorfra den eksporteres. Gaza er nemlig en by i Palastina.
(Etymologiae 20.3.6-7)
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Oplysningen om beholderen passer fint med oplysninger fra papyrus-
dokumenter, der nzvner en amfortype med betegnelsen gazition.?

Ikke sa langt fra Gaza ligger i Negeverkenen byen Elusa (det mo-
derne Haluza), hvor der ogsa mé have veret vindyrkning. Sofisten Pro-
kopios fra Gaza (ca. 450-526) skriver i et brev til en vis Hieronymos,
der var draget til Agypten: “Der vil nemlig komme en dag, hvor du
vil gense Elusa, og du vil grede over, at sandet er fjernet af vindene og
vinstokken blottet til redderne.” (Brev no. 81)

Alle disse litterare kilder understottes af, at der i Negeverkenen syd og
ost for Gaza er fundet flere vinpresser fra antikken (Mayerson 1985,
76-78).

Askalon

Askalon ligger ca. 20 km nord for Gaza i det moderne Israel og har pa
dansk efterladt et sprogligt spor i ordet skalottelog, der altsa egentlig
betyder ‘log fra Askalon’. Men her drejer det sig om vin, og ligesom det
var tilfeldet med Gazavinen, kan man inddele kilderne til askalonisk
vin i to grupper: Der er 1. de litterere og historiske og 2. de tekniske,
forst og fremmest medicinske kilder.

Askalon er nevnt parallelt med Gaza i Expositio totius mundi et gen-
tium som eksporter af glimrende vine (se ovenfor under Gaza).

Den hellige Gregor af Tours, der ogsd er navnt under Gaza, har i
sin Frankrigshistorie en passage, der lyder: “... og mod Vest strekker sig
frodige og vinrige Bjergase, der giver Indbyggerne en si del Vin, at de
rynker pi Nasen ad Vinen fra Askalon.™

8 PGot. 17.14 og 20, udg. Frisk (rummalet bruges til hhv vin og kongeligt
bred, findested ukendt) og POxy. 16.1924.8 og 11, udg. Grenfell, Hunt og
Bell (rummilet bruges til saltede fisk; fundet i Oxyrhynchos, tiden er 5. el. 6.
arh. e.Kr.).

9 Bd. 1, s. 183-184, overs. Jacobsen. Den latinske tekst lyder: “a parte autem
occidentes montes sunt uberrimi viniisque repleti, qui tam nobile incolis fa-
lernum porregunt, ut respuant Scalonum.” Man skal her hefte sig ved, at
Jalernum betyder vin (hvilket oversetteren da ogsd skriver), og at Scalonum
skal forstds som Ascalonum = vin fra Askalon. Andre mener, at der er tale om
en vin fra Dijon.
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Hos den ligeledes fornavnte Corippus er vin fra Askalon ogsa nazvnt
(se under Gaza).

Askalonvin hos medicinerne

Det er imidlertid hos medicinske forfattere, at vi finder de fleste omta-
ler af askalonisk vin. Ferste gang, vi meder den, er hos Oribasios (ca.
320-ca. 400), der var livlege for Julian, som var romersk kejser fra 361
til 363. Han skriver:

Vin med kamille. Vin fra Askalon, 21 pund, honning 7 pund, ka-
millefre 6 unser; vad froene i vinen i 20 dage og filtrér dem, kog
honningen, skum den, gor den jevn, luk den til og lad den sta.

(Collectiones medicae 5.33.7)

Dernzst dukker askalonisk vin op hos Cassius Felix, der i sit veerk Om

medicin skriver:

For at mildne smerter i maven er der et medikament, som pa grask
kaldes anodinon (‘smertefri’). Den indeholder én del sellerifre og to
dele fennikelfre og torret kommen. Om vinteren kan man tilsatte
en smule peber. Sted det og sigt det, néir det er meget fint, og giv
det derefter i en drik, der bestar af en skefuld blandet, varm vin fra
Askalon. (De medicina 42.13)

Den tredje mediciner, der anvender askalonisk vin, er Aétios fra Amida
i Mesopotamien (han levede i det 6. drh.). Under overskriften Salver
mod podagra naevner han en salve af en tidligere medicinsk skribent
ved navn Basileios, som han synes er glimrende: Man blander legesto-
krose, kamille, dild, stenklover, horfre, bukkehorn og kardemomme
og vaeder disse ingredienser i ca. 2¥2 liter vin fra Askalon i tre dage og
koger dem til en konsistens som honning; derefter koges saften med
gammel olie, indtil det er kogt ind; man halder derefter smor, terebin-
the, gisefedt, hjortemarv, der er gjort glat med en smule olivenolie, og
hvid voks i (12.64).

Det er imidlertid den fornzvnte Alexander fra Tralles, der er den
mest ivrige bruger af askalonisk vin: han omtaler den 8 gange.

110



Gaza og Askalon: 1o vine fra det antikke Palestina

Jeg har allerede nzvnt under Gazavinen, at ogsi vinen fra Askalon
er gavnlig for malariapatienter. I bog 2 af sit vark om medicin navner
han ogsa felgende opskrift:

En fugtig salve, der har en vidunderlig virkning pa pusfyldte gjne,
beskidte sar og udstaende gjne: Kobbersulfat 1 unse [ca. 30 g,
safran 1 unse, myrrha 1 unse (efter anden opskrift 4 drachmer [=
17,2 gl), honning 1 pund [326 g]. Tilbered det med brandbzger.
Jeg ved, at det ogsa bliver tilberedt med askalonisk vin. (bd. 2, s.
53)

I behandlingen af patienter med nyrebetendelse skriver han (8. bog,
kap. 2): “Et andet ganske fint middel. Tag 1 gram oregano og drys det
i askalonisk vin eller i en anden let vin. Det har bevisligt reddet mange
fra store smerter.” (bd. 2, s. 353)

19. bogs 1. kapitel om leversygdomme siger Alexander:

Mod forstoppelse af leveren et beremt pulver, som jeg ofte har gi-
vet. Kostos og agerméne,'® hver to dele, og en del peber gives i tre
dage i en kotyle [ca. % liter] askalonisk vin. Han, der indtager det,
skal ligge pa den hgjre side en halv time. Ved aftentid skal han
indtage det samme. Nar han indtager det, skal han holde sig fra
vineddike, bade, balgfrugter, grontsager, roer og andre ting, der
kan fremkalde luft i maven.” (bd. 2, s. 393)

I en anvisning, der kun findes i en latinsk oversattelse, skriver han:

Det bedste fugtige omslag mod varm leverdyskrasi bestar af ka-
milleolie og nardusolie. Blandt alle omslag virker folgende bedst,
og den fremstilles sidan: I vin fra Askalon river man 4 drachmer
[ca. 17 g] safran og halder det i, 2 drachmer [ca. 8 g] torret vej-
bred, revet og siet (?), 4 unser mel af linser eller af byg. Det koges i
vand og rosenolie ved forsigtig ild. Nar det er blevet lunkent, leg-
ger man det pé leveren og maven. (bd. 2, s. 411)

10 Kostos er en rod, der bruges som krydderi (Liddell-Scott-Jones). Ager-
madne er en flerdrig plante.
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Efter en rekke anvisninger vedrerende diet skriver han i 10. bogs 2.
kap.: “Servér vin fra Tyros eller Askalon og iser den, der er gammel og
moden." Den er nemlig ogsd vanddrivende.” (bd. 2. s. 457)

I 12. bog har Alexander en salve, der virker mod podagra:

Den sakaldte Efeusalve med den samme virkning (nemlig mod
hardhed i leddene). Gammel olie 1 pund (i en anden opskrift 3 el.
5 pund), bar fra cypres 25 stk, 1 pund friske blade af sevenbom,'
1 pund frisk rosmarin, 100 stk friske laurberblade, ¥2 liter buk-
kehorn, 1 pund frisk leegestokrose, 1 pund skaller af pinjenedder.
Ingredienserne knuses, og man udbleder dem i 1% liter vand i tre
dage. Nir denne tid er giet, hzlder man olie i og koger det, indtil
vandet er fordampet. Derefter sigter man olien og helder i den 1
pund voks og 1 pund harpiks, dernest 4 unser saft af efeu med
rigtig god askalonisk vin. Tag det op og brug det som et rigtigt fint
og lindrende legemiddel. (bd. 2, s. 537-539)

Endelig har Alexander i en afhandling om gjensygdomme anvendt
askalonisk vin (se ovenfor under Gazavin).

Den sidste navngivne mediciner, der navner askalonisk vin, er Pau-
los fra Aigina (7. arh. e.Kr.). Han omtaler den ferste gang i 7. bogs 11.
kapitel:

En krydret vin til at uddrive sten. Hvid peber, stenbrak, nardus,
stenfre, bettonike, af hver 1 unse [ca. 30 g, persille, galdeber, af
hver 1%2 unse, fre af vild rude, af honning % liter og af askalonisk
vin 4% liter. (7.11.49)

Anden og sidste gang er i en opskrift, der minder meget om den op-
skrift, som Aétios har nzvnt (se ovenfor, Paulos fra Aigina 7.19.7).
Endelig er askalonisk vin omtalt tre gange i et anonymt samleveark,
der gir under betegnelsen Physica Plinii. Det har angiveligt sit ud-
gangspunkt i Plinius den ZAldres skrifter, men denne har aldrig navnt
vin fra Askalon. I 2. bog gives der to recepter mod nyrelidelser (kap.
36.14, s. 197, 1. 7 og kap. 37.27, s. 204, 1. 15), der begge indeholder

11 Det er usikkert, hvad det graske ord iepovAifovta betyder.
12 Plante af cypresfamilien.
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askalonisk vin, og i kap. 46.1 (s. 232) nzvner forfatteren under over-
skriften Mod smerter i hoftebenet folgende recept:

1 unse af den bedste styrax, 1 unse bavergel,”® 1 unse euphorbium
[en afrikansk plante], som ikke er gennemhullet, 2 unser peber, 2
unser udenlandsk spidskommen, %2 sextarium [= % liter] kraftig,
gammel askalonisk vin; alt dette halder du i en ny gryde, der rum-
mer 2 sextarier [= 1 liter], du tilfgjer ogsd duemeg, koger det forsig-
tigt over glodende kul, og derefter smorer du hoften eller nyrerne,
hvor smerten har varet.

Interessant nok er askalonisk vin ogsi omtalt i et papyrusdokument,
der er fundet i den ®gyptiske by Oxyrhynchos; det stammer fra det
5. arh. e.Kr. Det lyder: “Mod vandladningsbesvar. Helbred den syge.
Tag torrede fro af vild basilikum, gnid det med askalonisk vin, lad ham
derefter drikke det varmt.” (P.Oxy. 11.1384.32-33, udg. Grenfell og
Hunt; Mayerson 1995, 190)

Ligesom det gjaldt for Gaza, har Askalon lagt navn til et rummal:
askalonion. Det er fundet bide pad papyrusdokumenter og et enkelt
ostrakon (potteskdr, anvendt som kvittering)."

Med muslimernes erobring af Palaestina i det 7. arh. er det slut. Vi
horer ikke mere om vine fra omradet.

Konklusion

Hvordan smagte s vinen fra Gaza? Det korte svar er: det ved vi ikke.
Ja, vi kender ikke engang farven med sikkerhed — et forhold, som ogsi
gzlder en lang rekke andre beromte vine fra antikken. Det adjektiv,
Gregor bruger i sin fortelling om miraklet i Lyon for at karakterisere
vinen fra Gaza, er superlativen potentissimum, meget kraftig. Han bru-
ger den samme karakrteristik i sin Frankrigshistorie, nemlig potentiora
(komparativ, fordi Gazavinen sammenlignes med andre vine). Mayer-

13 Et kraftigt lugtende stof fra beveren.

14 Bla. PGot. 17.18, udg. Frisk (rummidlet bruges til torrede frugter), 2Oxy.
16.1924.3, udg. Grenfell, Hunt og Bell (brugt til vin), O.Sarga 275, udg.
Crum og Bell = Sammelbuch 18.13550, udg. Rupprecht).
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son (1993, 173) mener, at neglen til forstaelsen af vinen fra Askalon
ligger i en bemerkning af Alexander fra Tralles, hvori der forekommer
folgende ordlyd: “Tag 1 gram oregano og drys det i askalonisk vin eller
i en anden let vin.” Det graeske ord er leptds, let. Mayerson seger stotte
i folgende linjer hos Corippus: “Gamle gaver fra palastinensiske Bac-

chus, hvide i farve som sne, med den letteste smag, der lokker,”"

og det
passer egentlig meget godt med Alexanders beskrivelse af den askaloni-
ske vin, men slet ikke med Gregors beskrivelse af Gazavinen og heller
ikke med Physica Plinii, der omtaler askalonisk som fortis, kraftig (kap.
46.1, se ovenfor). Det eneste, vi med sikkerhed kan sige, er, at der var
stor forskel pé vinen fra Askalon og vinen fra Gaza, selvom der kun er
ca. 20 km mellem de to byer, og selvom de — péifaldende nok — ofte

nzvnes side om side.
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“Dermed erklerede han al slags

mad for ren” (Mark 7,19)

Til spergsmalet om renhed og urenhed i Det Nye
Testamente, eller: Er hedninger ‘spiselige’

Mogens Miiller

bstract: In Paul’s letters the problem of clean or unclean food

seems replaced by the problem of meat offered to idols. Paul’s
actitude, however, is clear. All food is clean in itself, but it may be
felt to be unclean by one’s conscience. Although clothed in another
form the same solution is ascribed to Jesus in Mark 7, whereas
Matthew seems to uphold the Mosaic Law. But in both gospels
the teaching of Jesus opens up for the inclusion of non-Jews, albeit
in the future. In the Lukan writings the question is first answered
in the Cornelius episode in Acts 10. Again it only seemingly per-
tains to food and immediately turns out to be about the possibi-
lity to have fellowship with non-Jews. In conclusion it can be said
that the Mosaic regulations about clean and unclean food at least
among non-Jewish Christians never became a problem.

Indledning: Paulus

Et af de punkter, der kom til at adskille de tidligste kristne menig-
heder fra den jodedom, som de var udgdet fra, var spergsmalet om
renhedsforskrifter. Imidlertid er det interessant at iagttage, hvordan
diskussionen om renhed et par steder glider over fra at handle om fode
til at gelde forholdet til ikke-joder. Saledes udmarker den tidligste
kristendom sig bl.a. ved, at den i princippet ikke sztter granser for,
hvad man ma spise. Nar de @ldste kilder til kristendommen, Paulus’
breve, alligevel kan frarade spisning af afgudsofferked, er det ikke pa
grund af kedet, men den samvittighed, der ikke kan lade vere med at
forbinde dette kod med de (af)guder, som det har varet ofret til. Slag-
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ordet “alt er tilladt”, som méiske stammer fra robuste medlemmer af
Korinth-menigheden (1 Kor 6,12; 10,23), bliver accepteret af Paulus,
selv om der folger et “men™ “men ikke alt gavner”. Og det, der ikke
gavner, kan for eksempel vere, at en anden tager ansted af ens brug
af tilladelsen. S& det er ikke alene et sporgsmédl om, hvad der gavner
en selv, men ogsd om hvad der gavner medmennesket (jf. 1 Kor 8,13).

Fast star det dog, at det urene ikke ligger i selve kadet. Det er ene
og alene den samvittighed, hvormed man spiser det, der kan fa en til
at fole sig moralsk ‘uren’. Som det fastslds i 1 Kor 8,8-9: “Men mad
gor hverken fra eller til over for Gud. Vi opnir ikke noget ved at spise,
og vi mister ikke noget ved at lade vere. Men se til, at jeres ret til at
spise offerked ikke bringer de svage til fald.” Det folges siden op af
formaningen i Rom 14,3: “Den, der spiser, ma ikke foragte den, der
ikke spiser, og den, der ikke spiser, ma ikke domme den, der spiser”, en
formaning, der yderligere begrundes i 14,14-20, hvor det bl.a. hedder:
“Jeg ved og er i Herren Jesus vis pd, at intet er urent i sig selv, men for
den, der regner noget for urent, er det urent” (v. 14). “For Guds rige er
ikke mad og drikke, men retferdighed og fred og glede i Helliginden
(v. 17). ... Odeleg ikke Guds verk pi grund af mad. Alt er rent, men
for den, der tager ansted af at spise det, bliver det noget ondt” (v. 20).
Ordvalget viser, hvordan det kultiske bliver omsat til etik. Tydeligere
kan det vel ikke siges, at problemet ligger i mennesket, ikke i noget
uden for det (jf. Kol 2,20-23).

Hele denne diskurs handler imidlertid ikke om rent og urent i hen-
hold til de jodiske spiseforskrifter, der er nedfeldet i Moseloven, og
som bestemmer, hvad joden ma spise, og hvad hun eller han ikke ma
spise, dvs. hvad der er kosher, og hvad der er ikke-kosher. Det beskaef-
tiger faktisk ikke Paulus, fordi han i ferste rekke henvender sig til
Kristus-troende af ikke-jodisk oprindelse. En jode ville ikke under no-
gen omstendigheder dromme om at kebe og spise afgudsofferked. Og
de mosaiske renhedsbestemmelser udelukkede desuden, at man spiste
sammen med ikke-joder, ogsi fordi man i sa tilfelde som gast ikke
kunne vare sikker pa, at maden var lovformelig og lovformeligt til-
beredt. Paulus selv ma imidlertid formodes helt at have sat sig ud over
de mosaiske renhedsbestemmelser, dvs. han har som foelge af sit virke
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blandt ikke-joder valgt at leve pa hedensk vis (¢0vikdg) og dermed helt
givet afkald pa at leve pa jedisk vis (lovdaikag) (jf. Gal 2,14).!

Markusevangeliet

Da forfatteren til Markusevangeliet ikke s leenge efter Paulus skulle
skrive den nye situation ind i sin Jesus-fortelling, falder emnet ‘af-
gudsofferked’ naturligvis helt uden for rammerne. Det har for den
historiske Jesus sandsynligvis heller ikke ligget for at spise mad, der
ikke var kosher (se fx Casey 2010, 326-329). Jesus-bevagelsen begyndte
som et indre-jodisk anliggende, og indtagelse af fode, der ikke var til-
ladt ifelge Moseloven, ville vere en ejendommelig provokation. Derfor
griber Markus-forfatteren til et andet middel til at vise det nye.? Han
indlejrer det i Mark 7 i en stridssamtale mellem en gruppe fariszere
og skriftkloge, der kommer fra Jerusalem, og Jesus i anledning af, at
hans disciple spiser “med urene hander, det vil sige uden at vaske dem”
(se Mark 7,1-2). Af hensyn til sine lesere forklarer forfatteren tilmed
i en tidshistorisk note, hvad det handler om (vv. 3-4), hvorunder han
sterkt generaliserende taler om, hvad fariszerne og jederne i det hele
taget gor. Der er altsa ikke tale om, hvad disciplene spiser, men om
hvordan, og beskyldningen lyder pd, at de dermed ikke folger “de gam-
les overlevering (1 mopadooig t@v npesPotépmv)” — det er altsa ikke
selve Moseloven, der her bringes i spil, men indholdet af den udleg-
ningstradition, som iser fariseerne var optaget af. Dette har den jodi-
ske fortolker, Daniel Boyarin, efter alt at demme helt ret i at papege (se
fx Boyarin 2012, 102-128).

1 Lohr 2003, 28, henviser med tilslutning til Gallas 1990, 184, for den op-
fattelse, at de straffe, Paulus ifolge 2 Kor 11,24 blev underkastet, “auf seine
liberale Speisepraxis zuriickgefithrt werden kénnte”.

2 At Markusevangeliet er praget af paulinsk tankegang, er en opfattelse, der
vinder stadig mere fodfaste i forskningen; se fx droftelsen for og imod i sam-
lingen af athandlinger Becker, Engberg-Pedersen & Miiller 2014. Det samme
synes ogsd at gelde de ovrige evangelier, herunder selvfolgelig ikke mindst
Lukasevangeliet, i hvis fortsettelse, Apostlenes Gerninger, Paulus ligefrem er
hovedpersonen i sidste halvdel. Men at ogsa forfatteren til Matthausevangeliet
havde kendskab til Paulus’ breve, hevdede allerede M. Goulder (se Goulder
1974, 153-170).
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Markusevangeliets Jesus indleder sit svar med en eksplicit henvisning
til profeten Esajas, nemlig Es 29,10 i Septuagintas gengivelse. Dette
skriftord indferer to ting, der spiller en rolle i det folgende, nemlig
“hjerte” og “menneskebud”. Som teksten star, forudsatter Jesus uden
videre gyldigheden af Guds bud (évtoly Beod), i dette tilfeelde, hvad
der sikkert ikke er et tilfzlde, et bud fra dekalogen, idet han stiller det
over for de “menneskebud (§vtéipata avOpdn®wv)”, som han beskylder
fariszerne for at bruge til at sette Guds bud ud af kraft. Pifaldende
nok optrader glosen ‘loven’ (6 vopog), endsige betegnelsen ‘Moseloven’,
overhovedet ikke i Markusevangeliet.

Forst i lobet af stridssamtalen kommer selve maden ind i billedet. I
en belering af den skare, som Jesus i v. 14 “atter” kalder til sig — hvor-
nar han sidst har talt til dem, stir lide hen i det uvisse — kommer det
til det programmatiske udsagn (vv. 14-15): “Her mig, alle sammen,
og forsta: Der er intet, som kommer ind i et menneske udefra, der
gor det urent, men det er det, som kommer ud af et menneske, der
gor et menneske urent. [Har nogen orer at hore med, skal han here!]”
Hvis man iagttager, hvad der er udgangspunktet for stridssamtalen,
nemlig at disciplene spiste med uvaskede hender, ma det handle om
den urenhed, der stammer fra henderne, ikke fra maden; nir denne
bliver uren, er det gennem bergringen. Der er med andre ord ikke
tale om Moselovens kosher-bestemmelser, men om den udvidelse, der
fandt sted netop i den “fedrene overlevering”, dvs. den mundtlige tra-
ditions udvidende fortolkninger. De kunne undertiden betegnes som
et “gerde om loven”, fordi de skulle forhindre, at man kom i nzrheden
af en overtredelse. Det er dermed den serlig farisziske udgave af jode-
dommen, Markusevangeliets Jesus gor op med.

Umiddelbart efter folger en belering af disciplene alene, da de er
kommet ind i et hus og vk fra skaren, forarsaget af, at de sperger Jesus
om “lignelsen”. Den i vore gren overraskende brug i denne sammen-
heng af glosen mapapodn peger pa, at den ogsd kunne bruges i andre
betydninger end “lignelse”. Siledes opregner ordbogen foruden “lig-
nelse”, “billedtale” ogsa “modbillede”, “type”, og “sindbillede”’ Det

3 Jf. ogsa mangfoldigheden af oversattelser i kommentarerne: Parabel (Weiss
& Weiss 1892, 123; Gould 1896, 131 (ogsé riddle);); Spruch (Wellhausen
1909, 53); Gleichnis (Wohlenberg 1910, 207; Klostermann 1971, 70; Loh-
meyer 1937, 142; Gnilka 1978, 275; Lithrmann 1987, 124); Ritselwort
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graske mapopodn kan siledes ogsa angive, at der ikke behover at vare
tale om en sammenligning, hvor udfordringen er at begribe det tredje
sammenligningspunkt, men at der — foruden det ‘bogstavelige’ — er et
dybere betydningslag. Og det er det, disciplene sporger Jesus om, da de
er kommet i enrum, hvorved undervisningen alene angir de ‘indviede’.

Allerede den tekstkritisk usikre opfordring i v. 16* peger pd, at der
er tenkt pd en dybere forstielse, hvad der desuden fremgir af Jesu
indledende spergsmal (v. 18): “Sd er da ogsé I uforstandige?” Men alt
det, der kommer udefra, og derfor ikke kan gore et menneske urent,
ma si vaere den urenhed, der skulle stamme fra de uvaskede hander.
Den kommer dog ikke ind i hjertet — her knyttes en forbindelse tilbage
til “hjertet” i Esajas-citatet — og bliver i gvrigt elimineret gennem selve
fordejelsessystemet. Her overfor stilles imidlertid den urenhed, der
kommer fra hjertet. For hjertet er seedet for menneskets vilje og bliver
derfor abenbaret gennem dets handlinger. Siledes er det afgprende,
hvad der bor i et menneskes hjerte (jf. Miiller 2011, 100-103).

Med denne inddragelse af hjertet kan evangelieforfatteren alludere
til den ny-pagts-teologi, som jeg andetsteds har argumenteret for er
grundleggende i hele Det nye Testamente (se fx Miiller 1995). Den
kan han ogsa have fra Paulus (se iszr 2 Kor 3), og den udlegger dibens
folgevirkninger, dvs. Andens virksomhed i den dgbte, som alene mu-
liggor den sande gudsdyrkelse. For den, der ved diben er indlemmet i
den nye pagt, far fjernet det gamle stenhjerte og far i stedet et kodhjer-
te, hvorpa Gud har skrevet sine bud, som den troende i kraft af dnds-
besiddelsen opfylder glad, villig og gerne. Om denne “nye vin” hed det
allerede i 2,18-22, at den er uforenelig med de gamle leedersekke, dvs.
den gamle pagt. Det drejer sig med andre ord om at opfylde Guds vilje.

P4 den baggrund kommer den redaktionelle notits: “Dermed erkle-
rede han [Jesus] al slags mad for ren” i slutningen af v. 19 som en
overraskelse. Den valgte oversattelse forudsetter maskulinumsformen
af participiumsformen kaBapiCov, som optrader i langt de fleste tekst-

(Hauck 1931, 91), Lehrspruch (Pesch 1976, 378); Gleichniswort (Grund-
mann [1959] 1980, 188).

4 Selv om ordene: “Har nogen erer at hgre med, han skal here!” optraeder i
en lang reekke gode handskrifter, er der dog si betydningsfulde tekstvidner,
der ikke har dem, at de ikke er medtaget i Nestle-Alands Novum Testamentum
Graece.
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vidner. Den almindelige forstielse er da ogsa i tilknytning til Origenes
og Chrysostomos at se participiet grammatisk forbundet med verbet
Aéyeriv. 18, men at betragte udsagnet som en redaktionel konklusion.
En undtagelse er her Daniel Boyarin, der havder, at meningen er, at
Jesus ved denne lejlighed erklerede al mad, der ifelge fariseernes over-
levering var blevet uren pa grund af bergring med uvaskede hander,
for ren (se Boyarin 2012, 121).

En tilsvarende forstdelse af subjektet som Jesus ligger bag leseméaden
koBapiCet i f.eks. Codex Bezae Cantabrigiensis (D), mens leseméiden
i Codex Mosquensis (K) og Codex I med neutrumsformen af partici-
piet: kabapiCov lader det vare fordejelsesprocessen selv, der renser. Den
forstdelse, at heller ikke kabapilov har samme subjekt som Aéyet, var
i ovrigt tidligere ikke usadvanlig blandt ‘kritiske” fortolkere; bestem-
mende nomen skulle sd dapedpdv [0xetdg] vere (siledes Meyer 1864,
93; Weiss & Weiss 1892, 124; Wellhausen 1909, 55). Bevidnelsen af
neutrumsformen, der entydigt legger op til denne forstelse, er dog
for svag til at gere indtryk, men den understreger det spring i tanke-
gangen, der er i den overleverede tekst. Den forstaelse, der tidligere var
almindelig blandt mere konservative eksegeter, er imidlertid i dag den
helt fremherskende, nemlig at det er en redaktionel kommentar, og at
Jesus er subjektet (Gould 1896, 131-132; Wohlenberg 1910, 207-208
med en henvisning til bl.a. Rom 10,4; Klostermann 1971, 71; Taylor
1952, 345; Gnilka 1978, 285; Lithrmann 1987, 128; Hartman 2004,
252-253; Collins 2007, 356; Pilgaard 2008, 212).

Den antagelse har ogsé varet fremme, at udsagnet er en glosse, ind-
fojet af en senere afskriver (siledes Hauck 1931, 92; Schweizer 1967,
84). I hvert fald er der en péifaldende parallel til ApG 10,15, hvor en
himmelsk stemme siger til Peter: “Hvad Gud har erkleret for rent, skal
du ikke kalde vanhelligt” (se videre nedenfor). Siledes har fortolkere i
ApG 10,15 kunnet se en henvisning til Mark 7,19, da det jo ikke siges,
hvornir Gud saledes erklerede alle firfodede dyr og alle fugle rene. E.
Lohmeyer (Lohmeyer [1937] 1963, 142 A. 3) henviser saledes til K.
Lake, der formodede, at Mark 7,19 hentydede til Peters vision “als ob
Mk sagen wollte: Dies ist die Stelle, da sie rein gesprochen wurden;
auf sie bezieht sich die Stimme, welche Petrus in Joppe horte (Begin-
nings of Christianity IV 115 zu Act 10,15).“ I givet fald ma man tage
et subjekeskifte med i kebet, da det ikke er Gud, der taler i Mark 7,19.
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I det hele taget er der dog — som vi skal se — grund til at tro, at det er
Markus-stedet, der ligger til grund for ApG 10,15, der ogsi, da det
kommer til stykket, viser sig ikke at handle om mad.

Hvad der i udgangspunktet er et opger med den serligt farisziske
udlegning af loven gennem den fedrene overlevering, bliver hermed
pludselig og overraskende til en undsigelse af selve Moselovens spise-
forskrifter.” Om man vil tiltro den historiske Jesus et sidant i hans
kontekst helt overflodigt udsagn, athenger af, om man virkelig mener,
at Jesus foretog et opger med jodedommen som sidan og ikke kun
med, hvad han opfattede som vildskud og fejlfortolkninger, der luk-
kede andre joder ude af det gode selskab. Der har ganske vist varet
steerke fortalere for en sidan forstielse som f.eks. Ernst Kisemann (se
Kisemann [1954] 1960, 206-208). Men spergsmalet er, om vi i ud-
sagnet: “Dermed erklerede han al slags mad for ren” ikke stir over
for et af flere eksempler i Markusevangeliet pa indflydelse fra paulinsk
teologi. I sd fald er det situationen i de senere hedningekristne menig-
heder, der afspejler sig i dette udsagn, som s kommer til at optrade
som en redaktionel folgeslutning af Jesu tale.

Dermed er der ikke taget stilling til, om renhedslovgivningen over-
hovedet var forkert, eller om den blot havde sin tid (se Pilgaard 2008,
212 n. 47). Der er dog gode grunde til at mene det sidste, saledes at op-
havelsen af renhedsbestemmelserne bliver tolket som en folge af Guds-
rigets frembrud.® At en bogstavelig overholdelse af denne lovgivning
fra begyndelsen af var en misforstaelse, idet den fra begyndelsen alene
var ment allegorisk, er en opfattelse, som vi forst meder i Barnabasbre-
vet. Men det hindrer ikke, at den i Markusevangeliet bliver aflost af en

5 Siledes fx Hartman 2004, 252-253, der konstaterer, at Markusevangeliets
fremstilling her virkelig lader Jesus sette Guds bud ud af kraft, da Det Gamle
Testamentes bestemmelser her er helt klare. Hartman giver som svar pd det
historiske sporgsmal (254), at udsagnet maske gar tilbage til en formulering,
hvor Jesus har sagt, at nok métte man skelne mellem rent og urent, men “att
det mycket mera ir det som gir ut ur minniskan, sirskilt talets synder, som
orenar, in oren mat.”

6 Jf. Marcus 2000, 457. 7,19b understreger Jesus “authority to redefine ritual
purity. ... In MarK’s view Jesus’ saying about purity in 7:15 is a performative
pronouncement, one that accomplishes the purification it announces, like the
heavenly voice telling Peter about the acceptability of eating nonkosher food
in Acts 10:15, which uses language comparable to that in our passage.”
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allegorisk tydning, der ikke skriver den ud af historien, men giver den
et nyt indhold. Den kommer altsd — ligesom skilsmissebestemmelsen i
kap. 10 — til at std i en frelseshistorisk parentes, der blev afsluttet gen-
nem Jesu optreden.

Det leder tilbage til glosen mapafolrs, der nu ikke vil dekke udsagnet
om den ‘naturlige’ renselse gennem fordgjelsessystemet.” For i afslut-
ningen pa Jesu tale optreeder forst i v. 20 konklusionen: “Det er det, der
kommer ud af et menneske, der gor et menneske urent”, og den folges
sa op af en reekke sikaldte “laster”, handlinger og holdninger ind imel-
lem hinanden, alt sammen noget, der viser, hvad der kan bo i et men-
neskes hjerte. Det hele afrundes i v. 23 med sammenfatningen: “Alt
dette onde kommer indefra og ger et menneske urent”, der sammen
med v. 20 danner en inclusio. Opregning af laster er en kendt stilfigur,
som ogsd benyttes af Paulus (se fx Gal 5,19-21). Men det interessante
er, at vi med denne forklaring pa, hvad urenhed er, gjensynlig star over
for en allegorisk udlegning af Moselovens kultiske bestemmelser, der
far dem til at handle om etik.

Dermed kommer Markusevangeliets Jesus til at optrede i samme
rolle som yppersteprasten Eleazar i pseudepigrafen Aristeas 128-171,
der over for en delegation af egyptiske (ptolemaiske) embedsmand
netop udlegger Moselovens bestemmelser om rene og urene dyr som
noget, der er “blevet fastsat pd semmelig made for retfeerdighedens
skyld for at fremme fromme tanker og sedelig forbedring” (144). Det
siges ligefrem undervejs (150), at “alt hvad der angér tilladelse til at
spise disse og de ovrige dyr [altsd de rene], er fremsat som en allegori
(tpomoroy®v — eneste eksempel i Liddell & Scott)”, og efter en om-
stendelig udredning konkluderer Eleazar: “Séledes hentyder alt, hvad
der siges om mad og de urene dyr og de vilde dyr, ogs til retfeerdighed
og til retferdig omgang mand og mand imellem” (169; oversattelse:
Munck 1963). Ganske som siden Filon gor det klart over for de si-
kaldte konsekvente allegorister i De Migratione Abrahami 89-93, bety-
der det dog ikke, at bestemmelserne ikke ogsé skal overholdes i deres
bogstavelige betydning. Dette mener forfatteren til Markusevangeliet
selvfolgelig ikke.

7 Siledes ellers Lohmeyer [1937] 1963, 142: “diese Deutung deutet gar
nichts, sondern fithrt umstindlich, etwas banal und mit vulgirem Ausdruck
aus, welchen Weg die Speise nimmt, die der Mensch verzehrt.”
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At denne drejning i argumentationen fra det kultiske til det etiske
afspejler situationen i de hedningekristne menigheder, som Marku-
sevangeliet henvender sig til, bekreftes af, at forfatteren folger op pa
beleringen om rent og urent med fortzllingen om helbredelsen af en
syrisk-fenikisk kvindes datter. Den omstendighed, at der ikke alene
er tale om en hedning, men tilmed om en kvinde, gor moren til den
absolutte modsztning til de folk, som Jesus ifolge jodisk selvforstielse
burde have noget med at gore. Dermed kommer det endelig frem, hvad
det hele gar ud pa, nemlig muligheden af at omgas ikke-joder. Men
den omstendighed, at det foregir uden for det jodiske omrade og i
ovrigt er en flernhelbredelse, signalerer, at der er tale om konsekvenser,
der i forhold til den jordiske Jesus horer fremtiden til. Det udtrykkes
i v. 27 gennem Jesu forste svar pa kvindens ben: “Lad forst bernene
blive mette.” For dette npdtov, der kunne afspejle Paulus’ jode forst
og sa greker (jf. Rom 1,16), overhales af kvindens snarradige svar om,
hvordan de smi hunde under bordet #der de smuler, barnene taber. Pa
Markusevangeliets affattelsestid er det maske blevet opfattet, som om
bernene tilmed har fortabt selve bredet.

I den folgende perikope rejser Jesus fortsat gennem et hedensk om-
rade, nemlig Dekapolis i @stjordanlandet, hvor han helbreder en dov
og stum, og den dbning over for “urene” ikke-joder, der er skabt i kap.
7, finder sin konklusion i fortellingen i begyndelsen af kap. 8 om et
nyt bespisningsunder (jf. 6,30-44 om bespisningen af de 5.000), hvor
det drejer sig om 4.000, og hvor der bliver syv kurvefulde mad til-
overs. Kunne i fortellingen om det forste bespisningsunder femtallet
signalere Mosebogerne og tolvtallet tolvstammefolket, kan firtallet i
det andet signalere verdenshjornerne og syvtallet universaliteten. De
tider er vist forbi, hvor fortolkere ‘ngjes”™ med at tro, at tilstedeverelsen
af to underfulde bespisninger i Markusevangeliet (og siden Matthzus-
evangeliet) er en dubletoverlevering, hvor forskellene fik forfatterne
til at mene, at der havde fundet to sidanne bespisningsundere sted
(se Lohmeyer 1967 [1937], 153). I dag hersker der udbredt enighed
om, at ‘dubletoverleveringen’ er tilsigtet og skal forkynde, at den vel-
signelse, der udgik fra Jesus, foruden Israel, ogsi havde adresse til de
ikke-jodiske folkeslag.® Denne forstielse finder ogsa bekreftelse i det

8 Siledes allerede Grundmann (Grundmann [1959] 1980, 203-204), der
ganske vist forst konstaterer: “Es stellt das gleiche Ereignis dar wie der erste
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repetitionskursus, som Jesus siden, foranlediget af en narmest ‘johan-
nzisk’ misforstielse af hans advarsel om fariszernes og Herodes™ sur-

dej, under en sejlads holder med disciplene, og hvor alle tal gentages
(Mark 8,14-21).

Matthzusevangeliet

At joden Jesus skulle have erkleret al slags mad for ren, er et af de
punkter, som forfatteren til Matthausevangeliet ikke overtager i sin
gengivelse af Mark 7,1-23. I Matt 15,1-20 bliver det endnu tydeligere,
at fronten ikke er Moseloven, men fariseerne og de skriftkloge og de-
res “gamles overlevering”. Mad bliver ikke uren af at blive spist med
uvaskede hander. Denne forfatter indskyder nu et replikskifte mellem
disciplene og Jesus, hvor de forstnevnte over for Jesus papeger, at fari-
szerne tog anstod af hans tale, men hvor svaret lyder: “Enhver plante,
som min himmelske fader ikke har plantet, skal rykkes op med rode.
Lad dem veare, de er blinde vejledere for blinde; og nér en blind leder
en blind, falder de begge i groften” (vv. 12-14). Hvad er det for en
plante, der er tale om? I sammenhzngen ligger det lige for at opfatte
den som de gamles overlevering. Den siges ligefrem at vare skadelig.

I stedet for, som i Mark 7,17, disciplene, bliver det i Matt 15,15 Peter,
der beder om at fi udlagt “denne lignelse”, som ikke galder planten,
men — som det fremgar af svaret — hvad der gor et menneske urent. Her
hedder det til gengeld ligeud, at “det, som kommer ud af munden,
udgir fra hjertet, og det gor et menneske urent” (v. 18) — hvorefter
lastekataloget folger. Udsagnet i Mark 7,19 har altsa ikke noget side-
stykke i Matt 15, hvor der ligefrem konkluderes, at det “at spise uden
at vaske hender gor ikke et menneske urent” (v. 20). Ikke-kosher mad
kommer overhovedet ikke inden for synsvidde. Det er helt tydeligt
menneskets egen renhed af hjertet (jf. 5,8) eller mangel pa samme, det
drejer sig om.

I Matthausevangeliets gengivelse af helbredelsen af en hedensk kvin-
des datter — denne gang bliver moren ligefrem benzvnt “kana’anisk”,

und ist eine {iberlieferungsgeschichtliche Dublette zum ersten Bericht“, men
siden har blik for, at de to undere gelder henholdsvis jeder og hedninger.
Siden tydeligt Pesch 1976, 404.
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hvad der giver mindelser om Israels bibelhistoriske arvefjende — opforer
Jesus sig i forste omgang som en jodisk mand ber over for en ikke-
jodisk kvinde: med afvisende tavshed. Denne evangelieforfatter med-
tager ikke Markusevangeliets mpdtov i det ordskifte, som det trods alt
kommer til, og hvor de smd hunde nu 2der smulerne fra deres herres
bord — forfatteren har dbenbart ikke villet have identificeret bornene
med joderne og velger derfor en neutral “herre”. Derimod bliver det
her gjort klart, at det er kvindens tro, der nedbryder det etniske skel
mellem hende og Jesus (jf. Matt 8,10-13) — man fornemmer i baggrun-
den Paulus’” aksiom: “Mennesket retferdiggeres af tro, ikke af lovger-
ninger” (jf. Gal 2,16), dvs. ikke ved at leve op til de lovbestemmelser,
der gor joden til jode.

Som i Markusevangeliet folges stridssamtalen og helbredelsen af
den hedenske kvindes datter op af yderligere en helbredelsesberetning
(15,29-31), her dog af “lamme, vanfere, blinde, stumme og mange an-
dre”. Dekapolis nazvnes ikke, men at der synes at vare tale om ikke-
joder, bekraftes af, at forundringen over helbredelserne resulterer i,
at skarerne “priste Israels Gud”. Igen optreder derefter en underfuld
bespisning af 4.000, og igen kommer det til et repetitionskursus anga-
ende tallene. Forventer man nu i Lukasevangeliet et sidestykke til alt
dette (Mark 7,1-8,21; Matt 15,1-16,12), gor man regning uden vert.
For netop hele dette afsnit om en — kommende — dbning over for ikke-
joder er fjernet i dette tredje synoptiske evangelium; det er den sikaldte
‘store udeladelse’. Men gemt er ikke glemt. Udeladelsen har sin drsag
i, at forfatteren til Lukasskrifterne konstruerer historien om, hvordan
evangeliet ogsé blev forkyndt for ikke-joder, pa en helt anden méde.

Lukasskrifterne

Som det er blevet bemarket, indskriver bide Markus- og Matthzus-
evangeliet pa forskellig made den senere forkyndelse af evangeliet
blandt ikke-joder i deres Jesus-fortallinger i skikkelse af foregribende
begivenheder. P4 den made kan man sige, at de ikke levner plads til de
hendelser, der er beskrevet i Apostlenes Gerninger som en del af selve
grundleggelseshistorien. For en af de helt afgprende forskelle mellem
de to forste synoptiske evangelier og Lukasskrifterne er, at forfatteren
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bag disse ogsa gor aposteltiden til en del af sit evangelium, forstdet
som det gledelige budskab om de begivenheder, der har lagt grunden
under den kirke, som disse skrifter henvender sig til, og som bestod af
hedningekristne menigheder. For denne forfatter var den evangeliske
fortelling ikke fortalt til ende, for end kirken havde viklet sig ud af
jededommen, en udvikling som forst og fremmest Paulus bliver gjort
til ankermand for.

For de lukanske menigheder er forholdet til jodedommen og dermed
Moseloven et overstdet kapitel, men opgeret skrives altsa ikke ind i sel-
ve Jesus-fortellingen. Efter forskellige tillob tages det afgerende skridt
i Apostlenes Gerninger kap. 10 i fortellingen om Peters mode med
officeren Cornelius i Casarea ved Havet. Forud er blandt andet giet
episoden med den etiopiske hofmand, som bliver debt af Filip, men
det er forst i Cornelius-fortellingen, at det principielle sporgsmal om
hedningers optagelse i det nye gudsfolk tages op. Og det bliver netop
besvaret gennem en ophavelse af skellet mellem rent og urent. Séledes
er der nogle overraskende momenter i denne fortelling, der kunne fa
en til at tro, at der blandt andet er tale om en genskrivning af indholdet
af ‘den store udeladelse’, derunder ogsa Jesus-udsagnet i Mark 7,19:
“Dermed erklerede han al slags mad for ren”. For i den henrykkelse
(Exotaoig), som Peter indledningsvis har pa Simon Garvers tag i Joppe,
og som angiveligt samarbejder med hans sult, ser han “himlen &ben og
noget komme ned, som lignede en stor dug, der ved de fire hjorner blev
senket ned pd jorden. I den var der alle slags firbenede dyr, krybdyr og
himlens fugle. Og en rost lod til ham: ‘Rejs dig, Peter, slagt og spis!’
Men Peter svarede: ‘Ikke tale om, Herre, for jeg har aldrig spist noget
som helst vanhelligt (kowov) og urent (GxaOaptov).” Si lod resten igen
til ham, for anden gang: ‘Hvad Gud har erkleret for rent (éxabapioev),
md du ikke kalde vanhelligt (koivov). Dette skete tre gange, og straks
efter blev det hele taget op til himlen” (10,11-16).

Kendte man ikke fortsettelsen, ville man tro, at dette syn lagde op
til et bortfald af alle restriktioner med hensyn til, hvad det er tilladt at
spise. Og det gor det da ogsd umiddelbart. Der er her en rekke ekkoer
til andre steder i Lukasskrifterne (se fx Pervo 2009, 269-271). Tretallet
kan minde om bade fristelsesberetningen (Luk 4,1-11) og om Peters
fornegtelse (Luk 22,54-62). Rostens ord i den anden henvendelse kan
— foruden Mark 7,19 — afspejle Paulus’ formaning i Rom 14,14-20.
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Rosten, der lyder, ma vel vere Guds, selv om det i sa fald havde veret
nok s nerliggende med et: “Hvad jeg har erkleret for rent, ...” Skulle
det vaere den opstandne, der taler, ville det veere ligesom resten, der lod
for Saulus i ApG 9,4. Det sporgsmal stir dog i begge tilbage, hvornér
Gud har erkleret alt levende for rent? Gribes der dermed tilbage til
skabelsesberetningens “Gud sé alt, hvad han havde skabt, og han s,
hvor godt det var” (1 Mos 1,31)? I sa fald gis der bagom hele den mo-
saiske lovgivning, hvormed vi igen star over for en parallel til argumen-
tationen i skilsmisseperikopen i Mark 10,1-12/Matt 19,1-12, hvor Jesu
afvisning af muligheden for at skille sig af med sin hustru trods Moses’
indremmelse til jodernes hardhjertethed med tilladelsen til at skrive et
skilsmissebrev netop begrundes med, at fra skabelsens begyndelse var
det ikke sidan (Mark 10,6/Matt 19,8).

Overraskende forsvinder madaspektet helt ud af billedet i det fol-
gende. For synets betydning udlegges gennem de folgende begivenhe-
der til at vare den, at Peter uden forbehold skal omgas ikke-joder. Det
er dbenbart forestillingen om deres urenhed, der er blevet ophavet.
Siledes skal Peter uden betenkelighed folge med Cornelius’ udsen-
dinge til dennes hus i Casarea. Om det, at han forst bevertede dem,
indebarer noget maltidsfellesskab, er ikke klart. Men da de dagen
efter ankommer til Cornelius’ hus, understreges det granseoverskri-
dende ved, at Peter — efter at have afvist officerens tilbedelse med den
begrundelse, at han jo selv er et menneske — ledsager sin entre med
ordene: “I ved, at det ikke er tilladt for en jode at omgis eller besoge
nogen fra et fremmed folk. Men Gud har vist mig, at jeg ikke skal
kalde noget menneske vanhelligt eller urent” (v. 28). Lukasskrifternes
forfatter skelner her ikke mellem Guds bud og de gamles overlevering;
sidstnzvnte optrader slet ikke i dobbeltverket. Sa Peter traeder her si
at sige ud af den parentes, som hele den mosaiske lovgivning forstiet
som etnicitetsdannende derved bliver — den skrives simpelt hen ud af
historien (se Miiller 1993).°

9 Siledes ogsa Lohr 2003, 31: ,Dass aber als Versinnbildlichung dieser Ge-
meinschaft ohne Riicksicht auf Reinheitsvorstellungen dem Petrus dreimal al-
lerlei, z.T. nach der Tora unreine Tiere gezeigt werden und er in einem Dialog
zu ihrem Verzehr und zum Verstof§ gegen die bisher befolgte Halacha aufge-
fordert wird (10,15), diirfte zugleich einen Weg weisen, auf dem die Barriere
zwischen Juden und Heiden zu tiberwinden ist.“ Lohr henviser her ogsi til
Luk 10,8: “Og nér I kommer til en by, og man tager imod jer, sa spis, hvad der
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Det epokegorende i hendelsen fremhzves ikke alene gennem Pe-
ters efterfolgende prediken (vv. 34-43), der ‘konfirmeres’ ved, at Hel-
ligdnden falder over de tilstedeverende hedninger, si Peter foler sig
nodsaget til ogsa at debe dem (vv. 44-48), samt af hans efterfolgende
ophold hos Cornelius i nogle dage, hvad der md implicere méltidsfel-
lesskab. Det fremgar desuden af Peters senere regnskabsafleggelse over
for menigheden i Jerusalem (11,1-18), hvor hovedindvendingen lyder:
“Du har besogt ikke-joder og spist sammen med dem” (v. 3), og hvor
repetitionsmomentet som fremhevelsesfaktor er tydeligt. Den tanke
ligger ner, at hele denne historie ogsa skal tjene til at ‘overskrive’ den
for enhver autoritetstenkning anstedelige beretning i Gal 2,11-21 om
Paulus’ sammensted med Peter i Antiokia, fordi sidstnevnte trekker
sig tilbage fra maltidsfellesskabet med de ikke-jodiske kristne, da der
kommer et inspektorhold ned fra Jerusalem fra kredsen omkring Ja-
kob.™

Det sidste sted i Apostlenes Gerninger, der kommer ind pi denne
problematik, er beskrivelsen af det sakaldte apostelmeade i kap. 15. Igen
bliver vi vidner til et interessant temaskifte. For fra forst af skal dette
mede gelde det spergsmalstegn, der bliver sat ved den hidtidige missi-
on blandt ikke-joder, da nogle folk fra Judea dukker op i Antiokia med
pastanden: “Hvis I ikke omskares efter Moses’ skik, kan I ikke blive
frelst” (v. 1). Det er her allerede pafaldende, at der ikke tales om noget
bud (évtoln), men alene om en skik (§60g) — en betegnelse Lukasskrif-
terne forfatter anvender flere gange om den del af lovgivningen, der
gelder jodisk identitet. Ved selve medet er det endelig nogle fra farisa-
ernes parti, som var kommet til tro, der rejser sig med pastanden om,
at det er nedvendigt, at ikke-joder bade bliver omskaret og far befaling
om at holde Moses’ lov — igen en betegnelse for den ikke-etiske del af
lovgivningen.

Forhandlingen begynder nu med Peters redegerelse for, hvordan
Gud for lenge siden blandt de ovrige (apostle?) udvalgte Peter, “for

settes frem for jer.“ Dette udsagn er uden paralleller i de andre evangelier og
synes at afspejle en ubekymrethed med hensyn til, om maden nu ogsa er “ren”.
10 For hvem havde nu ret, Paulus eller Peter? Om forsggene pa at komme til
rette med denne konflikt mellem de to storste autoriteter i den forste genera-
tion af kristne, se ekskursen i Mussner 1977, 146-187, hvoraf det fremgir, at
det ikke var alle, der mente, at Paulus havde ret.
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at hedningerne af min mund skulle hore evangeliets ord og komme
til tro. Og Gud, som kender hjerterne, har bekraftet det ved at give
dem Helliginden ligesom os. Og han har ikke gjort forskel pa os og
dem, idet han har renset deres hjerter ved troen” (v. 7-8). Derfor skal
forsamlingen heller ikke udfordre Gud ved at legge et ig pa disciplenes
nakke, “som hverken vore fedre eller vi har magtet at bare” (v. 10).
Peters konklusion er siledes, at “vi bliver frelst ved Herren Jesu nade pa
samme mAade som de” (v. 11). Forfatteren skriver her Peter ind i Paulus’
rolle som den, der begynder missionen blandt ikke-joder (se Walker
1998, 77-86). Er der tale om en ‘modtekst’ til Paulus’ beskrivelse i Gal
1,15-16 af, hvordan Gud fra moders liv udskilte ham og kaldte ham
ved sin ndde for at dbenbare sin sgn i ham, for at han skulle forkynde
ham blandt folkeslagene? Og selv om glosen er almindelig, bliver det
i forhold til Mark 7,19 ikke maden, men hjerterne, Gud renser ved
troen.

Derefter folger Jakobs tale, der ved hjelp af et citat fra Amos 9,11-12
i Septuagintas skikkelse argumenterer for, at Gud vil genopfore Davids
faldne hytte, for at ogsid “de ovrige mennesker kan sege Herren, alle
de folk, som mit navn er nazvnt over” (v. 17). Om dette indleg byg-
ger pa den opfattelse, at den jedekristne menighed var det nodvendige
forbindelsesled til den hedningekristne kirke, der pa Lukasskrifternes
affactelsestid havde aflost den, skal ikke dreftes i denne sammenhang
(jf. Miiller 2015, 119-130). I hvert fald slutter forhandlingen med, at
selveste Jakob dikterer det sikaldte aposteldekret (v. 20; jf. v. 29 og
21,25), som ikke vil skabe vanskeligheder for de hedningekristne, men
blot pabyder dem at atholde sig fra besmittelse med afguder, og fra
utugt og fra ked af kvalte dyr og fra blod. “For — hedder det som be-
grundelse — Moses har fra gammel tid sine forkyndere i alle byer og
lzeses op i synagogerne hver eneste sabbat” (v. 21). Taget efter ordlyden
bliver overholdelsen af disse bestemmelser en indremmelse fra de hed-
ningekristnes side over for eventuelle jodekristne i menigheden, hvis
samvittigheder er bundet af de tabuer, som de er opvokset med. Der
er med andre ord ikke tale om lydighed mod Guds bud, men om hen-
syntagen til dem, der ikke er sterke nok til at sette sig ud over deres
opdragelse. Det er i og for sig godt paulinsk!

Gér vi uden for Det Nye Testamente til et skrift som Didakeé, der
representerer en jodekristendom ikke meget forskellig fra Matthzeus-
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evangeliets, er vejledningen meget kortfattet (6,3): “Om spiseregler:
Overhold hvad du kan. Men vogt dig vel for afgudsofferked. Det er
at dyrke dede guder” (oversettelse: Noack 1985). Her er det aben-
bart ikke lengere hensynet til den svage naste, der skal bestemme. 1
Diognetbrever 4,1 benzvnes jodernes “skrupler over maden” samt sab-
batsoverholdelse, omskerelse, faste og nymanefester ligeud “latterlige
skikke” (overszttelse: Bilde 1985). S4 alt i alt kan det konstateres, at
i hvert fald de hedningekristne menigheder temmelig hurtigt opgav
de jodiske renhedsforskrifter. Det var ikke sd meget, /vad man spiste,
men hvordan man forholdr sig til maden. Saledes fastholdt man ad-
varslerne mod fradseri og fylderi og indferte tidligt faste fastedage (jf.
Mark 2,20 med par.; Matt 6,16-18; Didaké 8,1).

Konklusion

Allerede med Markusevangeliet og dermed ogsd med Lukasskrifterne
er vi fremme ved en tid, hvor den jodiske lovgivning omkring rene og
urene dyr ikke lengere spiller nogen rolle for hedningekristne. Hvad
vi kan iagttage i disse skrifter samt i Mattheusevangeliet er, hvordan
Moselovens bestemmelser om rene og urene spiser udlegges pa en sa-
dan made, at de ikke fér lov til at std i vejen for fellesskab med ikke-
joder, i de to evangelier ved at blive tolket etisk, i Apostlenes Gerninger
ved at blive brugt metaforisk — og ophzvet. Der er dog grund til at tro,
at jodekristne — eller i hvert fald det store flertal blandt dem — fortsat
alligevel har overholdt disse forskrifter. Siledes synes Matthausevan-
geliet stiltiende at forudsatte, at jodekristne overholder Moseloven,
selv om det vel at marke er, som Jesus har fortolket den, dvs. med
kerlighedsbuddet som det alt overordnede. Siledes er der ogsa grund
til at tro, at konflikten i Antiokia, som Paulus beskriver i Gal 2,11-21,
men som forfatteren til Apostlenes Gerninger altsa overskriver med sit
Peter-billede, endte med, at jodekristne og hedningekristne dannede
hver deres menigheder. Her blev de jodekristne snart en forsvindende
minoritet og dertil forketret — det vist sidste vidne om en ‘tolerant’
holdning er Justin (se Dialog med Joden Tryfon 47), der nok vil tillade
jodekristne at overholde Moseloven, men hvis tolerance opherer, hvis
de ogsd vil have hedningekristne til det.
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Afgudsofferkad — betydningslast eller
betydningsfuldg, tilladt eller forbude?

Geert Hallbéck

bstract: The consumption of idol meat is an issue in 1 Cor

8-10, Acts 15 and Rev 2. It is always contested. In the let-
ters to Ephesus, Pergamun and Thyatira (Rev 2) the ‘Nicolaitans’
and the prophetess ‘Jezabel’ are condemned for eating idol meat.
They probably wanted to maintain normal relations to their pagan
neighbors while John regarded the non-Christian society as part of
Satan’s reign. Acts 15 tells of ‘the apostolic meeting’ in Jerusalem
where the new Christians of pagan origin are accepted without
circumcision. Nevertheless they must submit to four demands for-
mulated in ‘the apostolic decree’, one of them being not to eat
idol meat. This will allow them to participate in meals with the
Jewish Christians without making these unclean. In 1 Cor 8-10,
Paul unfolds a complicated argument, on one hand accepting the
knowledge of the strong Corinthians that idols are not real and the
eating of idol meat therefore permissible, on the other hand ad-
monishing them to abstain from eating in order not to harm their
weaker brothers who still regard the eating as part of idol worship.
The article concludes with considerations on how to make the old
question of idol meat relevant today.

I sommeren 2013 udspillede sig en sikaldt ‘frikadellekrig’ i de som-
mer-nyhedshungrende danske medier. Den handlede om den mad, der
blev serveret i danske berneinstitutioner. De fleste steder stod menu-
en pd ‘almindelig’ dansk mad, herunder svineked som fx frikadeller.
Eventuelle muslimske bern fik alternative muligheder, der overholdt
hallal-reglerne, og som derfor ikke indeholdt svineked. Nogle steder
oplevede personalet imidlertid, at det var et problem at holde styr pa,
hvem der matte spise hvad, og i det hele taget var det besverligt med to
slags mad. Og da spergsmalet om tilladt eller ikke-tilladt fode var uden
betydning for de ‘danske’ born, havde man besluttet kun at servere
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hallal-ked for bornene, for si kunne de muslimske bern spise alt, hvad
der blev serveret, og de danske bern havde jo ingen problemer med at
spise hallal-ked. Her fik bornene ikke frikadeller.

Det faldt imidlertid nogle foraldre, politikere og andre debatterer
for brystet. I kulturkampens perspektiv var hallal-ked et knefald for
islam, som ikke burde forekomme i sekulere, danske berneinstitutio-
ner. Det at kunne spise uden restriktioner blev en bekendelsessag for
danskheden. Frikadellen blev symbolet pa ikke at underlegge sig re-
ligiose hensyn — sa meget des mere, som frikadellen var en klassisk
dansk ret, som danske bern ikke skulle undvare. I denne diskussion
stod frikadellen og andet svineked altsd og vippede mellem at vare
uden betydning, siledes at det ikke gjorde forskel, om man spiste eller
¢j, og at fa tillagt betydning som udtryk for, at alle former for mad er
tilladt hos os.

De fleste har nok opfattet *krigen’ som en strid mellem sekuler frihed
og religios hensyntagen. Men nar det ‘ikke at tillegge mad betydning’
paradoksalt nok kunne blive en bekendelsessag, har det lange redder
tilbage til kristendommens oprindelse. Kravet om ret til at spise al slags
fode, herunder svineked, er ikke alene en sekuler selviolgelighed; det
er i sin oprindelse et religigst krav. Ligesom islam bl.a. definerer sig ved
at skelne mellem tilladt og forbudt spise, definerer kristendommen sig
ved at ophave den slags skel.

Som bekendt tillegger jodedommen ogsa skellet mellem tilladt og
forbudt spise en religios betydning. Ligesom muslimer, ma heller ikke
joder spise svin. Dertil kommer en lang rekke andre regler. En af de
ting, der muliggjorde, at kristendommen tog springet fra jodisk sekt
til en verdensreligion, var ophavelsen af de jodiske spiseregler. Mange
hedninger i antikken betragtede de jodiske spiseregler som en ser re-
ligios begrensning, der sparrede andre ude — pd samme made som de
moderne danske kulturkempere ser pd de muslimske spiseregler. Ved
at ophave dem, abnedes for hedningers optagelse i de kristne menig-
heder.

Der viste sig imidlertid ogsa et ‘hedensk’ spiseproblem, da hednin-
ger begyndte at blive kristne, nemlig hvordan man skulle forholde sig
til afgudsofferkod. Sidan betegnede joderne og altsd ogsd de kristne
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ked fra dyr, der var blevet slagtet som offer til en hedensk gud." Var
det tilladt at spise ud fra samme betragtning som ved ophavelsen af
de jodiske spiseregler, nemlig at mad er uden betydning for frelsen?
Eller var det et udtryk for fortsat praktisering af afgudsdyrkelse og
derfor forbudt for de nye kristne? Det var dbenbart en omdiskuteret
sag. Afgudsofferkod omtales tre steder i Det Nye Testamente: Forste
Korintherbrev 8-10; Apostlenes Gerninger 15,29 (‘aposteldekretet’) og
Johannes' Abenbaring 2,14.20. Alle tre steder optrader det i forbin-
delse med en konflikt.

Jeg vil behandle de tre steder i omvendt kronologisk rekkefolge.
Omtalen i Johannes’ Abenbaring og i Apostlenes Gerninger er ganske
kortfattet og velegnet som udgangspunkt for en overordnet behand-
ling af fenomenet. Derefter kan vi vende os mod den langt mere spe-
cifikke og komplicerede argumentation, som Paulus udfolder i Forste
Korintherbrev.?

Brevene i Johannes Abenbaring

Johannes’ Abenbaring tilherer som helhed den apokalyptiske genre,
men et serkende i forhold til andre apokalypser er de syv menigheds-
breve i kap. 2-3. De fremstilles som dikteret af den himmelske Kristus
(1,19; 2,1). De henvender sig til syv menigheder i det vestlige Lilleasien.
De har en meget skematisk opbygning og mangler traek, der ikke er ka-
rakteristiske for hellenistiske breve. De er derfor ikke ‘@gte’ breve, men
indgér som en del af skriftets samlede komposition. Dertil kommer, at
antallet syv signalerer, at de har almen betydning for de kristne, idet
syv-tallet i jodisk og kristen sammenhang indikerer fuldstendighed.
P4 den anden side indeholder brevene sa konkrete oplysninger om de
enkelte menigheder, at de ma formodes at bygge pé lokalt kendskab til
forholdene i de syv byer. Derfor antager vi, at Johannes var en kristen

1 Se den grundige undersegelse af glosen eidélothyton’s betydningsmuligheder
i Thiselton 2000, 617-620.

2 1 skriftet Didaké, der horer til De Apostolske Fadre, advares ogsia mod af-
gudsofferked: “Men vogt dig vel for afgudsofferkad. Det er at dyrke dede
guder.” (Did 6,3; citeret efter Bent Noacks oversettelse i De apostolske Fadre,
1985, s. 37). Striden om afgudsofferked fortsatte sdledes i tiden efter Det Nye
Testamente.
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leder, der gennem brevene og Abenbaringen som helhed sogte at vinde
indflydelse pé regionalt niveau i hele det vestlige Lilleasien.

I brevet til menigheden i Efesos (2,1-7) roses menigheden for, at den
“hader nikolaitternes gerninger, som jeg ogsa hader” (2,6). Mere horer
vi ikke om nikolaitterne i Efesos, men de oprindelige lesere méd have
vidst, hvem de var. I brevet til Pergamon (2,12-17) omtales nikolait-
terne igen (se nedenfor). Det betyder, at de ikke kun var et lokalt fe-
nomen i Efesos, men en mere omfattende retning blandt de kristne i
Lilleasien. Nar menigheden roses for at hade nikolaitternes gerninger,
tyder det pd, at disse iser har skilt sig ud ved deres adferd. Glosen
‘hade’ (miséo) kan i gvrigt let misforstds, da den pd dansk refererer til
en bestemt folelse, mens den pa graesk snarere refererer til et handlings-
menster: at modarbejde o. lign. (Malina & Pilch 2000, 52).

Hos kirkefedrene fra Irenzus og frem omtales nikolaitterne spora-
disk. Ud over de oplysninger, der er hentet i Johannes’ Abenbaring, far
vi at vide, at de er opkaldt efter Nikolaos, der var en af de syv helleni-
stiske ledere i Jerusalem if. ApG 6,5. Siden henfaldt han til det gno-
stiske kaetteri. Den forste oplysning er antagelig resultat af den tidlige
kristne legendedannelse; den anden oplysning skal nok tilskrives kir-
kefaedrenes tilbgjelighed til at forbinde alle katterier med gnosticisme.
Betegnelsen nikolaitter forekommer imidlertid ikke i den kendte gno-
stiske litteratur, ligesom spergsmalet om afgudsofferked aldrig disku-
teres (Aune 1997, 148-149). Men som vi skal se i det folgende, var det
netop holdningen til afgudsofterked, der karakteriserede nikolaitterne.

Bileams og nikolaitternes lere

I brevet til Pergamon (2,12-17) bebrejdes menigheden, at nogle af dens
medlemmer “holder fast ved Bileams leere, ham der lzrte Balak at stille
felde for Israels born, si de spiste afgudsofferked og bedrev utugt”
(2,14). Her fores vi tilbage til nogle episoder fra erkenvandringen, som
den skildres i Fjerde Mosebog,.

I 4 Mos 22-24 fortelles, hvordan israelitterne har slaet sig ned i moa-
bitternes land, og at deres konge Balak tilkalder den internationalt
kendte profet Bileam for at forbande folket. Gud griber dog ind, sa
Bileam i stedet velsigner Israel. Herefter herer vi i 4 Mos 25,1-2, at
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folket begynder at “hore med Moabs kvinder”, som lokker dem til at
spise kad, der er ofret til deres guder, og at Gud straffer dem, der har
indladt sig med de moabittiske kvinder, med deden. I 4 Mos 31,8 dra-
bes Bileam, og i 31,16 siger Moses: “Det var jo dem (kvinderne), der
efter Bileams ord var skyld i troleshed mod Herren i det, der skete ved
Peor”. Der hentydes til episoden i 25,1-2, som netop fandt sted i Peor.
Billedet af Bileam er siledes flimrende. I kap. 22-24 ender han med at
velsigne Israel, mens han i 31,16 forbindes med israelitternes utugt og
spisning af afgudsofferked. Og i 31,8 synes det at vere glaedeligt, at
Bileam drezbes.

Ab 2,14 forbinder disse episoder, si bade Bileam og Balak er skurke
og begge ansvarlige for israclitterne hor med de moabittiske kvinder.
At Bileam opfattes negativt kendes ogsd fra den rabbinske litteratur
og fra anden kristen litteratur, fx 2 Pet 2,15; Jud 11 (Aune 1997, 185-
188; Malina & Pilch 2000, 56). I vores sammenhang er det afggrende
imidlertid sammenfatningen af Bileams ‘leere’ til det at spise afgudsof-
ferked og bedrive utugt. Det er blevet diskuteret, hvordan vi skal for-
std ‘utugt’ i brevets sammenhang. I 4 Mos 25,1-2 var der bogstaveligt
tale om seksuel adferd; men utugt er i Det Gamle Testamente ogsa
en udbredt metafor for afgudsdyrkelse, idet forholdet mellem Israel
og Gud afbilledes som et zgteskab. I brevets sammenhang er den sid-
ste mulighed den mest sandsynlige (Aune 1997, 188; Malina & Pilch
2000, 58). Ordet optrader i en nasten idiomatisk sammenkedning
med spisning af afgudsofferked som to sider af samme sag.

Det afggrende for at forstd polemikken i brevet er identifikationen
mellem Bileams lere og nikolaitternes. Her er der ikke alene tale om
‘gerninger’ (2,7), men om en ‘lere’. Det betyder, at nikolaitterne be-
grunder deres tvivlsomme adferd teologisk. Men hvordan skal man
nu forstd denne adferd? Der kan neppe vere tale om, at kristne me-
nighedsmedlemmer ligefrem deltog i den egentlige dyrkelse af heden-
ske guder. Det har den kristne monoteisme udelukket; deltagelse ville
have fort til udelukkelse fra menigheden. Men afgudsdyrkelse var en
mere kompliceret sag i det hedenske samfund, ikke mindst i forbin-
delse med mailtider, hvor der blev spist ked, der var slagtet som et offer
til guderne.

Det typiske offer hos savel joderne som grekerne foregik ved, at dy-
ret, der var indviet til guden, blev slagtet og parteret. De uspiselige dele
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blev breendt pa alteret som gudens ‘fode’, mens de spiselige dele blev
fordelt mellem prasterne (som deres ‘honorar’) og de ofrende. Pi den
madde skabte maltidet et fellesskab mellem guden og de ofrende.> Det
kod, der er blevet til overs fra disse méltider, blev solgt pa markedet og
serveret ved private fester.

Der var imidlertid endnu en mulighed for at spise afgudsofferked.
Selskabelige foreninger var udbredte i de hellenistiske byer, og de af-
holdt typisk méltider i et lokale indrettet i tilknytning til et tempel,
hvor kedet kom fra dyr, der var ofret til templets guddom, uden at der
dog var tale om en middag i direkte sammenheng med gudstjenesten.
Der er fundet flere eksempler pa sidanne méltidsrum, der typisk har
haft plads til 7-10 gaster (Collins 1999, 322; Willis 1985, 47-61). Hvis
man fuldstendig afviste at deltage i den slags middagsselskaber, hvor
der blev spist afgudsofferked, isolerede man sig fra naboer, familie og
kolleger, ja, man udelukkede sig selv fra samfundet ved en adferd, der
blev betragtet som asocial. Jo hgjere pa stra den kristne stod socialt, jo
vanskeligere var det for ham at afvise disse middagsselskaber (Theissen
1979, 281-282). Johannes betragter dem imidlertid som afgudsdyrkel-
se og afviser konsekvent spisning af afgudsofferkod.*

Nu er det ikke Johannes stil at argumentere for sine synspunkter.
Han optreder med karismatisk autoritet som talerer for den himmel-
ske Kristus og forudsetter uden videre, at det er forbudt at spise af-
gudsofferkod. Det tyder pé, at han kan gd ud fra, at de oprindelige
lesere pa forhand har kendt og accepteret forbuddet mod afgudsof-
ferked. Omvendt viser polemikken mod nikolaitterne, at forbuddet
ikke har veret overholdt af alle kristne. Problemet med afgudsofferkad
var led i en storre konflikt, der angik forholdet til hele det hedenske
samfund. Nogle — som nikolaitterne — ville undga, at de kristne blev

3 Offeret har sandsynligvis ogsi veret tillagt andre betydninger, fx, at man
gav guden dyrenes ‘liv’ tilbage som en slags ‘betaling’ for frugtbarheden. En
anden funktion har veret rensende eller sonende i forbindelse med urenhed
og overtrdelser. Det afggrende ved disse og andre betydninger er, at de ikke
udelukker hinanden, og at forskellige deltagere har tillagt offeret forskellige
betydninger, uden at det har forstyrret selve handlingen som det afggrende.

4 Aune 1997, 191-194 gennemgar de forskellige situationer, hvor man havde
mulighed for at spise ked; det var kun ved serlige lejligheder, der var rad til at
spise kad; alt kad, der blev spist, ville normalt vare slagtet som offer til en gud
og dermed afgudsofferked. Se ogsa Malina & Pilch 2000, 58.
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isoleret fra samfundet. Johannes derimod s verden som en slagmark
mellem Gud og Satan, og det hedenske samfund var pé Satans side.
Han ville derfor have sa lidt med samfundet at ggre som muligt.

Profetinden Jezabel i Thyatira

Vi er ikke helt ferdige med Abenbaringen, for ogsi i brevet til Thy-
atira (2,18-29) nzvnes utugt og afgudsofferkod. Her er det dog ikke
i forbindelse med nikolaitterne, men en kvindelig profet, som kaldes
Jezabel. Det er antagelig en han. Jezabel var i Det Gamle Testamente
en prinsesse fra Tyrus, der blev gift med Israels konge Akab og lokkede
ham til at dyrke afguden Baal (1 Kg 16,31-33; 21,25). Som straf blev
hun ved Jehus kup kastet ud af vinduet og @dt af gadens hunde (2
Kg 9,30-37). Det, der forbinder Jezabel i Det Gamle Testamente med
profetinden i Thyatira, er ‘utugten’, som her ma std som metafor for
afgudsdyrkelse.

Om ‘Jezabel’ i Thyatira hedder det, at hun “forferer mine tjenere
(dvs. de kristne) til at bedrive utugt og spise afgudsofterked” (2,20).
Hun beskyldes for samme forraderiske adferd som nikolaitterne. Det
er derfor narliggende at opfatte hende og hendes tilhzngere som ni-
kolaitter. Men maske er det bedre at forstd sammenfaldet som udtryk
for, at det liberale syn pd spisning af afgudsofferked var ganske ud-
bredt (Hemer 1986, 120). Jezabel’ mé opfattes som et lokalt fenomen
i Thyatira, mens nikolaitterne var udbredt i flere menigheder. Dertil
kommer, at lren i Thyatira var profetisk begrundet, hvad vi ikke horer
noget om for nikolaitternes vedkommende. Striden mellem ‘Jezabel’
og Johannes var en strid mellem karismatiske autoriteter, og Johannes
er ganske uforsonlige. Han truer med, at hun vil blive ramt af sygdom,
og at hendes nzrmeste tilhangere ligefrem vil de (2,22-23). Man kan
undre sig over, at Johannes korer frem med si voldsomt skyts i en strid
om afgudsofferked. Men hvis dette spergsmal skal ses som emblema-
tisk for hele forholdet mellem de kristne og det hedenske samfund,
forstar man det maske bedre.

I'v. 24 bruger Johannes et udtryk, der er verd at legge marke til: “Jeg
lzegger ikke nogen ny byrde pa jer”. Det minder nemlig sliende om en
formulering i det sikaldte aposteldekret (ApG 15,23-29). Her skriver
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Jerusalemmenigheden til de hedninger, der takket vere den paulinske
mission er blevet kristne: “For Helliganden og vi har besluttet ikke at
legge nogen anden byrde pa jer end dette ngdvendige” (v. 28) — og sa
folger fire pibud, hvoraf det forste er afholdenhed fra “ked, der ofres
til afguder”. Nir Johannes skriver, at han ‘ikke leegger nogen ny byrde
pa menigheden’, lyder det som en hentydning til dekretet (Aune 1997,
208; Hemer 1986, 120). I sé fald har aposteldekretet stadig spillet en
rolle i de kristne menigheder i Lilleasien i slutningen af 1. arh. Det
betyder, at nikolaitternes og ‘Jezabels’ syn pa afgudsofferked ikke alene
strider mod Johannes’ strenge position, men mod selve Jerusalemme-
nighedens beslutning en generation tidligere. Det er pd tide at bevaege
sig fra Johannes” Abenbaring til Apostlenes Gerninger.

Apostelmodet i Jerusalem

I Apostlenes Gerninger kap. 15 fortelles om et mede i Jerusalem mel-
lem reprasentanter for den hedningemission, der var udgéet fra me-
nigheden i Antiokia (Paulus og Barnabas), og lederne af menigheden
i Jerusalem. Medet er kendt som apostelmoder. Anledningen var en
strid 1 Antiokia, hvor tilrejsende jodekristne gjorde gzldende, at de
nye kristne af hedensk herkomst skulle lade sig omskare og dermed i
realiteten blive joder. Det er missionzrerne med Paulus og Barnabas i
spidsen meget imod, men sagen kan ikke afggres i Antiokia; den ma
forelegges de @verste autoriteter: “apostlene og de @ldste i Jerusalem”
(15,2).

P4 medet holder Peter en tale (15,7-21), der uden forbehold bakker
de antiokenske missionrer op med henvisning til, at Gud for leengst
har givet Helligdnden til hedninger uden omskarelse. Sagen er dermed
afgjort af Gud selv. Peter teenker her pa sit eget mgde med den romer-
ske officer Cornelius (ApG 10). Derpd holder Jesu bror, Jakob en tale
(15,13-21), der indledningsvis stetter Peter og den antiokenske hed-
ningemission. Han underbygger det oven i kebet med et skriftcitat (v.
16-18). Men derpé indferer han noget nyt, nemlig fire begreensninger,
som de nye kristne af hedensk herkomst skal patage sig: De skal af-
holde sig fra “besmittelse med afguder og fra utugt og fra ked af kvalte
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dyr og fra blod” (v. 20). Og begrundelsen er, at Moses, dvs. Loven, fra
gammel tid er forkyndt og last op i alle byer (v. 21).

Flere ting er her overraskende. For det forste ville en tale af Peter
tidligere i Apostlenes Gerninger have afgjort sagen. Nu fremstir den
som et vigtigt indleg i diskussionen, men afggrelsen treffes af Jakob.
Der er sket en magtforskydning i Jerusalem til Jakobs fordel. For det
andet sker der noget i Jakobs tale, som ikke formuleres eksplicit. Tilsy-
neladende giver Jakob antiokenerne og Peter ret, og resultatet af modet
fremstar umiddelbart som en sejr for Paulus og Barnabas. Men i reali-
teten foreslar Jakob et kompromis, som bliver medets resultat. P4 den
ene side skal de hedningekristne ikke omskeres. De kan forblive ikke-
joder. P4 den anden side er der fire krav, som de skal overholde af hen-
syn til Moseloven, eller maske rettere: af hensyn til dem, der kender og
overholder Loven (Hallbick 1993, 142-144). Det er dette kompromis,
der bliver medets resultat. Menigheden i Jerusalem udformer nemlig
en skrivelse til de hedningekristne i Antiokia, Syrien og Kilikien, som
afviser kravet om omskerelse, men pilegger dem, at overholde Jakobs

fire krav (v. 23-29). Denne skrivelse kaldes aposteldekretet.

“Mig pélagde de ansete intet nyt”

Interessant nok har vi i Det Nye Testamente en anden kilde til mo-
det i Jerusalem, nemlig Paulus” brev til Galaterne. I Galatien var der
dukket konkurrerende forkyndere op, som forsegte at overtale Paulus’
nyomvendte hedningekristne til at lade sig omskere. Galaterbrevet ar-
gumenterer imod omskerelse, og i den forbindelse henviser Paulus til
medet i Jerusalem (Gal 2,1-10). Hvor hovedresultatet er en anerken-
delse af de hedningekristne uden omskarelse bade i Galaterbrevet og
i Apostlenes Gerninger, navner hver af teksterne et resultat af modet,
som den anden tekst ikke omtaler. I Galaterbrevet skriver Paulus om
en deling af missionen, siledes at “vi (dvs. antiokenerne) skulle gi til
hedningerne, og de (dvs. Jerusalem-apostlene) til jederne” (2,9). Jeg
har tidligere argumenteret for, at der 14 mere i denne deling, nemlig at
jodekristne og hedningekristne i det hele taget skulle holdes adskilt,
siledes at de jodekristne ikke kreenkede de jodiske maltidregler ved at
spise med uomskérne. Kun sidan kan man efter min mening forklare,
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hvorfor de jodekristne og Paulus’ medmissionzr Barnabas bred mal-
tidsfellesskabet med de hedningekristne i Antiokia (se nedenfor; Hall-
bick 2001, 85). Paulus skriver imidlertid ogsd: “mig péalagde de ansete
intet nyt” (v. 6). Den formulering udelukker, at aposteldekretet stam-
mer fra det made, Paulus deltog i. Hvis det er rigtigt, har forfatteren til
Apostlenes Gerninger knyttet apostelmode og aposteldekret sammen,
selv om dekretet i virkeligheden forst kom til pa et senere tidspunkt.

Efter omtalen af apostelmedet forteller Paulus i Gal 2,11-14 om
en episode i Antiokia, hvor han gik i rette med selveste Peter. Vi ma
forestille os, at menigheden i Antiokia var en blandet menighed, der
bestod af bide jodekristne og hedningekristne, som fra gammel tid
havde holdt maltid sammen. Det fortsatte de med, selv om apostelme-
det havde vedtaget en deling mellem jodekristne og hedningekristne.
Og Peter, der var pa besog i Antiokia, fulgte den lokale skik. Men sa
kom der “nogle fra Jakob” (v. 12), som fik ikke alene Peter, men alle
de jodekristne, ja selv Barnabas til at treekke sig tilbage fra maltidsfel-
lesskabet med de hedningekristne. Disse “nogle fra Jakob” ma have
haft et godt argument, siden de kunne overtale alle de jodekristne til
at zndre praksis. Efter min mening var det gode argument aftalen i
Jerusalem. Jeg tror, at Jakobs udsendinge gjorde opmarksom pi afta-
len om adskillelse (Hallbick 2001, 88-91). Det ville Paulus til gengald
ikke acceptere, fordi det lod de hedningekristne tilbage som en slags
andenrangs kristne. Det er imidlertid ikke pointen i vores sammen-
hang. Her viser episoden, at aftalen om adskillelse mellem jodekrist-
ne og hedningekristne skabte problemer i de blandede menigheder i
Antiokia og omegn (Kilikien og Syrien). De kunne ikke lengere holde
maltid sammen.

Losningen blev — ma vi forestille os — at lade de hedningekristne
afstd fra de fire ting, der navnes i aposteldekretet. Derefter kunne de
jodekristne holde miltid med de hedningekristne uden at kompromit-
tere deres jodiske renhed. Forfatteren til Apostlenes Gerninger, der
skriver et halvt arhundrede efter, at disse begivenheder fandt sted, ser
anerkendelsen af de hedningekristne uden omskerelse og lasningen
af problemet om méltidsfellesskab som to sider af samme sag. Han
slir dem derfor sammen, selv om de i realiteten var adskilt i tid. I den
historiske detalje er der tale om en ‘fejl’; men i det lange perspektiv,
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som forfatteren hen mod arhundredets slutning’ kan anlegge, ser han
rigtigt: Spergsmalet om omskarelse og spergsmélet om maltidsfelles-
skab var tilsammen de problemer, der matte lgses, for at jodekristne
og hedningekristne kunne danne én menighed (Hallbick 1993, 145).

Aposteldekretets fire krav

Vi vender tilbage til Apostlenes Gerninger og de fire krav. I Jakobs tale
formulerer forfatteren de fire krav siledes: “de skal holde sig fra besmit-
telse med afguderne og fra utugt og fra ked af kvalte dyr og fra blod”
(v. 20). Det kan opfattes som fire moralske krav: afvisning af afguds-
dyrkelse, af seksuel utugt, af at spise dyr, der ikke er slagtet pa jodisk
vis, og af mord. I nogle hindskrifter® er den sikaldte gyldne regel” il-
fojet som udtryk for, at afskriverne har forstiet kravene moralsk. Men
gar vi videre til formuleringen i selve den skrivelse, der bliver sendt til
Antiokia og de andre blandede menigheder, formuleres kravene, si en
anden forstaelse er mere narliggende. Her star: “I skal atholde jer fra
kod, der ofres til afguder, og fra blod, og fra ked af kvalte dyr og fra
utugt” (v. 29). Ikke alene er rekkefolgen anderledes; det forste krav er
formuleret noget mere specifikt, nemlig “ked, der ofres til afguder”.
Det drejer sig altsd ikke om deltagelse i afgudsdyrkelse i al almindelig-
hed, men om spisning af afgudsofferked. Det gor det narliggende ogsa
at forsta de to folgende krav som spiseregler. I sa fald forbydes spisning
af kod fra dyr, der ikke er slagtet, si blodet er lobet fra. Det gelder
indlysende nok ogsi ked fra dyr, der er slagtet ved kvalning,.

I dekretet er forbuddet mod utugt flyttet hen til sidst. Det udger et
problem for den ikke-moralske forstaelse af de fire krav, for forbud-

5 Dateringen af Apostlenes Gerninger er omdiskuteret. Adskillige moderne
forskere plederer for en ‘sendatering’ omkring 120 e. Kr. (eller endnu senere).
Jeg holder mig til en konservativ datering i 90’erne e. Kr., inden kristendom-
men blev kriminaliseret af den romerske kejsermagt.

6 Det gelder ikke mindst handskriftet D, der er hovedreprasentant for den
sikaldte vestlige leesemade, hvis tekst ofte er udvidet i forhold til teksten i
de @ldste handskrifter; maske afspejler den en revideret udgave af Apostlenes
Gerninger.

7 “og alt det, som de ikke gnsker skal ske for dem selv, md de ikke gore mod
andre”.
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det mod utugt ma vel opfattes moralsk. Pa den anden side — hvis de
tre forste forbud angar rituelle spiseregler, legger det op til at forsta
“utugt” pa lignende made. Forklaringen skal antagelig seges i 3 Mos
17-18. I kap. 17 understreges det igen og igen, at israelitterne ikke ma
spise blod, fordi blodet er liv, og fordi det skaffer soning, nir det kastes
pa alteret. Dette gelder ikke alene for israelitterne, men ogsi for “de
fremmede, der bor som gast iblandt dem” (v. 10.12.13.15). Kap. 18
handler om, at israelitterne ikke ma folge den seksuelle praksis, som
tilskrives egypterne og kana’'anzerne, og som bl.a. omfatter giftemal,
der i Det Gamle Testamente betragtes som incest. Det nevnes ikke
udtrykkeligt, at det forbud ogsé gelder for de fremmede, der bor som
gester i Israel, men sddan er det siden blevet forstédet.

Der findes forskellige sammenfatninger af de bud, som ikke-joder,
der boede som gaster i landet, skulle overholde. De var ikke forpligtet
pa Moseloven. Men de skulle overholde nogle grundleggende regler,
som gjorde det muligt for dem at leve sammen med joderne uden at
gore disse urene. Efter al sandsynlighed er aposteldekretet en sidan
sammenfatning (Pesch 1986, 81; Tannehill 1990, 190). Der er imid-
lertid et afgerende perspektiv til forskel. Reglerne i Det Gamle Testa-
mente angdr ikke-israelitter, der lever i Israel. Her var der ikke noget
problem med afgudsofferked, der derfor ikke nevnes i 3 Mos 17-18.
Sammenfatningen i aposteldekretet er derimod set fra et diaspora-
perspektiv, hvor spergsmaélet om spisning af afgudsofferked var akut.
Derfor tilfojes forbuddet mod afgudsofferked til kravene fra Tredje
Mosebog, ja det settes som det forste krav.

Aposteldekretet viser, at de jodiske spiseregler ikke var et overstdet
kapitel for de kristne. Selv om de ikke lengere var forpligtet pi Mo-
seloven, matte de vise hensyn til medkristne, for hvem spisereglerne
stadig var geldende. Men hvis de fire krav skulle muliggere samlivet
mellem jodekristne og hedningekristne i den forste kristne generation,
mitte kravene miste mere og mere af deres relevans, jo flere de hed-
ningekristne og jo ferre de jodekristne blev. Flytter vi blikket fra de-
kretets affattelsestid omkring midten af 1. arh. e. Kr. til Apostlenes
Gerningers affattelsestid i slutningen af arhundredet, har det netop
varet problemet. Forfatteren til Apostlenes Gerninger ensker at fast-
holde dekretet som en binding til kristendommens jodiske fortid, men
hans hedningekristne lesere forstir ikke, hvorfor de skal tage hensyn
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til den jodiske Lov. Forfatteren viser da, at dekretet var losningen pa
et endnu sterre problem, ja, at det var dekretet, der overhovedet mu-
liggjorde den forening af hedensk og jedisk, der er kristendommens
serkende (Pervo 2009, 378).

Hvis vi forestiller os, at Johannes” Abenbaring er skrevet lidt senere
end Apostlenes Gerninger, kan vi se, at nikolaitterne og andre ikke
leengere folte sig bundet af aposteldekretet. Johannes derimod vil fast-
holde forbuddet mod at spise afgudsofferked, ikke fordi forholdet mel-
lem hedningekristne og jodekristne er afgerende for ham, men fordi
det sztter forholdet mellem de kristne og den hedenske verden pé spid-
sen. Det er imidlertid muligt, at nikolaitterne ikke alene var kommet
sa langt vak fra kristendommens jodiske redder, at forbuddet mod
afgudsofferked ikke leengere gav mening. De menigheder i det vestlige
Lilleasien, som Johannes henvender sig til, var tidligere et af de omri-
der, hvor den paulinske mission udfoldede sig. Der er derfor fortolkere
(Hemer 1986, 92), der har foreslaet, at nikolaitterne var yderliggiende
paulinister, der ikke anerkendte Johannes’ autoritet, men forte deres
leere tilbage til Paulus. Som vi nu skal se, udtaler Paulus sig imidlertid
alt andet end entydigt om spisning af afgudsofferkod.

Forste Korintherbrev

I Forste Korintherbrev tager Paulus en rekke sporgsmal og problemer
op, som pressede sig pi i menigheden i Korinth. De kristne i byen
udgjorde en broget skare, der omfattede velhavende borgere sivel som
slaver og daglejere, veluddannede savel som uuddannede, religiost er-
farne savel som nyomvendte. Antagelig var menigheden fordelt pi en
rekke husmenigheder, hvor den nye kristne tro blev forstaet og udlagt
forskelligt. Det var derfor en kompliceret menighed at holde styr pa.
Dertil kom, at ikke alle i menigheden uden videre anerkendte Paulus’
autoritet. Brevet er hans forseg pa at bevare kontrollen over den urolige
menighed, samtidig med at han afger nogle af de spergsmal, der har
veret strid om. Nogle af sporgsmalene tager Paulus op pé eget initiativ,
andre har korintherne forelagt for ham i et brev (7,1).

Et af de problemer, korintherne har bedt ham om at afgere, var
sporgsmilet om afgudsofferked. Nogle i menigheden har spist af-
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gudsofferked uden at fole deres nye tro kompromitteret, andre har ikke
vearet lige sa frigjorte fra deres hedenske fortid. Vi skal i det folgende
forsoge at fa et overblik over argumentationen i kap. 8-10. Det er imid-
lertid ikke sd nemt. Kap. 8 handler udtrykkeligt om afgudsofferked,
men afbrydes af kap. 9, der er et forsvar for Paulus’ ret til selv at tjene
sine penge. Si felger i 10,1-13 en advarende fortolkning af erkenvan-
dringen i Det Gamle Testamente, hvorefter teksten i 10,14-33 vender
tilbage til sporgsmalet om afgudsofferked. Dertil kommer, at Paulus
i kap. 8 og kap. 10 ikke synes at vere helt enig med sig selv om, hvad
afguder er, eller hvordan de kristne skal forholde sig til afgudsofferked.

“Hvad angar det ked, som har veret ofret til afguderne”

I 8,1-3 introducerer Paulus et nyt emne, der skal behandles, nemlig
afgudsofferked. Og han henviser til den indsigt, han og leserne deler
som kristne. Det er abenbart pd grundlag af denne indsigt, problemet
skal loses. Paulus bryder dog straks af ved at opstille en modstning
mellem indsigt og kerlighed, som synes at omdirigere argumentatio-
nen. Det er snarere pa grundlag af keerlighed, problemet skal lgses.

I 8,4 vender Paulus tilbage til emnet med den precisering, at det
angar spisning af afgudsofferkod. Trods forbeholdet i v. 1-3 henviser
han igen til den felles viden, nemlig at der egentlig ikke findes afgu-
der. Konsekvensen ma jo vare, at nar kedet saledes i realiteten ikke
er ofret til nogen, kan det spises uden problemer. Han tilfgjer ganske
vist noget forblommet, at der alligevel er “sikaldte guder” (v. 5), men
at de kristne kun har én Gud og én Herre. Det understreger han ved
at citere en hymne, som korintherne rimeligvis kender i forvejen (v. 6).
Det er lidt uklart, om afguderne alligevel har en eller anden form for
eksistens; men hvis de har, vedrerer det ikke de kristne, som alene skal
forholde sig til Gud og Kristus. Paulus felger ikke op pd denne uklar-
hed, men forfelger en anden linje i argumentationen.

Over for den falles viden om Gud og afguderne sztter han en mod-
premis, nemlig at det ikke er alle, der har denne viden. Nogle har ikke
frigjort sig fra deres hedenske fortid og tillegger stadig afguderne en
realitet. Hvis de alligevel spiser afgudsofferked, gir det ud over deres
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samvittighed; de splittes mellem at spise og at mene, at det er forkert
at spise. Og det kan deres ‘skrobelige samvittighed’ ikke bere (v. 7).
Det viser sig altsa, at Paulus ikke henvender sig til hele menigheden,
nar han v. 1 og v. 4 siger “vi”, men alene til dem, der har den omtalte
viden om Gud og afguderne.® Der er nogle, som (endnu) ikke har den-
ne viden, og som derfor har en ‘skrgbelig’ samvittighed. Flere steder i
brevet opererer Paulus med et modsztningsforhold mellem sterke og
svage. Det er ikke klart, om menigheden i alle sporgsmélene er split-
tet efter den samme skillelinje, eller om den varierer fra sporgsmal til
sporgsmal. Men er der en overordnet skillelinje, m vi henregne dem,
der deler viden med Paulus, til de sterke, og dem, hvis samvittighed
er ‘skrobelig), til de svage. Skillelinjen synes i dette tilfeelde primeart at
vere intellektuel. Der er nogle, som bedre er i stand til at forstd konse-
kvenserne af den nye tro end andre. Men det kan ikke helt udelukkes,
at skillelinjen ogsa er social og ekonomisk. De bedrestillede havde en
storre interesse i at opretholde det selskabelige samkvem med deres
ikke-kristne medborgere end de menighedsmedlemmer, der var lavere
pa strd (Hays 1997, 136-137; Theissen 1979; Thiselton 2000, 644).
Under alle omstendigheder har Paulus nu defineret problemet. Der
er nogle i Korinth, hvis viden tillader dem at spise afgudsofferked,
mens der er andre, hvis samvittighed forbyder dem at gore det. Paulus
mai afggere, hvad der vejer tungest: den ‘viden’, som han selv deler, el-
ler samvittigheden, som er ‘skrgbelig’. Paulus slir fast, at mad ikke
betyder noget i forholdet til Gud (v. 8). Men det udgangspunkt kan
gé begge veje. Hvis mad ikke betyder noget, kan man spise, hvad man
vil — ogsé afgudsofferked. Men man kan ogsa lade vere. Man behover
ikke demonstrere sin ret til at spise ved faktisk at spise. I forhold til
Gud er mad altsd uden betydning. Det samme gelder imidlertid ikke
i forhold til de svages samvittighed. Ved at spise afgudsofferked risi-
kerer de staerke at bringe de svage til fald (v. 9). Her betyder det noget,

8 Willis (1985, 67-109) mener, at Paulus i 8,1.4.8 citerer de sterkes argu-
menter for retten til at spise afgudsofferkad uden at tilslutte sig dem; tvarti-
mod skal hele kap. 8 forstds som en afvisning af denne ret. Paulus eget syn
pa spisning af afgudsofferked far vi forst i 10,14-22, der sidestiller det med
afgudsdyrkelse. Men hvis det var tilfeeldet, er det sveert at forstd, hvordan Pau-
lus i kap. 9 kan henvise til sit eget afkald pé en rettighed som et eksempel til
efterfolgelse for de sterke. Eksemplet fungerer kun, hvis de sterke vitterligt
har en ret, som Paulus formaner dem til at afsta fra af hensyn til de svage.
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om man spiser eller ej. I forhold til viden betyder det ikke noget, men
i forhold il (de svages) samvittighed Aar spisningen betydning. Det
hensyn, der vejer tungest, ma jo vere det, hvor sagen betyder noget.
De sterke skal derfor give afkald pa at spise afgudsofferkod — ikke af
hensyn til Gud, men af hensyn til de svagere medkristne.

V. 10 presenterer et eksempel pa det modsatte, hvor en af de sterke
spiser afgudsofferked i et hedensk tempel. Man kan ikke tenke sig, at
en kristen (selv en sterk) kunne deltaget i kulten for en hedensk gud, sa
situationen ma vere en social sammenkomst i et lokale i tilknytning til
templet. Det kod, der blev spist ved en sadan lejlighed, stammede fra
dyr, der var ofret til en gud. Men spisningen indebar ikke i sig selv del-
tagelse i kulten. Derfor ansd den sterke sig for at vere fri til at deltage
i selskabet og pad den made pleje sine sociale kontakter. Den sterkes
adferd kan imidlertid tilskynde en svag til ogsa at deltage i den slags
sammenkomster. Men han vil spise kedet “som afgudsofferked” (Pau-
lus’ formulering i v. 7), dvs. han vil fele, at han ved at spise afgudsof-
ferkod deltager i afgudsdyrkelse, og vil fa edelagt sin samvittighed. Pa
den made vil den sterke “synde” (kalder Paulus det ligefrem i v. 12)
mod den svage broder og dermed synde mod Kristus, der er ded for
den svage broder (v. 11).

Her skruer Paulus voldsomt op for den retoriske pathos og setter til
slut trumf pa med en hyperbolsk henvisning til hans egen e#hos.” Han
vil hellere undvere at spise kad i det hele taget end risikere at bringe
en af de svage bredre til fald (v. 13). Og da han er felles med de sterke
om den viden, der tillader dem at spise afgudsofferked, skal de sterke
handle ligesddan: afsté fra ked, hvis det bringer en broder til fald. Her
er ikke noget at tage fejl af: Selv om spisning af afgudsofferked i for-
hold til Gud er uden betydning, skal de sterke af hensyn til de svage
og deres skrobelige samvittighed afholde sig fra at spise afgudsoffer-
ked. Ud fra eksemplet i v. 10 skal de takke nej til middagsselskaber,
der afholdes i et hedensk tempel.

9 Vedr. pathos og ethos se note 10.
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Et forsvar for apostolatet

Kap. 9 handler om noget helt andet end afgudsofferked. Paulus for-
svarer sin praksis som apostel. Som apostel og menighedsgrundlegger
har Paulus ret til at f sine fornodenheder betalt af menigheden. Han
opregner en lengere rekke af begrundelser. Han har imidlertid afstdet
fra denne ret og selv tjent sine penge, si han ikke skal ligge menighe-
den il last (9,1-18). I det folgende synes Paulus at fortsette ud ad en
tangent. Hans adferd i Korinth er udtryk for et mere grundleggende
princip, som han har praktiseret i hele sin apostelvirksomhed. Overalt
har han tilpasset sig sit publikum for at vinde si mange som muligt for
evangeliet. Derfor har han optradt som jede over for joder, som hed-
ning over for hedninger, som svag for svage osv. Han har disciplineret
sin krop pd samme méde som en idretsmand, der trener for at kunne
vinde sejrskransen. Men Paulus’ sejrskrans er si meget mere vard end
idreetsmandens, som den er “uvisnelig”. Han teenker selvfolgelig pa den
evige frelse (9,19-27).

For sa vidt som spergsmalet om afgudsofferked ikke er ferdigbe-
handlet — det dukker jo op igen i 10,14-33, ma kap. 9 pd en eller anden
méde indga i argumentationen vedrerende afgudsofferked. I det per-
spektiv mé pointen vere, at de sterke i Korinth skal give afkald pa de-
res ret til at spise afgudsofferkod pd samme made, som Paulus har givet
afkald pa sin ret til materielt underhold fra menigheden. I forhold til
sporgsmalet om afgudsofferked bringer Paulus altsé sin apostel-praksis
pa banen for at vise, hvordan han selv har givet afkald pa en ret. Han er
et eksempel, som de sterke skal efterligne. I retoriske termer kan man
sige, at argumentationen i kap. 8 (og 10) er baseret pa logos, mens kap.
9 er et ethos-argument (Collins 1999, 3006).

Men det er abenbart ikke det eneste, der ligger Paulus pa sinde i for-
bindelse med hans apostel-verdighed. Han benytter lejligheden til at
‘forsvare sig’ (v. 3). Mod hvad? Ja, dbenbart falder hans afkald pa retten
til underhold ikke i god jord hos alle. Man kan forestille sig to drsager.
Enten har nogle tenkt, at nar Paulus giver afkald pa sin apostel-ret,
er det, fordi der er noget galt med hans apostel-status. Han er ikke en

10 I den retoriske teori skelner man mellem tre typer af argumentation: Lo-
gos-argumentation er saglig, ezhos-argumentation angér talerens trovardighed,
pathos-argumentation appellerer til tilhorernes folelser.
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rigtig apostel ligesom Peter og Jesu bredre (jf. v. 5). Hans afkald pa
understottelse har svekket hans troverdighed som apostel. Eller nogle
har tenkt, at nir Paulus ikke vil gore brug af sin ret som apostel, ma
der vare noget galt med menigheden. Han betragter ikke korintherne
som vardige til at understotte ham som apostel.

Nir Paulus skriver: “Er jeg ikke apostel?” m.m. (v. 1) og taler om
sit forsvar (v. 3), tyder det pd, at hans apostel-status er under angreb.
Sédan bliver kap. 9 normalt forstiet. Men nu sker der et pafaldende
skred i kapitlet, da Paulus fra v. 19 begynder at forklare, hvordan han
har tilpasset sig situationen, dér hvor han har forkyndt evangeliet. Det
er ikke en indlysende fortsettelse af v. 1-18. Alligevel mé det opfat-
tes som en fortsettelse af Paulus’ forsvar. Han indleder det nye afsnit
saledes: “Skont fri og uathengig af alle” (v. 19). Her ber vi bemerke,
at han indleder hele kapitlet med det retoriske sporgsmal: “Er jeg ikke
fri2” (v. 1). Svaret pa det spergsmal ma vere den mellemliggende tekst,
for i v. 19 fastslar han altsa, at han er fri og uathengig. Ved at give
afkald pd sin ret til underhold, har han demonstreret den frihed, han
har som apostel. Det tyder efter min mening p4, at utilfredsheden med
hans praksis skyldes den frihed over for menigheden, som han demon-
strerer. Det virker, som om han ikke vil veere afhengig af menigheden.
Det kan forstas pa den made, at han ikke stoler pi menigheden, men
mistenker den for at ville udnytte hans materielle athengighed til at
svekke eller legge pres pa hans dndelige autoritet. Men sztningen i v.
19 fortsaetter: “- har jeg gjort mig selv til alles tjener”. Nar Paulus har
givet afkald pé sin ret til underhold, er det ikke udtryk for mistillid
til menigheden, men udtryk for Paulus’ generelle praksis som apostel,
nemlig at tilpasse sig den konkrete situation."

Advarende eksempler

Selv om man méske nok kan fa fornemmelsen af, at forsvaret for apo-
stolatet i kap. 9 er ved at overtage teksten og fore tankegangen ud ad
en tangent, der fjerner den mere og mere fra sporgsmélet om afgudsof-
ferked, har Paulus ikke glemt, at det er hovedemnet i den storre sam-

11 12 Kor 11,7-11 tager Paulus sagen op igen; hans ‘forsvar’ her i 1 Kor. har
dbenbart ikke overbevist alle i Korinthermenigheden.
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menhzng. Som det sidste eksempel pa tilpasning skriver han, at han
“blev svag for de svage” (v. 22). Og det er jo lige precis det, de sterke
skal efterligne i sporgsmaélet om afgudsofferkod. Nu skulle man s tro,
at han ville vende tilbage til afgudsofferkodet, men det er ikke tilfel-
det. Han tager i stedet fat pa endnu et nyt emne, nemlig en typologisk
udlegning af Det Gamle Testamentes fortzlling om erkenvandringen
forstiet som en advarsel mod at stole for sikkert pd nadverens frel-
sesvirkning. Man kan sige, at hvor digressionen i kap. 9 fokuserer pa
Paulus og hans troverdighed, fokuserer digressionen i 10,1-14 pé ko-
rinthernes situation.

Den grundleggende argumentation prasenteres i 10,1-6. Forst hen-
viser Paulus til, at erkengenerationen var “debt til Moses” (dvs. ikke
debt til Kristus, men dog en slags dab). Det skete ved Guds tilste-
deverelse i skyen, og ved at israelitterne gik gennem Det Rode Hav.
Ligeledes spiste de dndelig fode, nemlig manna, og drak dndelig drik,
nemlig vand fra klippen — som tilmed allegorisk tolkes som Kristus
(v. 4). Alligevel blev israelitterne ramt af Guds vrede og straf (v. 5).
Dette skal forstas typologisk, dvs. de gammeltestamentlige begivenhe-
der betyder bade det, de nu engang betyder i den gammeltestamentlige
sammenhzng, og de er foregribelser af nytestamentlige forhold. De er
“advarende eksempler”, som der stir i den danske oversettelse (v. 6;
pa gresk stir der blot, at de er #yper: typoi). Pointen er, at de gammel-
testamentlige ‘sakramenter’ ikke beskyttede orkengenerationen mod
straf for det onde, som de begik. Tilsvarende — #ypisk — er korintherne
ikke beskyttet af sakramenterne mod straf, hvis de begar overtredelser.
Man mi formode, at nogle i Korinth lige omvendt har argumenteret
for, at de er beskyttet af sakramenterne. Men dér tager de fejl, pape-
ger Paulus. Samridig far han introduceret nadveren i argumentationen
vedrerende afgudsofferked.

Paulus er dog ikke ferdig med erkengenerationen. Han har sat ‘sa-
kramenter’ og straf over for hinanden. Men han har ikke anfort, hvad
israelitterne blev straffet for. Derfor folger i v. 7-10 fire eksempler pa
deres overtredelser og den efterfolgende straf. Det er “skrevet for at
vejlede os” (v. 11), hevder Paulus. Men hvordan kan han dog mene, at
begivenheder under erkenvandringen i virkeligheden er mentet pa de
kristne? Det er, fordi “tidernes ende er néet” til dem. Nir typologiens
aktualiserende fortolkning af Det Gamle Testamente kan opleves som

154



Afgudsofferkod — betydningslost eller betydningsfulds, tillads eller forbuds?

trovaerdig, er forudsetningen lesernes eskatologiske bevidsthed om at
udgere den sidste — og afgerende! — generation i menneskeheden.

Igen kan man fa fornemmelsen af, at Paulus bevager sig ud ad en
tangent, for det er kun det forste af de fire eksempler, han kan bruge i
sammenhzngen med afgudsofferkodet. V. 7 indledes med en direkte
formaning til leserne: “Bliv ... ikke afgudsdyrkere”, og den korre-
sponderer med v. 14, hvor Paulus vender tilbage til spergsmélet om af-
gudsofferkod: “Hold jer derfor fra afgudsdyrkelse”. Eksemplet henviser
til fortzllingen om guldkalven (2 Mos 32; jf. citatet i v. 7). Dyrkelsen
af guldkalven opfattes af Paulus som afgudsdyrkelse. Alligevel fort-
setter Paulus med tre andre eksempler. Méske er det andet eksempel,
der advarer mod utugt, ogsi foranlediget af spergsmalet om afgudsof-
ferked, der, som vi har set, ofte forbindes med utugt. Sandsynligvis
henviser advarslen til den samme episode i 4 Mos 25, som vi allerede
er stodt pa i forbindelse med Bileam og Balak og israclitternes utugt
med de moabitiske kvinder i Ab 2,14. Men hvor utugt andre steder er
en metafor for afgudsdyrkelse, skal det nok her opfattes bogstaveligt
som forbudt seksuel adferd. De to andre eksempler har derimod ingen
direkte forbindelse til sporgsmalet om afgudsofferked og ma forstés
som en ophobning af eksempler, der skal understrege den overordnede
pointe.

Tilbage til afgudsofferkadet

Nu vender Paulus tilbage til det konkrete sporgsmal om afgudsoffer-
ked og gar ind pi tre situationer, hvor de kristne risikerer at blive kon-
fronteret med ked, der har veret ofret til hedenske guder. Som vi s,
indledes afsnittet med en advarsel mod afgudsdyrkelse. Og i forlen-
gelse af typologien tager argumentationen udgangspunktet i nadveren:
“Velsignelsens beger” og “Bredet, som vi bryder”, der betyder felles-
skab med Kristus (v. 16). Dette fellesskab med Kristus udelukker fra
fellesskab — ja, ikke med afguderne, for de eksisterer jo ikke (jf. 8,4).
Men nu viser det sig, at afguderne ikke er helt uden eksistens, for delta-
gelse i den hedenske kult betyder fellesskab med demonerne. Det ma
vel betyde, at de sakaldte guder i virkeligheden er demoner, altsd ikke
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blot ingenting, men antiguddommelige vesner."> Og man kan ikke
dele bord bide med Kristus og med demonerne (v. 19-22).

Hvis Paulus blot vender tilbage til den situation, han omtalte i 8,10,
er der sket et pafaldende skred i argumentationen. Nu er spisning af
afgudsofferked ikke alene en krenkelse af den svage broders samvit-
tighed, men fallesskab med deemoner og konkurrent til den kristne
nadver. Nu er det ikke hensynet til den svage, men fellesskabet med
Kristus, der udelukker fra spisning af afgudsofferkad. Derfor tenker
Paulus antagelig pa en anden situation."” Der er ikke leengere blot tale
om deltagelse i et middagsselskab i templets selskabslokale, men om et
maltid, der ligger i direkte forleengelse af den hedenske gudstjeneste pa
samme made, som den kristne nadver er en direkte fortszttelse af den
kristne gudstjeneste. Udtrykket “demonernes bord”, der udelukker fra
“Herrens bord” (v. 21), henviser antagelig til et bord ved middagen,
hvor guden tenkes at vare til stede og deltage i maltidet (Willis 1979,
15-17). Hvis en kristen deltager i sidant et maltid, er det ret og slet
afgudsdyrkelse og en alvorlig krenkelse af Kristus.

Med v. 23-24 synes Paulus at vende tilbage til modsztningen mel-
lem det, der er tilladt — nemlig “alt”, fordi den kristne har viden, mé
vi gé ud fra — og det, der gavner. Sandsynligvis er “alt er tilladt” et
slagord, som de starke har brugt til at forsvare deres praksis. Paulus
setter det imidlertid op mod det, der bygger op, og som er til bedste
for andre. Det er et argumentationsgrundlag, vi genkender fra kap.
8. Pa den baggrund kan han give to konkrete anvisninger. Den forste
angar det ked, man kan kebe pd markedet. Det kan man spise uden
at krenke samvittigheden. Det er en del af den fode, Gud stiller til
radighed for menneskene (v. 25-26). I det tilfelde afskriver Paulus helt
sporgsmilet om afgudsofferked, antagelig fordi spisningen ikke har
noget med et tempel at gore, selv om kedet muligvis stammer fra dyr,
der har vearet ofret til en gud.

12 Jeg antager, at Paulus anvender ordet i dets mellemestlige betydning af et
destruktivt, menneske- og gudefjendtligt vasen. I grask sammenhang kunne
det betyde en mindre gud, ofte en slags skytsgud; modstillingen til ‘Herren’
tyder dog pd den ‘fjendtlige’ betydning.

13 Modsat Hays (1997, 171), der havder, at argumenterne i kap. 8 og 10,19-
22 er komplementere snarere end antitetiske.
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Den anden anvisning er mere nuanceret (v. 27-30). Her er den krist-
ne indbudt til selskab i et privat hjem hos en ikke-kristen. Ogsd i det
tilfelde kan han spise kod uden at krenke samvittigheden. Men hvis
en anden udtrykkeligt gor opmarksom pa, at det er afgudsofferked,
skal den kristne undlade at spise det. Ikke for hans egen skyld, men af
hensyn til ham, der papeger, at det er afgudsofferked. Det forudsatter,
at den, der advarer mod afgudsofferkedet (og det kan bide vare verten
eller en af gasterne), gor det af hensyn til den kristne. Han mener at
vide, at den kristne ikke ma spise afgudsofterked, og vil forhindre ham
i at bega en fejl. For ikke at komplicere situationen skal den kristne
afholde sig fra at spise kodet. V. 29b-30 forstds bedst som en tenkt
indvending (i forlengelse af v. 26), som Paulus allerede har taget hojde
for ved at understrege, at det er hensynet til den andens samvittighed,
det gelder.

Paulus kan nu slutte sin behandling af hele sagen om afgudsofferked
med en generel regel om ikke at vekke ansted — hverken i forhold til
joder, hedninger (“grekere”) eller kristne (v. 32). Formuleringen pe-
ger pd, at spergsmalet om afgudsofterked placerer sig lige midt i den
kristnes forhold til andre mennesker. Nar sporgsmélet om afgudsoffer-
kod kunne fa den betydning, som vores tre tekster illustrerer, skyldes
det, at spisning af afgudsofferked setter den kristnes forhold til jeder,
hedninger og andre kristne pd spidsen. Spisning af afgudsofferked el-
ler ¢j er regulerende for de kristnes forhold til alle tre kategorier af
mennesker, som Det Nye Testamente opererer med. Og med kap. 9 in
mente kan Paulus nu slutte det hele af med en henvisning til sin egen
praksis: Hensynet til andres frelse er vigtigere end hensynet til hans
eget bedste. Det er naturligvis en loftet pegefinger over for de sterke.
Samtidig understreger det Paulus’ karakter af eksempel, og mon ikke
det dermed styrker hans apostolske autoritet.

Et genkendeligt dilemma
Spergsmalet om afgudsofferked dukker op i et af de @ldste skrifter i
Det Nye Testamente (1 Kor.) og igen i to af de yngste (ApG. og Ab.).

Det vidner om, at de forste kristne ikke kunne blive enige om proble-
met. Umiddelbart kan det undre os, at det overhovedet kunne blive
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et problem, for Jesus havde jo i folge Markus-evangelisten erkleret al
mad for ren (Mark 7,19). Men sagen var mere kompliceret end som sa.
For det forste ma vi forstd, at spisning af ked i antikken stort set var
identisk med spisning af afgudsofferked. Det kod, der var tilgengeligt,
var oprindelig blevet slagtet som et offer til en af de hedenske guder.
Og for det andet, at spisning af ked ikke var en dagligdags foreteelse,
men en social handling, der etablerede og opretholdt kontakten med
andre mennesker. Sporgsmalet om afgudsofferked blev dermed udtryk
for det mere omfattende sporgsmil om de kristnes forhold til den ikke-
kristne omverden. Det blev imidlertid ogsa et spergsmil om forholdet
indadtil i menighederne: dels om forholdet mellem sterke og svage,
dels om forholdet mellem hedningekristne og jodekristne. Paulus giver
i princippet de starke ret i, at det ikke skader at spise afgudsofferked;
alligevel skal de sterke beje sig og tage hensyn til de svage. For Paulus
var sammenholdet i menigheden det vigtigste.

Det samme er for si vidt tilfeldet med aposteldekretet. Her bli-
ver spisning af afgudsofferked forbudt af hensyn til fellesspisningen
mellem jode- og hedningekristne. Ogsa her er menighedens enhed
pa spil, men her er det forholdet mellem den jodiske lov og de hed-
ningekristnes ubundethed af loven, der skaber konflikt. Brevene i Jo-
hannes’ Abenbaring viser imidlertid, at sagen ikke var ude af verden.
For Johannes er der ikke noget at tage fejl af: Kristne ma ikke spise
afgudsofferked. Det behaver han ikke argumentere for. Den gruppe,
der kaldes nikolaitterne, har dog en anden mening. De beskyldes for
at spise afgudsofferked, og derfor fordemmes de. Vi kan forestille os,
at de heevder samme synspunkt, som de sterke i Korinth, ja nogle for-
tolkere forstir dem ligefrem som ‘yderliggaende’ paulinister, for sa vidt
som det vestlige Lilleasien var et af Paulus’ vigtigste missionsomréider
(Hemer 1986, 92). Set i Abenbaringens perspektiv ma vi forestille os,
at de ser anderledes positivt pd forholdet til det hedenske samfund end
Johannes, der helt forkaster samfundet som Satans omraide.

Jeg har ved forskellige lejligheder hevdet genkendelsen af ‘det pro-
duktive ubehag’ som hermeneutisk princip (Hallbick 2012, 167-168).
Det indeberer, at et eller andet ubehag — et problem, noget, der ikke
passer osv. — ligger bag frembringelsen af et skrift (eller anden betyd-
ningsmanifestation). Og forstaelsen af skriftet forudsetter, at vi som
lesere kan genkende dette ubehag. Det betyder ikke, at vi skal vare
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konfronteret med det samme problem; men der ma vare noget i pro-
blemet, som er genkendeligt for os. Ellers siger skriftet os ikke noget.
Siddan kunne vi jo meget vel have det i forhold til spisning af afgudsof-
ferked. Vi kan maske godt sztte os ind i, at nye kristne af hedensk
oprindelse havde problemer med spisning af afgudsofferkod. Men efter
at kristendommen har varet den dominerende religion i et par tusind
ar, har vi ikke leengere noget problem med afgudsofferked. Det findes
simpelt hen ikke leengere, og hvad der oprindelig var en religiost be-
grundet afvisning af madens betydning, er blevet sa selvfelgelig for os,
at vi betragter den som ‘naturlig’. Afgudsofferked kan vi vere aldeles
ligeglade med.

Men miske kan vi alligevel genkende det produktive ubehag, der
skjuler sig bag spergsmalet om afgudsofferked. Ikke det dbenlyse pro-
blem, om man ma spise det eller ¢j, men det forhold, at de tidlige
kristne ikke kunne blive enige om spergsmalet. Hvorfor kunne de ikke
fa det afgjort? Mit forslag er, at sporgsmélet om afgudsofferked satte et
ulgst dilemma i den kristne tro pé spidsen. Kristendommen er en frel-
sesreligion, der skal redde de troende ud af den eksisterende onde ver-
den (fx Gal 1,4). Men samtidig er denne verden skabt af Gud og derfor
grundleggende god (fx 1 Kor 10,26). Verden er dermed tvetydig, og
derfor bliver den troendes forhold til verden tvetydigt. Det kommer til
udtryk i spergsmalet om afholdenhed eller ¢j i forhold til verden. Skal
den troende sky verden, hvor Satan regerer, eller leve i verden i vedva-
rende samkvem med sine medmennesker? Det sporgsmal spidsede sig
pa Det Nye Testamentes tid til i spergsmélet om afgudsofferked. Pa
den ene side er afguderne et led i Satans bedrag og herredemme; pa
den anden side er de kristne ikke bundet af det jordiske, men derfor
ogsi fri til at gore brug af alt jordisk.

For si vidt som denne tvetydighed er et vedvarende og i grunden
ulgseligt problem for troen, er det stadig aktuelt. Men ogsd for den
verdslige betragtning er forholdet til verden tvetydigt. P4 den ene side
er verden alt, hvad vi har at holde os til. Den er kilde til vores lykke og
livsfylde. P4 den anden side er verden en vedvarende skuffelse. ‘Kultu-
rens ubehag’, ‘det ulykkelige begar’ osv. er intuitivt genkendelige for-
muleringer af en negativ verdenserfaring. Skal vi satse pa verden, eller
skal vi forsage den? Ingen af delene er tilfredsstillende. Vores forhold til
verden er tvetydigt, ogsd ndr vi mener alene at basere os pé verden selv.
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I den erfaring, mener jeg, at vi kan genkende det produktive ubehag
bag det uafklarede sporgsmél om afgudsofferkad.

Det er naturligvis en meget abstrakt genkendelse. Har den mon ogsa
noget med mad og spisning at gere i vores moderne verden? Det vil jeg
faktisk mene, at den har, sidan som ‘frikadellekrigen’ viste. Pa den ene
side betragter vi os som frie til at spise hvad som helst. Vi har ingen
restriktioner, der har at gere med renhed (her tenker jeg naturligvis
ikke pa hygiejne) eller skyhed over for (andre) religioner. Sidan er prin-
cippet — ligesom hos Paulus. Men hvis vi tenker lidt mere detaljeret,
er sagen ikke helt sd entydig. Selv om vi ikke skelner mellem rent og
urent, vil de fleste af os vige tilbage fra at spise katte, hunde, rotter osv.
— for slet ikke at tale om insekter.'* Hvis vi alligevel spiser, foler vi, at
vi begiver os ud i noget grenseoverskridende. Men hvorfor egentlig?
Nogen vil sige, at det er unaturligt, men det ved vi jo godt, at det ikke
er, da man i andre kulturer ikke viger tilbage fra sligt. Vi har en klar,
intuitiv fornemmelse af, at det er forkert, men vi kan ikke begrunde
den. I en anden sammenheng er det offentlig samfundspolitik, at det
er bedre at spise nogle ting frem for andre. Fedt, fladeskum og soda-
vand er — na ja, ikke forbudt, men i hvert fald frarddet. Og hvad med
protein og kulhydrater? Jeg er sa gammel, at jeg kan huske offentlige
kostrad, der anbefalede, hhv. fraridede snart det ene, snart det andet.
Vi ved i grunden ikke, hvad der er rigtigt og forkert. Alligevel har vi
en forventning om, at samfundet skal frardde og anbefale bestemte fo-
devarer. Rigtigt og forkert kan variere alt efter den kostvidenskabelige
‘mode’; men at noget er rigtigt og noget forkert, dét stér fast.

Og s er der det religiose ubehag. Vi har selvfolgelig ikke noget imod
at spise hallal-slagtet kod. Nogle mener ligefrem, at det smager bedre
end vores ‘almindelige’ kod. Men at tvinge vores bern til aftholden-
hed ved kun at servere hallal-kod i bernehaven, det er uacceptabelt for
de fleste. Tilsvarende kan vi godt synes, det er spendende at komme
til middag hos jediske venner og spise kosher-mad. Men vi kan ikke
undga bevidstheden om, at dette er religiost defineret mad — og fole os

14 Jf. den sikaldte hestekedskandale i 2013. I den efterfolgende diskussion
om modpviljen mod at spise hesteked blev der bl.a. henvist til, at hesten var
offerdyr i den nordiske religion og derfor blev mistenkeliggjort som fode,
da kristendommen blev indfert. I si fald er det et tydeligt eksempel pi, at
religiose hensyn stadig spiller en rolle for vores valg af egnet og uegnet fode.

160



Afgudsofferkod — betydningslost eller betydningsfulds, tillads eller forbuds?

udenfor. Og det der med at have to szt service, fordi ked og malk ikke
md blandes, er det ikke lidt hysterisk — hvis vi skal vere helt @rlige? I
sammenligning er vores egen madkultur, hvor ‘alt’ er tilladt, trods alt
mere naturlig — mener vi. Men for det forste er det faktisk ikke ‘alt’,
der er tilladt; for det andet er det i sidste ende en religios ophavelse af
skellet mellem rent og urent, der ligger til grund for vores mad-frihed.
Den har ikke noget med natur at gore.

Madens kulturbestemthed undslipper vi ikke. Og i sammenstodet
mellem forestillingen om, at alt er tilladt — i princippet, og erkendelsen
af, at vi — i praksis — er underkastet nogle mere restriktive normer, kan
man efter min mening genkende et verdsligt udtryk for det kristne
dilemma om verdensforholdets tvetydighed. Hele verden star til vores
radighed. Men verdens ondskab ligger pa lur i fladeskumslagkagen,
Coca Cola’en og den alt for fremmedartede mad. Maske er det allige-
vel ikke s uforstaeligt, at de tidlige kristne havde problemer med at
blive enige om afgudsofferkedet.
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Mad og drikke i Joh 6: Hvad
er andelig fede for noget?

Troels Engberg-Pedersen

bstract: The essay explores the theme of food and drink in

chapter 6 of the Fourth Gospel, arguing for the following
points: (i) the chapter constitutes a single unit; (i) its theme is
to explain how the consumption of Jesus’ flesh in the Eucharist
is to be understood; (iii) just as the earthly Jesus himself was an
amalgam of flesh (sarx) and ‘spirit’ (preuma — to be understood as
a material entity that is heavenly as opposed to earthly flesh), so
what is consumed in the Eucharist is bread (food) as transformed
by pneumas; (iv) here the role of pneuma is to generate resurrection
to eternal life of Christ believers; (v) in relation to the plot of the
Gospel, there is an increasing failure in the chapter to understand
this precise aspect of the whole Christ story on the part of the
‘crowd’, the ‘Jews’, Jesus’ ‘disciples’ and finally even ‘the twelve’.

Tre vignetter

Lad os begynde denne undersggelse af temaet mad og drikke i Johan-
nesevangeliets kap. 6 med tre smé vignetter:

(1) I Joh 6,53-54 siger Jesus folgende til de lyttende joder:

Sandelig, sandelig siger jeg jer: Hvis I ikke spiser Menneskesen-
nens kod og drikker hans blod, har I ikke liv i jer. / Den, der tyg-
ger (evt. gumler) pa mit ked og drikker mit blod, har evigt liv, og
(eller: sd at) jeg vil lade ham opsté pé den yderste dag.'

Det udsagn vekker en vis opsigt (6,60 og 66):

1 Alle oversattelser fra Johannesevangeliet er mine egne.
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Mange af hans disciple sagde sd, da de havde hort det: Det udsagn
er for groft. Hvem kan (holde ud at) here pd ham? ... / ... Fra det
ojeblik var der mange af hans disciple, der drog hjem igen og ikke

leengere vandrede rundt sammen med ham.

(2) I teatergruppen Théatre du Soleil’s fremragende film om Moliére
fra 1978 er der en central scene, hvor gruppen under sit omflakkende
liv med optreden hist og her i Frankrig samles til et aftensmaltid, hvor
alle er baenket omkring et langt bord. Gruppens indre liv er plaget af
uoverensstemmelser, magtkampe og karlighedsforbindelser pa kryds
og tvers. Men her samles man med Moli¢re selv for den ene bord-
ende og hans elskede for den anden, og alle uoverensstemmelser er som
blest vak. Ved den felles indtagelse af mad og vin kommer gruppen
til at udtrykke det fellesskab, der egentlig skulle have konstitueret den
hele tiden.

(3) Det moderne Peru, som jeg fornylig har besegt, er en fascine-
rende blanding af pre-colombiansk, indiansk kultur og den spanske
kultur, der fulgte med spaniernes erobring af inkariget i 1532. I den
spanske domkirke i den gamle inka-hovedby Cuzco hanger der et be-
romt maleri af Jesus og hans disciple under den sidste nadver. Mest
opsigtsvekkende er her den fode, de tretten nadvergaster skal til at
indtage. Foran Jesus ligger et veltilberedt dyr af den type, som nu er
Perus nationalspise med redder tilbage til indiansk kultur: et pregtigt
grillet marsvin.

En antropologisk betragtningsmade

Emnet mad og drikke er s3 at sige ‘gefundenes Fressen’ for en moderne
antropologisk betragtningsmade. En af grundleggerne af den struk-
turalistiske socialantropologi, Claude Lévi-Strauss, fokuserede pd mad
i selve titlen pé forste bind af sine mytestudier: Le cru et le cuit (“Det
ra og det kogte”, 1964). Og ‘the anthropology of food and drink’ er
nu blevet en blomstrende disciplin inden for moderne antropologi (jf.
fx Korsmeyer 2005). Grundleggende kan man sige, at menneskenes
indtagelse af mad og drikke vedrerer to tet sammenhangende feno-
mener: deres (opfattelse af egen) identitet, altsd hvem og hvad de selv
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er, og deres (opfattelse af verdens) kosmologi, altsa hvordan hele deres
verden er skruet sammen i alle relevante henseender. Hvad man kan
spise og hvordan, rummer i sig og afspejler, hvordan man forstar sig
selv (identitet), og hvordan ens hele verden tager sig ud (kosmologi).
Identitet og kosmologi herer tillige i sig selv uendeligt snavert sam-
men: Den kosmologi, man lever med, er med til at give en ens sarlige
identitet. Det er bl.a. derfor, der pd nadverindstiftelsesbilledet i Cuzco
i Peru bliver serveret marsvin, jf. vignet nr. 3.

Laser man Johannesevangeliets kap. 6 i dette lys, vil man blive slaet
af en rekke ligheder med den moderne betragtningsmade. Kapitlet
handler i allerhgjeste grad om fedeindtagelse, og som vi skal se, hand-
ler det ogsa meget direkte om bade kristustroende identitet og en sar-
lig kristustroende kosmologi. Faktisk handler det ogsd endnu mere
grundleggende om et aspekt af fodeindtagelse, som ikke altid kom-
mer til sin ret i antropologiske analyser, men som egentlig burde gore
det: at fode er en forudsatning for liv. Identitet, kosmologi og biologi
— eller selv, verden og liv — er de tre fznomener, der udefra betragtet er
pa spil i denne tekst. Men de tager sig rigtignok noget anderledes ud,
nar man graver sig ned i teksten og forseger at lese den pd dens egne
betingelser. I den folgende gennemgang fokuserer vi forst pé tekstens
forleb og sammenhzng: Udger den en litterer enhed tvars hen over de
mange skift, den rummer — fra handling til tale, fra ét sted til et andet
og mellem de forskellige aktorer, som Jesus forholder sig til? Derpa pro-
blematiserer vi dens indhold: Er der ét tema, der gar igennem det hele?
Eller udger den et tematisk kludeteppe? Svarene vil vere folgende:
Litterer enhed? Ja. Et tema? Ja, nemlig spergsmalet om, hvordan man
skal forsta det ‘livets bred’ = Jesus’ ‘ked’, som de kristustroende konsu-
merer i nadveren, og hvordan denne fode skal teenkes at give ‘evigt liv’.

Tekstens forlgb

Kap. 5 af Johannesevangeliet foregir i Jerusalem (5,1), og her brin-
ger Jesus for forste gang modsatningsforholdet til ‘joderne’ helt op til
overfladen.” Forst (5,2-16) helbreder han pa en sabbat (altsd udferer

2 Man plejer at sette Johannes' “joderne” (hoi loudaioi) i anforselstegn (‘jo-
derne’) for at markere, at det ikke simpelthen er den etniske gruppe, som vi
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en handling), s& udfordrer han direkte joderne (5,17-18) ved at ‘kalde
Gud sin egen far’ og ‘gore sig selv lig med Gud’ (5,18), og endelig skri-
ver Johannes udfordringen ud i en lang tale (resten af kapitlet: 5,19-
47), der bl.a. haevder, at hvis joderne havde troet pd Moses, ville de ogsé
have troet pd Jesus selv. “For han har skrevet om mig” (5,46). Man kan
med god ret havde, at kap. 5 bringer Jesus” konfrontation med jederne
op til et forste hgjdepunke — som sa bliver yderligere udfoldet i kap. 7-8
(igen i Jerusalem), indtil Jesus erklerer, bdde at joderne har Satan til far
(8,44), og ogsa at “Jeg er, for Abraham opstod” (8,58).

Indimellem har vi sa kap. 6, hvor Jesus befinder sig et helt andet
sted, forst (6,1-21) “pd den anden side” af Genesaret So (6,1), altsa i
hedningeland, hvilket understreges igen og igen (6,17.22.25), og derpa
pé den jediske side, i Kapernaum (6,17.24.59).* Forst herer vi om et

kalder ‘jeder’, der henvises til hos Johannes. (Hvem det si pracis er, er de lar-
de derimod meget uenige om.) Jeg undlader af stilistiske grunde at viderefore
denne praksis i resten af artiklen. Derimod bruger jeg enkelte anforselstegn,
ndr jeg parafraserer teksten eller vil have min laser til at teenke over et begreb,
og dobbelte, nar jeg blot direkte citerer teksten.
3 Deter bl.a. derfor, adskillige nyere forskere med basis hos Bultmann (1941,
154-155) har valgt at lase kap. 5 og 6 i omvendt rekkefolge. Se fx Theobald
2009, 362 og 421. Brown (1966, 236) fandt “[t]he projected rearrangement
.. attractive in some ways but not compelling”, og han bemzrker overbevi-
sende: “No rearrangement can solve all the geographical and chronological
problems in John, and to rearrange on the basis of geography and chronology
is to give undue emphasis to something that does not seem to have been of
major importance to the evangelist”. Lincoln (2005, 210) gir endnu leengere i
samme retning: “... it makes excellent sense that the evangelist has placed the
self-contained unit of 6.1-71 where he has”. Personligt finder jeg, at reekkefol-
gen kap. 5-6 fint modsvarer rekkefolgen i kap. 3-4: forst om Jesus’ forhold til
jodedommen (kap. 3 og 5), s& om hans betydning ogsi ud over jgdedommen
(kap. 4/Samaria og kap. 6/bespisning i hedningeland og fokus pa nadver).
4 Der er nogen forvirring i forskningen om bespisningsunderets lokalitet.
Brown (1966, 261) er usikker pd, hvor bespisningen fandt sted. Barrett (1978,
280) skriver, at “the miracle may therefore be supposed to have occurred on
the east [modsat the western shore of the lake] — that is, in territory predo-
minantly Gentile; but it must not be presumed that John intended to suggest
this, or thought it significant.” Theobald (2009, 429, hans kursiv) er med
pa, at “mit dem anderen Ufer die Ostseite des Sees gemeint ist”. Medtaenker
man her forsagsvis Markusevangeliet, hvor det andet bespisningsunder (8,1-
9) — modsat det forste (6,35-44) — tydeligvis og med stor indholdsmessig

betydning foregar i hedningeland pé estsiden af sgen, er det svart at komme
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bespisningsunder (6,5-13) — altsd igen en handling — og dets umid-
delbare konsekvens (6,14-15). Hvad selve underet angar, er det bemeaer-
kelsesverdigt, at Johannes her sandsynligvis har valgt at gere brug af
det forste, mest udfoldede af Markusevangeliets to bespisningsundere
(Mark 6,32-44 over for 8,1-9), men s& har transponeret dette under,
som hos Markus foregir i jodeland vest for Genesaret Sg, til hedninge-
land st for seen.” Begge dele kan man forsta. Det forste bespisnings-
under hos Markus udfolder tydeligere end det andet, at bespisningen
skal forstas som en foregribelse af nadverindstiftelsen, der sa kommer
senere hos Markus (Mark 14,22-25). Hos Johannes er der som bekendt
ikke nogen nadverindstiftelse, som i stedet er udskiftet med Jesus’ vask
af disciplenes fodder (Joh 13,1-17). Men to ting hos Johannes viser,
at ogsd han vil have sin leser til at forstd, at der er en sammenhazng
mellem bespisningsunderet i kap. 6 og en nadverindstiftelse. For det
forste bruger han i bade 6,11 og 6,23 den tekniske term for nadveren
(‘eukaristien’): eucharistein. Her er 6,11:

Jesus tog si bredene og efter at have takket (eucharistésas) fordelte
han dem til dem, der 14 til bords ...

Og her er 6,23:
Men nogle skibe var kommet fra Tiberias tat hen pa det sted, hvor

de havde spist brod, efter at Herren havde takket (eucharistésantos
tou kyrion).®

vk fra, at Johannes” omhyggelige gentagelse af “pa den anden side” af sgen
skal udtrykke det samme.

5 Forskningen er delt pa spergsmalet, om Johannes kendte og brugte Mar-
kus i sin fremstilling af bespisningsunderet. Brown argumenterer indgiende
(1966, 236-244) for synspunktet, at “the Johannine account was not copied
from any one Synoptic Gospel nor pieced together from several Gospels”
(244). Barrett derimod mener (1978, 271), at “a more probable view is that
John knew and combined both Marcan narratives”. En endelig stillingtagen er
ikke af den store betydning her.

6 De kursiverede ord er en anelse usikre i hindskriftsbevidnelsen. Langt de
fleste og bedste handskrifter har dem dog med. (Barrett 1978, 285, mener
nzrmest, at de er uzgte.)
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For det andet indfojer Johannes i 6,4 en opsigtsvekkende datering af
bespisningsunderet:

Pasken, jodernes fest, var ner.

Da nadverindstiftelsen jo i de synoptiske evangelier finder sted netop
i forbindelse med pasken, er det tydeligt, at Johannes ogsa ensker at
pege pa netop den forbindelse.”

At Johannes’ eneste bespisningsunder sé skal forega i hedningeland
har uden tvivl sin grund i det forhold, at Johannes onsker at vise, at
netop bespisningen, som peger frem mod nadveren, er en central stor-
relse, ikke mindst nir Kristustroen bevager sig uden for en jodisk kon-
tekst. Det fremgir, hvis man ser pé, hvilke akterer Jesus forholder sig
til gennem hele kapitlet. Forst (6,2.5.22-25) er det skaren (ho ochlos)
— selvfolgelig iblandet disciplene (dels i selve bespisningsunderet, dels
da de pa egen hind setter over spen, jf. 6,16-21). Men fra 6,26 og frem,
hvor bade Jesus, disciplene og skaren befinder sig samlet i Kapernaum,
bliver det gradvis til jederne (jf. fx 6,31: “vores forfadre spiste manna
i erkenen”), som det sa helt eksplicit siges i 6,41 og 6,52. Og fra 6,60
og frem er det, som vi allerede sa i vignet nr. 1, “mange af hans (egne)
disciple” (6,60 og 6,66), hvorefter det i resten af stykket (6,67-71) er
det, der virker som de eneste tiloversblevne, da alle andre har forladt
Jesus: de tolv. Pointen er denne: Det, som Jesus har vist i og med be-
spisningsunderet i hedningeland, er pi den ene side relevant for bade
hedninger og joder, pa den anden side bliver det forkastet af joderne
og endda af “mange af hans disciple” (som jo ogsé var jeder). Det er
faktisk kun de tolv (og af dem i virkeligheden kun ‘de elleve’, nemlig
ekskl. Judas, jf. 6,70), der — i hvert fald pé overfladen — forstir det. Pa
denne elegante made viser Johannes, at dez, som hele kapitlet handler
om (hvad det sé er), vil vise sig kun at blive forstdet af en lille, eksklusiv
gruppe — om end ganske vist med et kolossalt potentiale: de allernar-
meste, men med et udbredelsespotentiale til a//e.

Hermed har vi ogsa fat i et andet, helt centralt tema kapitlet igen-
nem: om og hvad folk forstdr af det, Jesus vil vise. Grundleggende

7 Jf. Barrett (1978, 274): “He mentions the Passover primarily because, as
will appear, some of the acts and words of this chapter have a eucharistic
significance.”
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forstar de det ikke. Vi noterede os, at skaren umiddelbart reagerer pa
bespisningen pa to mader, som begge gjensynlig er forkerte. De ansa
Jesus for “i sandhed” at vare “profeten, der skal komme ind i verden”
(6,14). Og Jesus frygter, at de vil gribe ham for at gore ham til “konge”
(6,15), hvorfor han fortrekker op pa det bjerg (6,15), hvor han havde
befundet sig til at begynde med (6,3). Pointen er selvfolgelig, at Jesus
er noget helt andet og meget mere end det, der rummes i disse tradi-
tionelle begreber.

Motivet om misforstielse viderefores si i hele Jesus’ tale (6,26-71).
Det sker meget tydeligt i indledningen til talen (6,26-30), som tillige
lader Jesus udtale helt eksplicit, hvad det er, de egentlig skulle have
forstiet. Forst erklerer han, at ‘de’ (= skaren) har opsegt ham pé vest-
bredden af seen af de forkerte grunde:

... Sandelig, sandelig siger jeg jer: I soger mig, ikke fordi I har set
noget tegn, men fordi I spiste af bredene og blev mette (6,206).

Sé forklarer Jesus dem, hvordan de skulle reagere:

Arbejd ikke péd den fode, der gir til grunde, men den fode, der
vedblivende bestar (menein) til evigt liv, den som Menneskesgnnen
vil/skal give jer. For Faderen, Gud (selv), har sat sit segl pa ham
6,27).

Dette er i en vis forstand kapitlets centrale vers.” Hvad er denne ikke-
forgengelige fode (brésis), som forer til evigt liv, og som man gjen-
synlig kan ‘arbejde pa’? Hvad er det med andre ord, skaren skulle have

8 Jeg kommer i det folgende kun sporadisk ind pi sidste sztning i dette vers,
men henviser her — meget foregribende — ligesom Nestle-Aland i marginen til
2 Kor 1,22 hos Paulus. Gud har ogsa hos Johannes sat sit segl pa Jesus ved at
give ham pneumd’en (dnden), nemlig i Joh 1,29-34.

9 Theobald (2009, 454, hans kursiver) insisterer pa, at veegten i 6,26-35 ligger
hverken pd skriftcitatet i 6,31 eller pa 6,27: “Vielmehr lduft alles auf das Ich-
bin-Wort Jesu V. 35, das »Kernwort«des Dialogs, zu. Dieses wird anschliessend
ausgelegt”. Barrett (1978, 282) er meget bedre: “In vv. 26f. the main theme is
simply given out. ... The whole discourse is summarized here.” 6,26-27 for-
binder tydeligvis bespisningsunderet (6,5-13) med den efterfolgende bredtale.

For den “fede, der vedblivende bestar til evigt liv,” er jo Jesus (eller Menneske-
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forstier af bespisningsunderet? I resten af kapitlet giver Jesus svar pa
dette sporgsmaél — for den, der kan forsta det.
Det kan skaren imidlertid ikke. Den sporger:

... Hvad skal vi (s altsd) gore, for at vi kan udfere (ergazesthai,
‘arbejde pa’) Guds arbejder (erga, gerninger) (6,28)?

Jesus kommer dem i made:

... Guds gerning (ergon) er folgende: at I tror pd ham, han har
sendt (6,29).

Men det hjelper lige lidt, for bare én dag efter, at Jesus har bespist dem
pa forunderligste vis, sporger de videre:

... Hvad for et tegn (sémeion) gor du altsa, for at vi kan se og tro pa
dig? Hvad for et stykke arbejde gor du (erguzesthai) (6,30)?

Her er den johannziske ironi massiv. Skaren forstir intet.

I 6,31 indferer skaren si selv (i sken uvidenhed) den tematik, som
styrer resten af Jesus’ tale frem til dens forelgbige afslutning i 6,58. Nar
jeg siger ‘forelgbig afslutning’, er drsagen, at Johannes eksplicit i 6,59
markerer, at Jesus’ tale i 6,26-58 nu er slut:

Dette sagde og leerte han i synagogen i Kapernaum.

Det skal man blot ikke lade sig narre af. Som andre steder i Johan-
nesevangeliet (se fx 10,22-42) fores tematikken i en Jesus-tale direkte
videre hen over sidan en tids- og stedsmarkering, her i 6,60-65, hvor
Jesus de facto udlegger — rigtignok til ingen nytte (6,66) —, hvad han
lige har sagt, som svar pé, at “mange af hans disciple” har reageret ne-
gativt pa det (6,60), og derpé direkte sparger de tolv, om ogsa de onsker
at falde fra. Sammenhangen hen over 6,59 er ganske klar.

Den tematik, der indferes i 6,31, er fode-tematikken om ‘bred fra
himlen™

sgnnen) som ‘livets brod’ (6,35). Med en vis ret kan man se 6,26-27 som hele
bredtalens retoriske propositio (temaangivelse).
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Vores forfadre spiste manna i grkenen, som der star skrevet: “Brod
fra himlen gav han dem at spise”.

Altsa: Hvad har sa du at byde pa? Men det slar selvfolgelig ikke Jesus
af pinden (6,32-33 + 35):

... Sandelig, sandelig siger jeg jer: Moses har ikke givet jer brodet
fra himlen. Min far derimod giver jer det sande bred fra himlen.
/ For Guds bred er det/den, der stiger ned fra himlen og giver liv
til verden. / ... / ... Jeg er livets bred. Den, der kommer til mig,
skal visselig ikke sulte, og den, der tror pad mig, skal visselig aldrig
torste.

Herefter folger der et afsnit (6,36-47), der handler om to ting. For
det forste forklarer Jesus, at om en person ‘kommer til ham’ og ‘tror
pa ham’ (jf. 6,35), athaenger af, om Gud selv ‘giver’ personen til Jesus
(6,37 og 6,39) eller ‘trekker’ personen hen til ham (6,44). Man kan
med god ret sporge: Hvordan ger Gud mon det? For det andet forkla-
rer Jesus, at Avis Gud har gjort det ved en person, og personen dermed
er ‘kommet til’ Jesus og ‘tror pd’ ham, sd vil Jesus ikke ‘kaste personen
udenfor’ (6,37) eller ‘lade personen g til grunde’ (6,39). Tvartimod vil
Jesus sa lade personen opsta pa den yderste dag (6,39.40.44).

For dette er min fars vilje, at enhver, som ser Sennen og tror pa
ham, skal have/besidde (echein) evigt liv, si at jeg vil lade ham
opsta pa den yderste dag (6,40).

I alt dette (6,36-47) er talen om brod midlertidigt forsvundet. Men
bredet vender sandelig tilbage med brask og bram i resten af Jesus’ tale
i Kapernaum (6,48-58):'°

10 Forskerne er starkt uenige om, hvordan Jesus’ tale skal inddeles, specielt
omkring vers 6,47-51. Spergsmalet henger sammen med et af de helt centrale
sporgsmal i forbindelse med talen som helhed: Udger den en enhed? Eller
er 6,51-58 en senere tilfgjelse (af en ‘redaktor’), der skal indfere en nadver-
tematik i en tale, der ellers ikke har handlet om nadveren (siledes Bultmann
1941, 161-163)? Brown (1966, 286, min kursiv) forkaster Bultmanns tese:
“... an insuperable objection to Bultmann’s theory is the evidence of second-
ary, eucharistic undertones in the multiplication [5-13], the transitional ver-
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Jeg er livets bred. / Jeres forfadre spiste mannaen i erkenen og
dode (alligevel). / Men dette er det bred, der stiger ned fra himlen,
for at man skal spise af det og ikke do: / Jeg er det levende bred,
som er steget ned fra himlen. Hvis nogen spiser af dezte bred, skal
han leve til evig tid, og det bred, som jeg vil give, er mit kad (sarx,
som gives) for verdens liv (6,48-51)."

Joderne bliver nu sterke ophidsede (6,52), men Jesus giver blot skruen

et ekstra vrid i 6,53-54 (citeret i vignet nr. 1) og forklarer sa yderligere
(6,55-58):

Mit ked (sarx) er den sande fode (brosis), og mit blod er den sande
drik (posis). / Den, der tygger pi mit ked og drikker mit blod, for-

bliver i mig og jeg i ham. | Sidan som den levende Fader har sendt

ses (22-24), the introduction to the discourse, and the body of the discourse
(35-50). This chapter would be eucharistic if 51-58 were not part of it; and if
51-58 are a later addition [som Brown trods alt mener: 287-290], they were
added not to introduce a eucharistic theme but to bring out more clearly the
eucharistic elements that were already there”. Brown deler altsé talen mellem
6,50 og 6,51. Theobald folger grundleggende Bultmann og deler ved 6,51,
dvs. foran “og det bred osv.” Igen er Barrett (som eksplicit forkaster Bult-
manns tese, 1978, 283-284) bedst (296 om 6,49-51): “Here, as elsewhere,
John builds his discourse by ending one section [6,41-51] with a provocative
remark [6,51e] which elicits misapprehension or opposition on the part of the
audience [6,52]. Vv. 49-51 are a summarizing conclusion of what precedes,
with the word sarx introduced into the restatement so as to lead to the strife of
v. 52, with which the new treatment of the theme of the bread of life begins.”
Bedre kan sammenhangen mellem 6,32-51 og 6,52-58 vanskeligt udtrykkes.
Det er tydeligt, at 6,48-51 pa en rekke mader genoptager tanken fra 6,32-35,
men denne ‘inclusio’ afslutter ikke talen, men er kun forelpbig. I resten af talen
forklares det nemlig, hvordan man skal forstd det nadver-element, der allerede
var til stede 1 6,35 (om ikke at sulte og terste) og i 6,50-51 (om at spise af livets
bred), for tanken om Jesu kod bliver indfort.

11 To ting ber bemearkes til 6,50-51. (i) I 6,50 lader jeg versets forste ord
(houtos, ‘dette’) pege frem mod det forste ord i 6,51 (egd, ‘jeg’) ved at stte
kolon og ikke punktum efter sidste ord i 6,50 (apothanéi, ‘de’). Jeg har ikke set
denne lzsemade noget andet sted. Den markerer, at Browns inddeling (6,35-
50 + 6,51-58, jf. ovf.) er ganske uholdbar. (i) I 6,51 nermest kalder ordet
toutou (‘dette’ brod) pa den udfoldelse af, hvad dette brod da er — som s ogsa
bliver givet sidst i verset: det er “mit kod”.
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mig, og (som) jeg lever pa grund af Faderen, sidan skal ogsa den,
der tygger pd mig, — ogsa den person skal leve pa grund af mig.
| Dette er det bred, der er steget ned fra himlen — ikke ligesom
forfeedrene spiste og sd dede. (Nej,) den, der spiser dezte brod, skal
leve til evig tid.

Chokerende! Er der tale om menneskeaderi? Ikke underligt, at selv
mange af Jesus’ disciple fandt dette udsagn ‘for groft’ (6,60). Heldigvis
forklarer Jesus sa meningen i 6,61-65, som vi skal se, hvilket imidlertid
alligevel ikke er nok (6,66). Og selv om de tolv (eller rettere kun ‘de
elleve’, jf. 6,70) med Peter som talsmand erklerer, at “du har ord, der
betyder evigt liv” (6,68), og “vi bade tror og ved, at du er Guds hellige”
(6,69), sé balancerer ogsé de de facto pd grensen til frafald."

Problemet

Alt dette peger i retning af ét omfattende sporgsmal: Hvad er det, alle
disse forskellige aktorer ikke forstar? Og hvad er det altsa, de skulle
forstd? Hvad er fx den indre sammenhang mellem bespisningsunde-
ret taget for sig selv med dets emfatiske omtale af bred (6,7.9.11.13)
og si den lange, lange tale, hvor Jesus pludselig taler om sig selv som
‘livets bred’ osv.? Hvad er pointen af nadver-konnotationerne bade i
beskrivelsen af bespisningsunderet og i bradtalen?'> Hvordan er Jesus

12 Mere herom senere.

13 Brown ser klart nadverkonnotationerne, der er spredt ud over hele kapit-
let, jf. citatet i note 10 ovenfor. Det samme gor Barrett (til 6,4.11.23.35 — og
sd selvfolgelig 6,50-58). Theobald ger sit for at undgé det, om end pa en for
ham karakteristisk made. Han anerkender (2009, 421), at man kan se Joh
6 som en ‘Speisungserzihlung’ og ‘Brotrede’ i sammenhang med nadveren.
Man ma derfor veaere “sensibel ... auch fiir explizit eucharistische Aussagen in
Joh 6 selbst”, men de skal i si fald fores tilbage til “die Relecture des Kapitels
durch die Redaktion ... (vgl. 6,4.23.51e-58)”. Og alligevel (min kursiv): “Das
heisst nicht, dass der Text des Evangelisten (ohne die Zusitze der Redaktion)
urspriinglich »eucharistie-frei« gewesen wire, wohl aber, dass sein vorrangiges
christologisches und soteriologisches Interesse Beziige zur sakramentalen Mahlpra-
xis seiner Gemeinden nur in Gestalt von Anspielungen erwarten ldsst.” Er det
ikke nzsten at blese og have mel i munden pa samme tid? Problemet er, som
vi skal se, at Johannes’ ‘kristologiske og soteriologiske interesse’ pa ingen méde
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et ‘bred, der er steget ned fra himlen’? Hvorfor insisterer han s emfa-
tisk i den afsluttende, mest udfordrende del af selve talen i Kapernaum
pa, at de skal tygge lystigt los pa hans *ked’? Hvad er sammenhangen
mellem denne tyggen og det, der er dens resultat: at de allerede nu har
evigt liv og skal std op fra de dede pa den yderste dag?™

Svaret

Det, de ikke forstar, er to snavert forbundne forhold: dels at Jesus ikke
blot er ‘ked’ (sarx), men to ting, der er ulgseligt forbundet, nemlig sarx
og pneuma (‘ind’), dels at det, som Jesus har gjort i bespisningsun-
deret, og det, som han ger i nadveren, er at lade sin pneuma virke pa
det, som deltagerne i bespisningsunderet konsumerede, og pa det, som
senere konsumeres i nadveren. Begge former for fode er mad og drikke,
der er gennemsyret af pneuma. 1 begge tilfelde er den fode (brésis),
som konsumeres, ikke “ forgengelig fode” (jf. 6,27), men derimod #ufor-
gengelig fode, som ferer til evigt liv. Den er ‘andelig fode’, som stam-
mer fra himlen, og som forer til evigt liv 7 himlen. Eller endnu tydeli-
gere: Det kod (sarx), som de kristustroende skal tygge pa i nadveren,
er pneumatisk fode.

Dette er kernen i svaret, og det trekker en lige linje fra nadverkon-
notationerne i bespisningsunderet (6,5-13) over Jesus’ udsagn i talens
propositio (6,27) om den ikke-forgengelige fode, der vedblivende be-
star til evigt liv, og videre over hans udsagn (6,35) om, at den, der
kommer til ham og tror pa ham, hverken skal sulte eller torste, og sa
helt frem til den voldsomme udlegning i talens slutning (6,48-58) af,

kan adskilles fra hans forstielse af nadveren. Det er faktisk sammenhangen
mellem disse tre sager (kristologi, soteriologi og nadver), der er hele kapitlets
tema.

14 Forholdet mellem nutidig og fremtidig frelse (‘at have evigt liv’) vil ikke
blive behandlet i det folgende. Frey (1997, 1998, 2000) har overbevisende
pavist, at begge aspekter er til stede i Johannesevangeliet — ligesom selvfolge-
lig ogsd hos Paulus. Allerede Barrett udtrykte det fremragende (1978, 294)
i en kommentar til 6,39: “Here, as in 5.24-9, John balances exactly the two
aspects of the Christian life, in present possession and future hope; and there
is nothing to indicate that he thought one more important than the other.”
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pracis hvordan Jesus er ‘livets bred’ Hans ked og blod skal spises og
drikkes i nadveren.

Almindeligvis forstair man imidlertid ikke svaret pd denne made. I
stedet forstar man talen om Jesus som livets bred grundleggende meta-
forisk. Hvad det handler om, er at ‘komme til” ham og ‘tro pa” ham (jf.
6,35) i en forholdsvis uspecificeret forstand. S4 vil man hverken ‘sulte’
eller ‘torste’ — i en lige s& uspecificeret forstand. For s vil man bade
‘have’ og ‘fa’ (jf. 6,40) ‘evigt liv’ — i en lige sa uspecificeret forstand.
Sidan en forstielse mener man at kunne begrunde med det forhold, at
det (angiveligt) forst er i 6,51-58, at der tales om nadveren. I 6,36-50
derimod, ja selv i 6,35, taler Jesus i et sprog, der stammer fra jodisk vis-
domslitteratur.” Denne forstdelse kan man s udbygge yderligere ved
at se ngjere pi 6,36-47, hvor et muligt nadvermotiv slez ikke optraeder.
Her forklarer Jesus nemlig, som vi sd, to ting: (#) forudsetningen for
bade at have og fa evigt liv er, at man har ‘set’ Jesus (6,36) som Sennen
(6,40) og ‘tror pa” ham (begge vers), (4) og forudsztningen for, at man
pa den made kan ‘komme til’ Jesus (6,37.44), er, at Gud har ‘givet en
til Jesus’ (6,37) og ‘treekker en’ hen til ham (6,44). Alt dette skal igen
forstds metaforisk inden for rammen af en visdomsforestilling. Det
handler — i en eller anden uspecificeret forstand — om, hvordan men-
neskene forstaelsesmassigt ‘griber’, hvad Jesus er og stér for.

Over for denne tolkning er svaret sa folgende: Nej, ogsa her handler
det om noget meget mere konkret, nemlig hvordan den preuma, som
Jesus er barer af fra Gud, direkte kan virke i hans ord, si at tilhererne
‘treekkes’ hen til Jesus. Nar det sker, nar de gennem Jesus’ pneuma-bar-
ne ord kommer til at ‘here og lere fra Faderen’ (6,45) og pa den made
‘kommer til’ Jesus (6,45), sa kan de komme til virkelig at ‘se Sennen og
tro pa ham’ (6,40), og sd bade har de evigt liv og vil blive oprejst pa den
yderste dag (6,40). De modtager (endnu) ikke selv preuma’en — mens
Jesus er pé jorden, er han den eneste, der har den — men de kan reagere
pa pneuma’en, sidan som den er til stede i Jesus” ord. Imidlertid: For at

15 Se fx Brown (1966, 272-274), der opregner en lang reekke GT-passager,
der taler for “the sapiential symbolism of the bread “ (273) i 6,35-50, en pas-
sage, som Brown mener “refers primarily to revelation” og kun “secondarily to
the Eucharist” (272), nemlig alene i 6,50. Pointen er: “Wisdom has come to
give food to all who seek” (274).
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dette virkelig skal fore til evigt liv, ma de ogsé selv modtage pneuma’en.
Og det sker — efter Jesus’ ded — i nadveren.

Forstdet pa den made kan man sagtens finde plads til visdomskonno-
tationer i 6,35-51. Blot er de nu fyldt med et helt anderledes konkret og
ikke-metaforisk indhold.'® Det handler om at reagere konkret pd den
pneuma, der strommer ud af Jesus’ mund, og si sidenhen om at kon-
sumere den i nadveren. Og man md ikke splitte bredtalen op i nogle
afsnit med ‘sapiental’ karakter og andre med ‘sakramental’ karakter.
For man anvender disse potentielt vildledende begreber, ma man lese
teksten med et fuldstendig uhildet blik, der forsoger at folge og accep-
tere dens egen begrebslighed.

Forudsatninger for svaret

Det her givne svar trekker pd en rekke forudsetninger af kosmolo-
gisk art i Johannesevangeliet som helhed, der ikke alle kan begrundes
tilstrekkeligt her.!” Den vigtigste forudsetning er dette evangeliums
forstielse af, hvem og hvad Jesus var, da han virkede pa jorden. Han
var — som vi ved (jf. prologen, 1,1-18) — den inkarnerede Jogos. Drvs.
han var (og var barer af) Guds mening med og plan for hele verden
— en plan, der handler om lys og liv for menneskene (1,4) —, sadan
som denne plan havde veret til stede hos Gud lige fra begyndelsen.
Men Jesus af Nazaret blev til denne samlede mening, da han — som
bevidnet af Johannes Dgberen i den didbshandling, som her i Johan-
nesevangeliet ikke er en rigtig ddbshandling — modtog Guds pneuma
(‘and’) senkrecht von oben (1,29-34). Den skikkelse, der blev resultatet
af denne begivenhed, dvs. Jesus Kristus, var, mens han levede pa jor-
den, en sammensmeltning af ‘ked’ og ‘4nd’, hvor dnden netop havde
overtaget og (bogstaveligt) gennemsyrede Jesus’ menneskelige krop
(kedet). Om ham gaelder det — i kraft af dndstilstedevarelsen, og fordi
dnden (pneuma) og prologens logos er to sider af samme sag —, at han
var hos Gud fra skabningens begyndelse, og at han “var, for Abraham
opstod” (8,58).

16 Pneumd’en, som virker i Jesus’ ord, og som konsumeres i nadveren, er bade
en materiel og en kognitiv storrelse (se senere).
17 Se Buch-Hansen 2010 og Engberg-Pedersen 2012.
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En anden foruds®tning for svaret er Johannesevangeliets velkendte
og karakteristiske forstielse af Jesus’ korsfestelse: at den var en ‘op-
hgjelse’ (passim). Hermed menes nemlig, at den bade var en konkret
opleftning af Jesus’ krop (igen sarx) pa korset og ogsa en ‘oploeftelse’
til pneumatisk opstandelse af Jesus efter og hinsides hans ded pé kor-
set. Ved korsdeden blev pneuma’en, som Jesus havde modtaget i sin af
Johannes Dgberen bevidnede déb, frigjort fra sin symbiose med hans
kedelige krop for at viderefere sit himmelske liv som ren preuma.

Endelig er der en tredje forudsetning, som er af helt central betyd-
ning. Den pneuma, hvis optreeden vi lige har skitseret, er ikke at forsta
som et eller andet (i moderne forstand) ‘andeligt’ fenomen. Den er
materiel og fysisk, om end selvfolgelig af en anden #ype end det ma-
terielle og fysiske sarx. Den tilherer netop den (helt konkret teenkte)
himmelverden og er derfor radikalt forskellig fra den jordiske verdens
meget grovere form for materialitet. Faktisk er det sandsynligt, at det
er pneuma’en, der helt konkret viser sig i det ‘lys” og den ‘glans’, som
hele evangeliet igennem forbindes med Jesus, selv under hans ophold
pa jorden. (“Jeg er verdens lys”, 8,12. “Vi si hans glans, glansen som fra
den enbirne son fra Faderen”, 1,14.)

Applikationer af det underliggende,
kosmologiske verdensbillede pa kap. 6

Med dette kosmologiske apparat i hinden forstir man bedre en rekke
pointer i kap. 6. Nér Jesus fx siger (6,51), at “det bred, som jeg vil
give er mit ked(, som gives) for verdens livs skyld”, sa henvises der
bdde til pneuma’en (“det bred, jeg vil give”) og til Jesus’ kodelige dod
pa korset (“mit ked for verdens livs skyld”). Disse to ting (preuma og
sarx) var netop forbundet i Jesus Kristus, mens han levede pé jorden.
Korsdeden af Jesus’ kadelige krop skete — som sa ofte ellers i Det Nye
Testamente — ‘for verdens skyld’ (jf. ogsd Joh 1,29 om Jesus som “Guds
lam, der fjerner og oplofter — airein — verdens synd”) og mere end det:
for ved at udradere verdens synd at skaffe plads til verdens /iv, jf. “for
verdens Jivs skyld”. Og det sidste sker sa ved pneuma’en i og med Jesus’
egen opstandelse og den adgang til opstandelse, som den giver videre
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til menneskene — Avis altsd de i nadveren tygger los pa Jesus” ked (=
pneuma’en).

Man forstar ogsa, hvorfor Jesus hen mod slutningen af den mest ud-
fordrende del af talen haevder (6,56), at “den, der tygger pa mit ked og
drikker mit blod, forbliver i mig og jeg i ham”. Hvad der her er tale om,
er den forestilling om en preumatisk participation, som man ogsa ken-
der hos Paulus. Fir man del i Jesus ved at konsumere den pneumatiske
fode, som indtages i nadveren, ja, si vil man leve til evig tid (6,58),
nemlig med Jesus i himlen.

Sadan kunne man blive ved. Det altafgerende er at se, at der bag ved
de udfordrende udsagn i kap. 6 af Johannesevangeliet, som steder pa
misforstaelse, modstand og frafald i kapitlet selv, og som ogsa har voldt
senere fortolkere utallige hovedbrud, ligger et ganske bestemt — og i sig
selv ret enkelt — kosmologisk verdensbillede, der er fokuseret pa dette
evangeliums forstaelse af pneuma’en. Holder man fast i det, falder tin-
gene pd plads.’

18 Det er yderst interessant at se, hvordan opmerksomme kommentatorer,
der egentlig ikke vil finde pneuma’en i teksten, alligevel (med rette) gor det.
Tag fx Theobald (2009, 456) til 6,27 (som han jo ellers ikke tillegger den helt
store betydning). Om die »Speise, die zum ewigen Leben bleibt« sperger han
med rette: “Welche Speise ist das?” Svar: “der Geist”! Og han taler endda ogsa
om “das pneumatologische Verstindnis von V. 27”. Desverre forstir han det
sd trods alt som en “vorausweisende Metaphorik”. Han begrunder imidlertid
tolkningen med yderligere to rigtige tanker:
Henvisningen til Menneskesgnnen i verset viser, at “das Wesen der Heilsgabe
.. in der Gabe des gottlichen Geistes [som Theobald lige har sagt herer til i
himlen] zu suchen <ist>, der »ewiges Leben« vermittelt”. Ja!
Henvisningen i 6:27d til ‘beseglingen’ peger i retning af “eine Anspielung auf
die Taufe” (457). Konklusion: det er “der mit dem heiligen Geist Versiegelte
..., der die Gabe des Geistes als Speise zu wahrem Leben schenken wird”
(457). Igen: Ja!
Theobald tilfejer en lille paragraf (457) om Der heilige Geist als Speise zum
Leben: “Spielt der Evangelist [NB, altsd ikke kun Theobalds ‘Redaktor’] mit
dieser Metapher [!] nebenbei (nicht als Hauptaussage!) auch auf die euchari-
stische Speise an (vgl. 1 Kor 10,3: »geistliche Speise«)? Moglich ist das.” Men
leengere vil han ikke ga: “Der Vers macht ... auch ohne direkten Bezug auf die
eucharistische Speise Sinn.”
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Betydningen af pneuma i kapitlet som helhed (6,61-63)

En ting er at indfore en rakke forudsetninger, der angiveligt kan be-
grundes selvstendigt ud fra evangeliet i gvrigt. Noget andet er at vise,
at det postulerede kosmologiske verdensbillede er direkte til stede i
teksten selv. Kan det lade sig gore?

Her kommer 6,61-63 ind som sendt fra himlen (pun intended). Jesus
sperger:

... Steder det jer? / Hvad sa, hvis I ser Menneskesgnnen stige op
dertil, hvor han var ferhen? / Det er pneuma’en, der geor levende,
kedet (sarx) gavner intet. De ord (rhémata), som jeg har talt til jer,
er pneuma, og de er liv (6,62-63).

Her star helt eksplicit begge de funktioner af pneuma’en, som jeg har
postuleret for brodtalen som helhed. (i) Menneskespnnens, dvs. den til
jorden nedstegne og nu snart igen fra jorden opstegne Kristi, opstan-
delse, er effektueret af pneumaen. Det er den, der ‘gor ting levende’,
inkl. ham selv, hvorimod kedet ikke gavner noget (i den henseende).
(i) Og i alle Jesus” konkrete ord, som har abenbaret den sandhed, som
hele evangeliet vil formidle, er det pneumaen selv, der stremmer ud
til dem, der herer disse ord, og som ger det pa en sidan made, at ogsa
de — nar de i nadveren efter Jesus’ dod konsumerer pneuma’en — kan
komme i besiddelse af Jesus’ prneuma og dermed fa evigt liv (i himlen).
Og hvad er sa den sandhed? Svar: at Jesus er Jesus Kristus som nedste-
gen fra himlen (gennem preuma’en) og snart opstigende til den igen
(som pneuma). Den jordiske Jesus er pneumatiseret sarx.

Vi mé konkludere, at 6,62-63 simpelthen artikulerer den centrale
rolle, som pneuma’en de facto spiller i hele bredtalen. Hvor 6,63a viser,
hvordan man skal forsta al talen om det sande noget, som man skal

fortare for at fi evigt liv — fra 6,26-27 over 6,35 til 6,48-58, inkl. 6,55"

19 “Mit ked er den sande spise, og mit blod er den sande drik” — nemlig
Jesus’ ked og blod som gennemsyret af preuma. Sml. her, hvad Barrett (1978,
298, min kursiv) noterer til 6,63: “There can be no doubt here that the Son
of man is a person who has flesh and blood, i.e., the Son of man is Jesus; yez
he is not simply man, for bis flesh and blood are such that others may be said ro
eat and drink them.” Men Barrett videreudvikler ikke denne indsigt. Eller igen
(302, min lange kursiv): “Flesh as such will do men no more good than the
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—, dér viser 6,63b, hvordan man skal forstd de Jesus-ord (rhémata),
som man if. 6,36-47 skal hore (jf. 6,45) for at komme til tro pd Jesus.
I begge tilfzlde galder det, at den afggrende faktor er pneuma’en. Det
er pneuma’en, der gor levende (6,63a), og Jesus’ rhémata “er pneuma’”,
og de “er liv” (6,63b).*°

Det er ogsi denne kosmologi, der ligger bag den lille samtale med
de tolv, som afslutter kapitlet. Jeg pastod ovenfor, at selv de tolv (eller
altsa ‘de elleve’) balancerer pd grensen til frafald. Hvorfor nu det? Der
er to svar. P4 den ene side rammer Peter hovedet pa sommet, nir han
om Jesus siger, at han har “ord (rhémata), der forer til evigt liv”. Her-
med genoptager han direkte, hvad Jesus selv har sagt i anden halvdel
af 6,63 (jf. ovf), men det er bemerkelsesverdigt, at han lige pracis
udelader omtalen af pneumaen i 6,63b og dermed det centrale i alt,
hvad Jesus har sagt i brodtalen: at det er pneuma’en, der formidler det
evige liv, som ogsé Peter taler om. Tilsvarende er Peters pastand om, at
de tolv “er kommet til tro pd og har indset”, at Jesus er “Guds hellige”
(ho hagios tou theou) tet pa at vere ironisk pa sedvanlig johannisk vis.
Det er rigtigt nok, at hele plottet i Johannesevangeliet forst og frem-
mest handler om at ‘komme til tro’ (pepisteukenai) og ‘have indset
(egnokenai), hvem og hvad Jesus er. Men det, man skal forstd, er naep-
pe, at Jesus er ‘Guds hellige’. Det smager lidt for meget af, hvad skaren
forst mente: at Jesus var “profeten, der skulle komme ind i verden”, og
at han derfor skulle gores til “konge”. Helt fat i, hvem og hvad Jesus er,
har disciplene heller ikke her. Faktisk nir de inden for evangeliets nar-
rative forlgb aldrig frem til det. Henimod slutningen af afskedstalen (i
16,25-30) tales der om, hvad disciplene har forstdet. Jesus siger (16,27):
“I har elsket mig og er kommet til tro pa, at jeg er draget ud fra Gud”.
Men han tilfojer straks efter (16,28): “Jeg er (rigtignok) draget ud fra

quails in the desert, but the flesh of the Son of man is the vehicle of the Spirit and
the mouthpiece of the Word of God (1.32; 1.14).” Hvis bare Barrett var giet ét
skridt videre ...

20 Jeg har forudsat her, at 6,63a skal forstis som Jesus’ udlegning af de vold-
somme udsagn i 6,51-58 om at tygge pa hans ked osv. Nogle forskere (fx
Bornkamm 1956) har benzgtet dette og havdet, at 6,63a refererer tilbage til
bredtalen forud for omtalen af sarx fra og med 6,51. Barretts afvisning af dette
forslag er befriende (1978, 302): “The difficulty in this view, and it seems in-
superable, is that the word sarx does not occur in vv. 35-50; it occurs only (in

this chapter) in vv. 51,52,53,54,55,56.”
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Gud og er kommet ind i verden. (Men) jeg forlader igen verden og
drager (hjem) til Faderen.” Og netop det sidste overhgrer disciplene:

Sé siger hans disciple: “Se, nu taler du abent og ikke leengere i lig-
nelse. / Nu ved vi, at du ved alt. ... Heraf tror vi pa [hvad? — ,] at
du er draget ud fra Gud (16,29-30).

Det helt afgorende — at Jesus nu ogsa drager #ilbage til Gud — det fatter
disciplene stadig ikke.”

Det potentielt mangelfulde i Peters bekendelse understreges ogsd af
det andet forhold, der vidner om, at disciplene stadig balancerer pa
grensen til frafald: Selv i dette meget korte stykke gor Johannes meget
ud af at udarbejde, at selv en af de tolv rent faktisk ville falde fra. Dels
omtales Judas eksplicit i 6,64, dels slutter hele kapitlet med endnu en
omtale af ham (6,70-71), hvor Jesus siger folgende:

... Har jeg ikke selv (egd) udvalgt jer? Og dog (kai) er en af jer en
djeevel (eller en forreder) (6,70).

Begge forhold — den manglende pracision i Peters bekendelse til ‘Guds
hellige’ og den emfatiske omtale af Judas — peger i retning af, at selv de
tolv, som Jesus havde udvalgt, endnu ikke fuldt ud har forstiet, hvad
det er man skal forsta: at Jesus er ‘Guds enbarne sgn’ eller Jesus Kristus
i betydningen af Guds fra himlen i skikkelse af pneuma nedstegne lo-
gos, der nu snart ogsé skulle vende tilbage til himlen ved en pneumatisk
opstandelse. Som det understreges hele vejen gennem afskedstalen i
kap. 13-17, kunne disciplene ikke forstd dette for efter, at opstandelsen
havde fundet sted (jf. ogsd 6,62).

21 Det er tankevaekkende, at nir det passer Theobald, ser han faktisk de
‘pneumatiske’ overtoner i Johannesteksten. Til ho hagios tou theou skriver han
(2009, 296-7, hans kursiver): “Nach 6,27 gibt Jesus an Ostern »bleibende Spe-
ise zum ewigen Lebenc, d.h. den heiligen Geist, nach 6,63 ist er als Offenbarer
selbst schon Triger des Leben schaffenden Geistes.” Det er jo helt rigtigt. Men
ndr Theobald si slutter, at ho hagios tou theou skal forstas inden for samme
‘dybe pneumatologiske kontekst’ (“der tiefe pneumatologische Kontext”), til-
kender han efter min mening Peter en lidt for ‘dyb’ forstdelse.
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Konklusioner

Vi har set, at kap. 6 af Johannesevangeliet er en indholdsmessig enhed
med sit tette fokus pa, hvordan man skal forstd det ‘livets bred’, som
Jesus er, og som man skal konsumere i nadveren. Dette tema foregribes
i det indledende stykke handling (bespisningsunderet) og skrives sa ud
i Jesus’ lange samtaler med skaren, joderne, disciplene og de tolv. Vi
har tillige set, at det samlede svar pa alle de misforstéelser af nadverens
karakter, som karakteriserer alle involverede, er, at nadveren rummer
en konsumering af mad og drikke af en ganske serlig art: ikke (blot)
‘kodelig’ spise og drikke, men noget andet, der er lige sa konkret, fy-
sisk og materielt, men blot af en anden #pe, nemlig indoptagelse af
den pneuma, som Jesus kan formidle, fordi han selv er et vaesen af bide
kod og pneuma. Vi har yderligere set, at denne serlige form for mad og
drikke (husk 6,35 om aldrig at ‘sulte’ eller ‘torste’) er den nedvendige
betingelse for liv af den (ogsd) serlige type, der her er tale om: evigr liv
eller liv eis ton aiéna, altsa “til evig tid” (hvilket selvfolgelig skal forstds
helt bogstaveligt). Endelig har vi — mere eller mindre implicit — set,
at hvor man plejer at sige, at Johannesevangeliet ikke udviser samme
interesse for nadveren som de synoptiske evangelier, der immervek
har en selvsteendig nadverindstiftelsesscene, dér gelder det modsatte:
Johannesevangeliet kap. 6 udviser en helt overveldende interesse for,
precis hvordan nadveren skal forstds. Det er i sidste ende det, hele
bredtalen handler om.

Konsekvenser

I lyset af disse konklusioner er det muligt at drage en rekke konse-
kvenser af vidt forskellig art.

For det forste: Hvorfor har Johannesevangeliet sd ingen nadverind-
stiftelsesscene? Svaret kunne vere folgende: Fodvaskningsscenen i kap.
13 indleder et hovedafsnit (hele afskedstalen), der ikke mindst handler
om, hvordan de kristustroende skal leve ssammen efter Jesus’ ded, dvs.
en ‘etik’. Det markeres sliende af fodvaskningsscenen. Néir man sa
oven i kobet i kap. 6 har haft en indgiende redeggrelse for forstielsen
af nadveren, kan man sla to fluer med ét smzk. Nadveren i Johannes-
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evangeliets verden var bdde et sted, hvor vejen blev &dbnet vertikalt for
de kristustroende til et evigt liv i himlen (simpelthen ved konsume-
ringen af pneuma), og ogsd en indstiftelse af det horisontale fellesskab
mellem de kristustroende indbyrdes, som folger af, at de allerede nu —
netop ved konsumering af pneuma’en — “er i” Kristus, ligesom han “er
i” dem (jf. 6,56 og hele kap. 15).%

For det andet: I nogle af de nytestamentlige tekster, men ikke i andre
bliver den endelige frelse aftegnet med billedet af et messiansk festmal-
tid. Det gelder fx meget udtalt i Lukasevangeliet (Luk 22,30) med
mulige forleeg i Markusevangeliet (Mark 14,25). Det galder derimod
ikke hos Paulus — og heller ikke i Johannesevangeliet. Den vision, der
kommer til udtryk i Moliere-filmen (jf. vignet nr. 2), ville i Lukasevan-
geliet kunne svare til forestillingen om det messianske festmaltid (her
eller hisset). Hos Paulus og Johannes ville den derimod snarere svare
til nadveren — om end ogsé her med et noget forskelligt fortegn: Hvor
nadveren hos Paulus forst og fremmest celebrerer Jesus’ dod (jf. 1 Kor
11,26), som her tenkes klart adskilt fra hans opstandelse, dér gir Jesus’
ded og opstandelse hos Johannes mere i ét, som vi sd. Nadveren hos
Johannes bliver dermed i hgjere grad til en felles fest, end den er hos
Paulus, hvor den forst og fremmest har karakter af en genkaldelse af
Jesus’ dad.

For det tredje: Den forstaelse af Johannesevangeliet kap. 6, vi er ndet
frem til, viser, i hvor hej grad det moderne antropologiske fokus pa
identitet og kosmologi i forbindelse med mad og drikke er direkte rele-
vant ogsd for denne bibeltekst. Hvad det her handler om, er jo netop de
samme to ting;: en sarlig kosmologi, som Jesus-skikkelsen er indskrevet
i, og en deraf folgende ganske serlig identitet, som fordrer anerkendelse

22 Det er bl.a. det forhold, at pneuma’en hos Johannes fungerer helt konkret
i alle disse forskellige sammenhznge, der forklarer, hvorfor specielt det stoiske
pneuma-begreb er virkelig oplysende for forstielsen af Johannes. Man kunne
sige: Stammer preuma-begrebet hos Johannes ikke fra en gammeltestamentlig
sammenhang (om profeten, der modtager Guds énd, dnden, der udgir til
alle mennesker i den nye pagt, 0.1.)? Jo, det gor det sikkert ogsé. Men hvis
man vil forstd den indre sammenhang mellem pneuma’ ens mange forskellige
virkeméder hos Johannes, s bliver man faktisk bedre hjulpet af (ogsd) at lese
hans tekst i lyset af det stoiske pneuma-begreb. ‘Heuristisk’ (= som hjelp til at
‘finde’ sammenhange i teksten) er det stoiske pneuma-begreb (endnu) bedre
end det gammeltestamentlige. Men jeg gentager: Det er ikke et enten-eller.
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af lige pracis denne sarlige kosmologi. Det er denne kosmologi (med
dens fokus pd pneuma’en osv.), som hverken skaren, joderne, Jesus™ ‘di-
sciple’ eller (helt) de tolv forstar — hvilket s er grunden til, at de falder
uden for den gruppeidentitet, som selve teksten (og Jesus i den) afspej-
ler. Ligesom vi kan have svert ved at forsta, at Jesus og disciplene pd
nadverbilledet i Peru spiser marsvin (jf. vignet nr. 3), sidan forstod de
navnte grupper (og en herskare af senere Johanneslesere) ikke, at man
ved samme lejlighed ifolge Johannesevangeliet konsumerer preuma.
For det fjerde: Med udgangspunkt i den moderne antropologiske
betragtningsmide — men bestemt ogsd ud fra en rekke tekstinterne
indicier — har jeg insisteret pé, at det, der ifelge Johannesevangeliet
konsumeres i nadveren, er ngjagtigt lige s konkret, fysisk og materielt
som den fode, der i almindelig, dagligdags forstand mattede delta-
gerne i bespisningsunderet. Dermed er der ogsd — for os, som ikke
kan have sidan en kosmologi — lukket af for en direkte overtagelse
af Johannesevangeliets forstielse af nadverens karakter. Det kan man
beklage eller acceptere. Blot md man sa ikke ga videre og hzvde, at
Johannesevangeliet selv ville kunne stotte en i en eller anden ‘metafo-
risk’, ‘overfort eller (i en moderne, desverre helt vag forstand) ‘dndelig’
forstaelse af nadveren. Ger man det, gor man vold pa teksten.

Bibliografi

Barrett, C. K., [1955] 1978, The Gospel According to St john, London: SPCK

Bornkamm, G., 1956, ‘Die eucharistische Rede im Johannesevangelium,
Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft 47, 161-169

Brown, R., S.S., 1966, The Gospel According to John (I-XII), The Anchor Bible
29, New York: Doubleday

Buch-Hansen, G., 2010, Iz Is the Spirit that Gives Life”: A Stoic Understanding
of Pneuma in John’s Gospel, Beihefte zur Zeitschrift fiir die neutestamentli-
che Wissenschaft 173, Berlin/New York: Walter de Gruyter

Bultmann, R., 1941, Das Evangelium des Johannes, Kritisch-exegetischer
Kommentar iiber das Neue Testament II, Gottingen: Vandenhoeck &

Ruprecht

184



Mad og drikke i Joh 6: Hvad er indelig fode for noget?

Engberg-Pedersen, T., 2012, ‘Logos and Pneuma in the Fourth Gospel’, i
Greco-Roman Culture and the New Iestament, red. D. E. Aune og E E.
Brenk, Supplements to Novum Testamentum 143, Leiden: Brill, 27-48

Frey, J., 1997, Die johanneische Eschatologie I: Ihre Probleme im Spiegel der
Forschung seit Reimarus, Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen
Testament 96, Tiibingen: Mohr Siebeck

Id., 1998, Die johanneische Eschatologie II: Das johanneische Zeitverstindnis,
Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament 110, Tiibin-
gen: Mohr Siebeck

Id., 2000, Die johanneische Eschatologie I1I: Die eschatologische Verkiindigung in
den johanneischen Texten, Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen
Testament 117, Tiibingen: Mohr Siebeck

Korsmeyer, C. (red.), 2005, 7he Taste Culture Reader: Experiencing Food and
Drink, Oxford: Berg

Lévi-Strauss, C., 1964, Mythologigues 1: Le cru et le cuit, Paris: Plon

Lincoln, A. T., 2005, 7he Gospel According to St John, Black’s New Testament
Commentaries, London: Continuum

Theobald, M., 2009, Das Evangelium nach Johannes, Kapitel 1 — 12, Regens-
burger Neues Testament, Regensburg: Friedrich Pustet

185



Mad og drikke i bibelsk litteratur, Forum for Bibelsk Efksegese 19, 2015 5. 186-213

At spise eller ikke at spise. ..
Et semiotisk blik pa spergsmalet
om sakramenterne i Joh 6

Mia Mohr og Gitte Buch-Hansen

bstract: Johannine scholarship has never managed to settle the

discussion about the role of the Eucharist in John 6. Is it faith
that provides eternal life, in which case the ‘eating’ of the savior’s
body is seen as metaphorical language? Or, is it the consumption
of the body, which must then be a reference to the Eucharist? By
the aid of Greimas figure of verification, the article demonstrates
how John 6 evaluates different kinds of food as either trivial, false,
secret or true. The authors of this article engage recent Danish
scholarship on John’s Gospel and demonstrate how, in a fruitful
way, the semiotic tradition may be combined with the philosophi-
cal analyses that have focused on John'’s relationship with Stoicism.
The article, thus, concludes that the consumption of the true and
saving food refers to the reception of the spirit. However, apart
from the direct infusion of the spirit into the disciples at the end of
the Gospel (John 20:22), the spirit comes in various secret forms:
either as words, while Jesus is still around, or as bread through
the Epiclesis in the early Eucharistic ritual, when — through the
resurrection — the Savior has been transformed into his glorified,
spiritual body.

1. Indledning

Johannesevangeliet er noget serligt. Det forteller historien om, hvor-
dan Gud elskede verden og derfor lod Ordet blive kod. Det ked var
Jesus, og siledes beretter Johannesevangeliet om Jesu ord og gernin-
ger, mens han var pa jord. P4 en made forteller Johannes det samme
som synoptikerne, Markus, Matthzus og Lukas, nemlig historien om
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Guds son — og sa alligevel ikke helt. For maden, hvorpa historien bliver
fortalt, er anderledes. Det fjerde evangeliums fortelling adskiller sig
bade temporalt og indholdsmassigt fra synoptikernes. Johannesevan-
gelisten folger siledes Jesus i tre ar, hvor synoptikerne ngjes med at
skildre ét ar af Jesu liv. Den flerde evangelist siger ogséd tingene i en
anden rekkefolge og lader dermed de fortalte heendelser indga i andre
sammenhange end synoptikerne.

En af de mest markante forskelle, nir det gelder de fortalte begiven-
heder, er, at sakramenterne tilsyneladende er udeladt i Johannesevange-
liet. Dette har selvfolgelig bade teologisk og ekklesiologisk betydning.
Den synoptiske Jesus bliver debt af Johannes Dgber i Mark 1,9-13,
Matt 3,13-17 og Luk 3,21-22, mens den fjerde evangelist blot beretter
om Johannes’ — men altsd uden tilnavnet Dgberen — vidnesbyrd: “Jeg
sd anden komme ned fra himlen ligesom en due, og den forblev over
ham. Heller ikke jeg kendte ham, men han, som har sendt mig for at
debe med vand, sagde til mig: Det er ham, som du ser énden komme
ned og forblive over, der deber med hellig and. Jeg har set det, og jeg
har aflagt det vidnesbyrd, at han er Guds sen” (Joh 1,32-34).!

Pa samme made finder vi heller ingen nadverindstiftelse i forbindelse
med Jesu sidste méltid sammen med sine disciple, sidan som det sker
i Mark 14,22-24, Matt 26,26-28 og Luk 22,19-20. Dette fraver af
en egentlig nadverscene betyder imidlertid ikke, at Johannesevangeliet
ikke bruger de eukaristiske elementer i sit sprog. Mest tydeligt kommer
dette til udtryk i Johannesevangeliets sjette kapitel, som netop handler
om mad. Forst udferer Jesus et bespisningsunder i Joh 6,1-15, hvori der
indgar bred, derefter far vi den lange tale om livets bred (Joh 6,22-59).
I sin udstrakte lengde synes talen dog at vare tvetydig i forhold til,
hvad den sande mad egentlig er. Jesus taler pa den ene side om, at han
er livets bred, og at den, der #7o7 pa ham, skal have evigt liv (Joh 6,35).
P4 den anden side kan han ogsa tale om sit #sd som den sande mad og
sit blod som den sande drik. Det er derfor den, som spiser hans ked og
drikker hans blod, der skal have evigt liv (Joh 6,54-55).

Men som vi skal se i denne artikel, er dette sporgsmél om sakra-
mentalismen forankret i en anden — og maske den afgerende — forskel
mellem de synoptiske evangelier og Johannesevangeliet. I det fjerde
evangelium er den ophgjede og herliggjorte (glorificerede) Kristus ved-

1 Alle oversattelser er forfatternes egne, hvor intet andet er angivet.
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varende med pé sidelinjen. Vel fortelles det i Prologen, at “Ordet blev
kod og tog bolig iblandt os (Joh 1,14: Kai 6 Adyog cap& éyéveto kai
éoknvocey év Nuiv)”, men det bekendes ogsa, at “vi har set hans herlig-
hed; den herlighed, som den enbérne har hos Faderen, han som er fuld
af gavmildhed og sandhed (koi é6eacapeda v 86&av avtod, d6Eav Mg
povoyevodg mapd Tatpdc, TApNG xéprroc koi aindeiac)”. Vi skal i denne
artikel argumentere for, at premisserne for, at denne tvetydighed, hvad
nadverens sakramente angdr, lader sig lose, er dels, at Joh 6 leses i sin
fulde udstrekning, dels at vi — i overensstemmelse med Johannesevan-
geliets seregenhed — tillader den opstandne og glorificerede Kristus at
blande sig i samtalen.

Med disse premisser gar vi imod den lzsning, hvormed Rudolf Bult-
mann i sin Johanneskommentar Das Evangelium des Johannes (1941) fik
oplest ovennavnte spending. Med henvisning til den senere kirkelige
redaktor klippede Bultmann det afsnit ud, hvor Jesus hevder, at det
er den, som spiser hans ked og drikker hans blod, der skal have evigt
liv (Joh 6,51¢-58), og som dermed synes at henvise til et nadverritual.
Bultmanns argumentation foregik pa litteraerkritiske — Literarkritik
(tysk), source critisism (engelsk) — premisser, som den nytestamentlige
eksegese for lengst har forladt. Alligevel stir Bultmanns identifikation
af problemstillingen i Joh 6 stadig centralt, og hans lesning adresseres
fortsat af eksegeter, som beskeftiger sig med Johannesevangeliet.

Dette gelder f.eks. Jesper Tang Nielsen. I sin bog Die kognitive Di-
mension des Kreuzes zur Deutung des Todes Jesu im Johannesevangelium
(2009a), hvis pointer er opsummeret i artiklen “Korsmarkernes kog-
nitive funktion. Johannesevangeliets narrative grundstruktur”, har
Tang Nielsen lavet en semiotisk analyse af Johannesevangeliet ud fra
den fransk-litauiske litterat og sprogforsker Algirdas Julien Greimas’
narrative semiotik. Tang Nielsen argumenterer i bog og artikel for,
at det er troen pi Jesus, som inden for fortellingens narrative struktur
frelser, mens det eukaristiske sprog, sidan som det kommer til uderyk
i Joh 6,51c-58, stammer fra den johannaiske menigheds historiske og
liturgiske liv. For sa vidt kan man sige, at Tang Nielsen folger den bult-
mannske distinktion, dog uden at drage de historiske implikationer af
ritualernes fraveer i evangeliet, som Bultmann ger. Ritualerne er ifel-
ge Tang Nielsen ikke nevnt, fordi de ingen rolle spiller i evangeliets
plotstrukeur.
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Formalet med denne artikel er — endnu engang — at underkaste de re-
toriske spendinger i Joh 6 en analyse med henblik pé at undersgge, om
semiotikken vil kunne kaste nyt lys over den sakramentale problema-
tik, som fortolkningstraditionen har knyttet til kapitlet. Vi tager ud-
gangspunkt i Tang Nielsens semiotiske analyse af Johannesevangeliet
i dets narrative helhed, men vil forsege at applicere denne analyse spe-
cifikt pd Joh 6. Vi skal allerede nu rebe, at netop en semiotisk analyse
af Joh 6 vil tage os et andet sted hen end resultatet af Tang Nielsens ar-
bejde. Analysen skal siledes lede til en ny droftelse af spergsmalet om,
hvorvidt der i talen om livets bred, sidan som fortolkningstraditionen
har havdet, vitterlig er tale om to forskellige soteriologiske tanker, der
konkurrerer med hinanden.

2. Algirdas Julien Greimas™ narrative semiotik

Algirdas Julien Greimas (1917-1992) er en af narratologiens mest frem-
tredende teoretikere. Han har opstillet en semiotisk analysemodel,
som bade forholder sig til tekstens dybde- og overfladeniveau. Fordi
de to niveauer i Johannesevangeliet ikke er klart adskilte, og dybdeni-
veauets problematik gang pa gang presser sig pa og dukker op i narra-
tivets overflade — f.eks. nar den johanneiske Jesus overfor sine tilhgrere
redegor for det evige liv — s synes denne model sarligt velegnet til at
undersoge netop dette evangelium med. Teorien bag denne model be-
skrev Greimas i sin bog Strukturel semiotik (1966, dansk oversettelse
1974). Senere er Semiotik. Sprogteoretisk ordbog (1979, dansk oversat-
telse 1988) kommet til. I Strukturel semiotik redegor Greimas for sin
teori ved at gi ind i sprogets struktur og opbygning, mens Semiotik
er bygget op som en ordbog, hvor de sprogteoretiske begreber bliver
forklaret alfabetisk.

Ifelge Greimas vokser enhver fortelling frem af de grundleggende
betydningsmeassige — men ogsa abstrakte — modstninger, som findes
i dennes dybdeniveau. De begrebslige modstillinger i dybdeniveauet
kan opstilles i den sikaldte semiotiske firkant, der i populer tale ogsd
kaldes Greimas’ sommerfugl. Greimas’ narratologiske arbejde ligger i
forleengelse af den strukturalistiske lingvistik. I overensstemmelse med
tidlige sprogteoretikere, som f.eks. Ferdinand de Saussure (1857-1913),

189



Mia Mohr og Gitte Buch-Hansen

Roman Jakobson (1896-1982) og Louis Hjelmslev (1899-1965), peger
ogsd Greimas pd, at vores forstdelse af tingene ikke er knyttet til deres
immanente ‘vasen’ eller ‘idé’, men til det net af forskelle, som sproget
indlejrer ting og begreber i. Narratologisk set betyder dette, at selvom
kun ét fenomen optreder i en given fortelling, f.eks. fenomenet /v,
forstar vi altid begrebet i forhold til dets modsatning, som jo i dette
tilfelde er dod. Dvs. nér vi tilskriver mening til et fenomen, forstar
vi saledes begge led som varende til stede samtidigt, og det er relatio-
nen mellem dem, som danner grundlaget for vores forstaelse (Greimas

S1 S2

-S2 -S1

1974, 58). Den semiotiske firkant redeger for dette forhold ved at sztte
fire indbyrdes definerede termer i relation til hinanden (Greimas &
Courtés 1988, 227-229):

Liv Dad

- Dad - Liv

Nir vores eksempel pid en grundleggende modstilling er forholdet
mellem /iv og dod, kommer det til at se sidan ud.

Dybdeniveauets modsetninger, som beskrives i den semiotiske firkant,
er i udgangspunktet ustabile. Livet forudsatter jo, at doden ikke er til
stede — og omvendt. Systemet vil derfor altid have en tendens til narra-
tivisering, fordi der er nogen, der mangler (eller har for meget af) noget
(Hallback 1983, 118). Overhovedet er det denne mangelsituation, der
setter fortellingen i gang. Der er en opgave, som skal loses, nemlig at
de, der mangler noget, skal forenes (konjungeres) med det manglende
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vardiobjekt. Dvs., mens polerne i den semiotiske firkant er statiske,
gennemlober fortellingen i overfladeniveauet forskellige transfigura-
tioner, der bevager os fra en pol til en anden. Analysen af fortellingens
overfladegrammatik kalder derfor pa den forlobsanalyse, som Greimas
ogsd har begrebsliggjort.

Greimas beskriver overfladeniveauet som et forleb, der falder i fire
faser: Manipulation, kompetence, performance og sanktion.”

1. Manipulationen er den fase, hvor den initiale destinator indgar
en kontrakt med det subjekt — ogsa kaldet destinaren eller go-
renssubjektet — som accepterer at patage sig den stillede opgave.
Det sker ved, at destinateren foretager en faktativ handling.
Han serger for, at destinaren patager sig den opgave, som han
vil have udfert. Destinaren kan forholde sig pa forskellig vis
til denne opgave. Han (eller hun) kan acceptere opgaven, fordi
han vil udfere den, fordi han bor udfere den, eller fordi han
foler sig tvunget til at udfere den (Greimas & Courtés 1988,
148-149).

2. Kompetencen er den fase, hvor gerenssubjektet erhverver sig
den kundskab og de evner, som er nodvendige for udferelsen
af den pilagte opgave. Greimas taler om, at gerenssubjektet
konjungeres med de rette modale objekter, nemlig viden og
kunnen. 1 nogle tilfelde vil gorenssubjektet i denne fase have
brug for en hjlper, der kan bidrage med de modale objekter
(Greimas & Courtés 1988, 119-120). I eventyret ses det f.eks.
ofte, at helten far hjelp til at lose sin opgave ved, at han fir en
instruktion om, hvad han skal gere (den rette viden), eller en
ting (kunnen), der fir ham helskindet igennem sin mission.

2 Greimas skrev sin teori pd fransk, og de danske termer for de fire faser, som
her anvendes, er oversat fra de franske: Manipulation, compétence, performance
og sanction. | Semiotik. En sprogteoretisk ordbog har de danske redaktgrer Per
Aage Brandt og Ole Davidsen ganske vist valgt overszttelsen kompetens og
performans, men netop her vil vi tillade os at folge Geert Hallbick og Jesper
Tang Nielsens terminologi, fordi det er denne, som i en dansk kontekst har
vundet indpas, méske fordi deres termer i hgjere grad indgar naturligt i det
danske sprog (Hallbick 1983; Tang Nielsen 2009). Ellers folger vi i artiklen
ordbogens tekniske udtryk, selv om de kan virke lidt akavede i det danske
sprog. Forste gang en sidan teknisk term nevnes, angives den i kursiv.
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3. Performancen er den fase, hvor den palagte opgave udferes.
Det er i denne fase, at subjekter konjungeres med eller disjun-
geres fra verdiobjekter (Greimas & Courtés 1988, 185-186). |
eventyret er prinsessen (verdiobjektet) ofte blevet bortfort af
en skurk (et anti-subjekt), som helten (som destiner eller go-
renssubjekt) har fiet til opgave at befri og bringe tilbage til
kongen (initial destinater). Verdiobjektet méd disjungeres fra
det ene subjekt for at kunne konjungeres med et andet subjekt.

4. Sanktionen er den fase, hvor den finale destinater — som ofte
er den samme som den initiale destinator — bedemmer, om
gorenssubjektet har udfert den pélagte opgave eller ¢j. Go-
renssubjektet belonnes eller straffes nu efter fortjeneste. Den
belenning, som gerenssubjektet opnir, kan vere en ny veren
(Greimas & Courtés 1988, 211-212). I eventyret bliver helten
saledes ofte konge og far prinsessen og det halve kongerige.

I dette forlgb, hvor subjekter enten tildeles eller fratages objekter, be-
vager vi os pd det plan i fortzllingen, som Greimas betegner det prag-
matiske niveau. Her finder vi de faktuelle handlinger, der driver fortel-
lingen frem. Fortallinger, som blot forlgber i denne ene dimension,
opererer ifelge narratologerne med et simpelt plot, der er tilsvarende
enkelt at forstd.

Men fortellinger kan ogsa vere komplekse. H. C. Andersens even-
tyr om prinsessen pa @rten og svinedrengen er i al deres eventyrlige
enkelthed karakteriseret ved et — narratologisk set — komplekst plot.
Er pigen, der banker pd deren i den silende regn, i virkeligheden en
prinsesse? Er svinedrengen, som forlanger at blive kysset, en prins? I
sidanne fortellinger er der brug for en tolkning af de pragmatiske
forhold, fordi personer og ting fremtrader som noget, de ikke er — og
omvendt: er noget, som de ikke fremtrader som. Problemet er, at der
er en uoverensstemmelse mellem veren og fremtreeden. Det er siledes
et kognitivt verifikationsprojekt for leseren/lytteren at afggre forhol-
det mellem, pa den ene side, manifestationen (fremtreden/ikke-frem-
treden) og, pd den anden side, immanensen (veren/ikke-varen). Nar
disse to dimensioner korreleres, far vi et kombinationsskema, der viser
relationen mellem det, som Greimas kalder veridiktionens kategorier
(Greimas & Courtés 1988, 288):
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Sandhed
f—/%

Varen Fremtraeden

Hemmelighed Logn

Ikke-fremtraden Ikke-vaeren
%(—/
Falskhed

Veridiktionen finder sted ud fra en kombination af betegnelserne i ske-
maet. Erkendelsesproblematikken angéir bide subjekterne og de ob-
jekter, som de konjungeres med. Hvis altsa subjektets sande identitet
er den, som iagttageren ser, er der tale om sandhed. Hvis subjektet
vitterlig er subjektet, men ikke fremtrader som sidan, kaldes den ve-
ridiktoriske modus for hemmelighed. Hvis ‘subjektet’ fremtraeder som
subjekt, men ikke er det, er der tale om en /logn. Hvis ‘subjektet’ slet
ikke er subjektet, men heller ikke giver sig ud for at vare det, er der
logisk set tale om falskhed, men denne sidste situation er narrativt set
irrelevant. Nar Greimas henviser veridiktionen til den kognitive di-
mension, er det fordi, der er tale om en forstielsesmassig vurdering af

pragmatiske forhold.

3. Semiotikken og Johannesevangeliet

Greimas’ narrative semiotik er som nzvnt ovenfor blevet appliceret pa
Johannesevangeliet af Jesper Tang Nielsen. I sin forlgbsanalyse af det
fierde evangelium argumenterer Tang Nielsen for, at Gud i manipula-
tionsfasen palegger det guddommelige A6yog at konjungere mennesket
med det evige liv. Menneskets udgangspunkt er sdledes en mangelsi-
tuation; det er uden det evige liv. Denne mangelsituation er Johan-
nesevangeliets grundleggende problematik, og den kan ifelge Tang
Nielsen udskrives i en semiotisk firkant pa felgende vis (2009b, 29):
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Evigt liv Evig ded

Provisorisk ded Provisorisk liv

Ved evangeliets begyndelse lever mennesket et provisorisk liv, som i
sidste ende forer til den evige dod. Det er denne tilstand, som sendel-
sen af det guddommelige A6yog skal @ndre pi. En forudstning for, at
denne opgave kan lgses, er, at Loyog skal kunne komme i kontakt med
de mennesker, som han (det) skal frelse. Ifolge Tang Nielsen sker dette
ved, at Moyog i kompetencefasen bliver inkarneret (Joh 1,14). Dette
komplicerer imidlertid situationen, fordi det guddommelige Aoyog da
ikke lengere fremtrader i sin herlighed (86&0), men i menneskeligt kad
(oap&). Hermed opstar der en uoverensstemmelse mellem det guddom-
melige Aoyog’ veeren og dets fremtraden. Performancefasen foregar si-
ledes i den veridiktoriske kategori hemmelighed (Tang Nielsen 2009b,
29-31).

Sandhed
N
4 I
r Vearen-Ad&a Fremtraeden-som-Ad6&a
Hemme-
lighed < Logn
\ (i Zaps) (Zapt)
Ikke-fremtraeden-som-AdEa Ikke-vaeren-Ad&a
- J
hd

Falskhed/Irrelevans

Det forhold, at gerenssubjektet er i hemmelighedens modus, udger
ifelge Tang Nielsen et problem i performancefasen, fordi selve forud-
sztningen for at fi det evige liv netop er troen pa, at Jesus er sendt af
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Gud. Ja, det er ifolge Tang Nielsen faktisk mere end en forudsetning.
Med reference til Joh 17,3, hvor det hedder: “Dette er det evige liv,
at de kender dig den eneste sande Gud og den, du har udsendt, Je-
sus Kristus” identificeres middel og mal. Jesus er, som ogsd Bultmann
kunne havde, pd en og samme tid abenbareren og det dbenbarede —
m.a.o. the medium is the message. For at fa det evige liv skal menne-
sket tro pa Jesus som den Kristus, der er udsendt af Gud. Men som
allerede nzvnt, kompliceres dette forhold ved, at det guddommelige
Moyog er kommet i skikkelse af mennesket Jesus. Derfor bliver Jesu
opgave i sit jordeliv at overbevise mennesket om sin sande identitet; i
den greimaske terminologi er han persuatoren. Narratologisk set kan
denne opgave betegnes som det hjelpeprogram, der er nedvendigt for,
at det egentlige hovedprogram — menneskets konjunktion med evigt
liv — kan opfyldes, men ifelge Tang Nielsen falder de to programmer
altsi sammen. Denne kognitive mission kan opstilles i en semiotisk fir-
kant, der tematiserer de muligheder, som modtagerne har, nar de skal
bedomme (eller verificere) persuasionen. Firkanten er en pendant til
den firkant, som blev opstillet for subjektets veeren/fremtreden (Tang
Nielsen 2009b, 26; 31-35). De overste positioner i firkanten — sikker
positiv viden og sikker negativ viden — beskriver de positioner, hvor
modtagerne har afgjort sig for eller imod persuasionen, mens de neder-
ste positioner i firkanten — tro og tvivl — beskriver de positioner, hvor
modtagerne stadig kan rykkes i deres bedemmelse.

Sikker positiv viden Sikker negativ viden
Tro-vare Tro-ikke-vaere
Ikke-tro-ikke-vaere Ikke-tro-veere
Usikker positiv viden/tro Usikker negativ viden/tvivl

Umiddelbart mislykkes missionen, idet Jesus, mens han er i sit jor-
diske kod, ikke endegyldigt fir overbevist mennesket om sin sande
identitet. Men det johanneiske plot er mere raffineret end som s, i
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og med at missionen ifelge Tang Nielsen forst fuldferes i sanktionsfa-
sen. Det sker, nar Jesus efter sin korsded vender tilbage til disciplene
i sin sande, forklarede guddommelige form. Endelig — om end kun i
en ganske kort periode — fremtrader Jesus i den veridiktoriske modus
sandhed. Men situationen rejser et nyt kognitivt problem. For er denne
person, der pludselig — og bag lukkede dere — kan materialisere sig
blandt dem, nu ogsé identisk med den Jesus, som de fulgtes med til
Jerusalem? Her er det, at korsmarkerne kommer ind i billedet som de
tegn pa kroppen, der understotter erkendelsen af, at den jordiske Jesus
i sandhed er identisk med den nu herliggjorte Kristus. Jesu modtager
ifolge Tang Nielsen imidlertid ingen ‘preemie’ for veludfert opgave,
idet han allerede for inkarnationen var i den guddommelige varens
30&a og efter opstandelsen blot vender tilbage til denne position (Tang
Nielsen 2009b, 35-37).

Tang Nielsens pointe er som nzvnt, at det er troen, som béide for-
midler og er det evige liv. Problemet, som i Joh 6 melder sig i forhold
til denne lesning, er, at Jesu tale om livets bred tilsyneladende setter
et soteriologisk modsatningsforhold op mellem troen og indtagelsen af
Jesu kod. I Tang Nielsens analyse adresseres dette modsztningsforhold
ikke. Vi skal derfor nu vende blikket mod Johannesevangeliets sjette
kapitel for at se, om det er muligt at forsta bdde troen og indtagelsen af
Jesu ked som lige nedvendige for — inden for fortellingens rammer —
at kunne opna det evige liv.

4. Semiotisk analyse af maden i Joh 6

Johannesevangeliets sjette kapitel handler om mad. Forst er der tale
om konkret menneskefade i det bespisningsunder, som Jesus udferer i
Joh 6,1-15, hvor han bredfeder en stor skare. Derefter fir vi et lille in-
termezzo i Joh 6,16-21, hvor Jesus kommer vandrende pa Galilzas so,
mens hans disciple er pd vej tilbage til Kapernaum, hvorefter maden
genoptages som tema i Jesu tale om livets bred i Joh 6,22-59. Til sidst
far vi i Joh 6,60-72 reaktionen fra Jesu disciple pa den forudgiende
tale. Som vi kommer til at se, har dette lille intermezzo ogsi en vigtig
funktion i forhold til madtematikken, men det kraever en semiotisk
analyse at se hvordan. Lad os derfor lige indledningsvis kaste et hurtigt
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blik pé, hvordan de greimaske begreber, der er knyttet til analysen af
fortellingens forleb i den narrative overflade, forholder sig til Joh 6.

1. Manipulationen er som navnt den kontrake, der indgis mel-
lem den initiale destinater og gerenssubjektet. Manipulatio-
nen ligger uden for Joh 6, da kapitlet indgar i et storre tekst-
kompleks, hvor Jesus igennem sine tegn og handlinger og ved
sin tale skal overbevise mennesket om sin identitet. Dog er der
en henvisning til indgéelsen af denne kontrakt i Joh 6,6, hvor
Jesus med sig selv ved, hvad han vil gere. Han kan alts inden
for kapitlets rammer siges selv at vere den initiale destinater,
fordi han er den, som ser problemet (en stor skare af menne-
sker, som har brug for mad), og er den, der beslutter sig for at
gore noget ved situationen.

2. Kompetencen angar den viden eller kunnen, som er nedvendig
for opgavens udferelse. Som vi senere vil komme ind pé, er
der blandt Johannes-eksegeterne uenighed om, hvornar Jesus
etableres som Guds sgn. Er han det fra fodslen, sidan som
det er tilfzldet hos Mattheus og hos Lukas, eller er det en
relation, der etableres i Jesu voksne liv, sidan som vi finder det
hos Markus? Mens Jesper Tang Nielsens analyse har som for-
udsztning, at Jesus fra evighed af er det guddommelige Aoyoc,
vil to andre kobenhavner eksegeter, Troels Engberg-Pedersen
og Gitte Buch-Hansen, pege pa, at Jesus forst bliver Guds sen
i forbindelse med, at anden stiger ned over — og forbliver over
— ham (Joh 1,33). Men det vender vi tilbage til. Uafthengigt
af, hvilken losning der her valges, har Jesus, nér vi nar til Joh
6, de kompetencer, der muligger, at han kan operere hensigts-
massigt i situationen. Han kan, som han selv siger, udfere
Guds gerninger (Joh 5,19.30) og tale Guds ord (8,38.40).

3. I Johannesevangeliets sjette kapitel omhandler de tre forste
perikoper performancen. Det er her, Jesus udferer de tegn og
giver den tale, som skal lede mennesket frem til erkendelsen
af hans sande identitet. Forst bespiser han en kempemaessig
skare ved hjelp af fem bygbred og to fisk (en persuasion i form
af en goren — dvs. tegn), derpa meder han disciplene midt pa
soen (igen en persuasion i form af en goren), og til sidst holder
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han sin lange tale om livets bred, hvor han bade fortaller,
hvem han er, og hvad han er kommet for at give mennesket (en
persuasion i form af ord).

4. De to tegn og den lange tale, som tilsammen fylder Joh 6,1-
59, folges i kapitlets sidste perikope op med tilhengernes be-
demmelse af Jesus (Joh 6,60-72). Inden for kapitlets rammer
fungerer tilhangerne altsi som de finale destinatgrer. De fleste
disciple velger efter talen at forlade Jesus, hvilket viser, at hans
forseg pd persuasion i form af tegn og tale ikke har virket. En
lille del af disciplene — nzermere bestemt de tolv — bedemmer
dog Jesu persuasion positivt og bliver hos ham. Overhovedet
er det i forbindelse med denne kade af begivenheder, at vi
i Johannesevangeliet far etableret kredsen af de tolv apostle
(Joh 6,66-71). Den endelige bedemmelse ligger dog uden for
kapitlets rammer, og her er det ikke disciplene, som bedem-
mer Jesu mission, men derimod Gud.

I kapitlet vaves to tematikker sammen. Det forste tema handler om
det overordnede hjelpeprogram — nemlig Jesu identitet. Kapitlet for-
teller om Jesu jordeliv og om den indsats, han gor i tegn og tale for
at persuere sine tilherer og fa dem til at tro pd, at han taler sandt, nar
han taler om sin sendelse. Det er dette aspekt, som Tang Nielsen i sin
overordnede analyse af Johannesevangeliet knytter an til. Men der er
mere pa spil i kapitlet; det handler jo ogsd om mad. Kapitlet stiller og
besvarer siledes en rekke spergsmal, som angir mad. Hvad er det for
noget mad, som man ber spise? Hvordan tilvejebringes den? Hvilken
form for maethed/liv giver den? I sin tale redeger Jesus for, hvilken slags
mad, der er den sande mad; altsi den mad, som ferer til det evige liv.
Han fortaller m.a.o. om — for nu at vende tilbage til Greimas’ termi-
nologi — det vardiobjekt, som subjekterne skal konjungeres med for at
fa evigt liv.

4.1 Livets bred — Johannesevangeliets verdiobjekt

Ifolge talen i Joh 6 er Jesus kommet for at give livets bred, dvs. det
bred, der skal spises for at fa evigt liv. Denne tale om at spise livets
bred kan imidlertid forstds pa to méider. Hvis man ser pa Joh 6,22-51b,
hvor Jesus taler om sig selv som verende livets bred, og at det er den,
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som tror pd ham, der skal have evigt liv, sd skal den kulinariske tale
forstds metaforisk. Det at ‘spise’ Jesus betyder blot at #70 pd ham. Hvis
man derimod ser pa Joh 6,51¢-59, hvor Jesus taler om, at det er hans
kod, som skal spises, legger teksten pludselig op til en mere bogstavelig
— og miske liturgisk — fortolkning. Spergsmailet er altsd, om Jesu kod
som vezrdiobjekt alene er en metafor for troen, eller om der er mere
pa spil. Grebet, som vi her vil bringe i anvendelse for at besvare dette
sporgsmal, er netop Greimas’ semiotiske firkant over de veridiktoriske
modaliteter. Vi skal forsege at indplacere de forskellige former for mad,
som potentielt set reprasenterer vardiobjektet, i den greimaske som-
merfugl. Derfor ma vi allerforst kaste et blik pd det repertoire af mad,
som spisekortet i Joh 6 tilbyder os.

Den forste slags mad, der bliver behandlet i Joh 6, er maden i bespis-
ningsunderet (Joh 6,1-15), som bestér af helt almindelig menneskefode
i form af fisk og bred. Skaren har set, hvordan Jesus fik to fisk og fem
bred til at matte dem alle. Fordi han tager vare pi deres behov for
mad, tror de, at han er “Profeten, som skal komme” (Joh 6,14), og de
vil gore ham til konge. Men Jesus ensker ikke at pitage sig denne rolle
og trekker sig tilbage (Joh 6,15). Naste gang skaren meder Jesus, far vi
en forklaring pa denne adferd. Jesus anklager skaren for blot at opsage
ham, fordi han gav dem mad (Joh 6,26). Han forteller dem nu, at de
ikke skal arbejde for den mad, som er forgengelig, men derimod for
den mad, der leder til evigt liv, som netop er den mad, Menneskesonnen
vil give dem (Joh 6,27). Men nu er det sidan, at Jesus gav skaren mad
i form af bred og fisk. Folkene i skaren var sultne, de blev mette, men
nu er de sultne igen. Vel tilvejebringes maden gennem et under, men
den er og forbliver helt almindelig menneskemad, der i fortallingen
heller ikke fremstir som andet end ‘bare’ det. Denne mad stéir derfor
i falskhedens veridiktoriske modus og fremstilles i denne sammenhang
som en trivialitet. Samtidig antyder talen, at den sande mad, som Je-
sus har at tilbyde, afhenger af hans fremtredelsesform. Det vender vi
tilbage til.

Den nzste slags mad, som nzvnes, er mannaunderet i grkenen (Joh
6,31-32). Her er der ganske vist tale om mad, som kommer fra himlen
(jf. 2 Mos 16,14-16), men det er dbenbart en forkert form for himmelsk
mad. Mannaen forte jo netop ikke til det evige liv, eftersom fedrene,
som spiste det — pa trods af den umiddelbare methed — alligevel blev
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sultne igen og siden hen dede. Vi kan dermed sige, at mannaen frem-
trader som guddommelig mad, men de jordiske konsekvenser, som
spisningen af mannaen havde, viser, at mannaen i sit vasen ikke var
sand himmelsk fode, fordi folk dede. Mannaen ma derfor placeres i
lognens veridiktoriske modus. Det sande brod er derimod Jesus selv (Joh
6,35). Det er ham, som er det levende bred, der er kommet ned fra
himlen (Joh 6,51). Det er altsd hans ked, som er sand mad (Joh 6,55).
Skent Jesus havder, at det, som han taler om, vitterlig er det sande
bred, si fremtreeder hverken Jesus som person eller hans fysiske kod
som guddommelig mad, der giver evigt liv. Derfor md det egentlige
verdiobjekt — nemlig Jesus som mad — placeres i hemmelighedens veri-
diktoriske modus. Vi kan nu placere disse tre former for mad i skemaet
fra for, som jo omhandler forholdet mellem manifestation (fremtreden)
og immanens (veren):

Sandhed
A
e Y
r Varen Fremtraeden

”Jeg er livets

bred” (Joh 6,35)
”Jeres feedre
spiste manna
i erkenen,

Hemmelighed Logn men de dede”

(Joh 6,49)

”Mit ked er

sand mad”

(Joh 6,55)

TIkke-fremtreeden - ~ _/ Ikke-varen

Falskhed = trivialitet (irrelevans)’®
Almindelig menneskemad = bygbred og fisk (Joh 6,5-13)

Problemet omkring forholdet mellem Jesu persona og hans ked som li-
vets brod er altsd endnu ikke lgst. Men hvis vi nu skal forsege at forsta,
hvordan ogsi kedet kan bidrage til frelsen, ma vi se nermere pa, hvad
evangelisten har at sige om dette kod. Her rejser der sig imidlertid et
nyt problem, fordi der i Joh 6 tales ganske ambivalent om kedet.

3 Inden for systemet er der logisk set tale om, at det falske objekt er ‘irrele-
vant’, men i vores tilfelde, hvor den falske mad har en betydning, blot ikke
i forhold til verdiobjektet, vil det vaere mere korreke at tale om en trivialitet.
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I Joh 6,63 lader den fjerde evangelist Jesus sige: “Det er dnden, som
gor levende, keodet gor ingen gavn. De ord, jeg har talt til jer, er and
og liv”. Umiddelbart understotter dette udsagn pi ingen made idéen
om, at konsumeringen af kedet pa en eller anden méade skulle kunne
udgoere en vej til frelse. Tvertimod, sd synes udsagnet at modsige den
tidligere tale om kedet, der skal forteres som sand mad for at fa del i
det evige liv. Vi ma adressere dette nye problem, for vi kan besvare vo-
res oprindelige sporgsmal, som jo handler om den indre modsatning,
der er i talen om livets bred, mellem henholdsvis tro og spisning af
Jesu kod som frelsesveje. Det er nedvendigt at fa klarhed over, hvordan
Johannesevangelisten forstar begreberne ked og and — og iser deres
indbyrdes relation.

En mulig vej at ga er at trekke pi to andre kebenhavner eksege-
ters arbejde med det flerde evangelium, nemlig Gitte Buch-Hansens
og Troels Engberg-Pedersens stoisk inspirerede analyser. Begge ta-
ger de fat i det johanniske dndsbegreb og analyserer dette med ud-
gangspunket i antikkens stoiske kosmologi. Ifelge disse to eksegeter er
stoicismen en oplagt forstdelseshorisont for Johannesevangeliet, fordi
dndsbegrebet star helt centralt i den stoiske naturfilosofi — og ikke bare
det, stoicismen er den eneste af antikkens filosofiske retninger, som
pa systematisk vis opererer med et dndsbegreb. Samtidig var stoicis-
men den altdominerende filosofi i overgangstiden mellem hellenisme
og den imperiale, romerske tid. Selv da Platon med sine varker atter
kommer pa banen i det andet arhundrede af vor tidsregning, er der tale
om en stoisk fortolkning af de platonske kernevarker om kosmologi
og etik. I relation til vores leesning af Joh 6, hvor vi ensker forholdet
mellem ‘kod’ og “4nd’ belyst, tilbyder stoicismen sig som en adekvat
samtalepartner, fordi den — som vi skal se i det folgende — opererer med
en mulighed for transformation af materien til netop and.

4.2 Stoicismen som Johannesevangeliets forstdelseshorisont

I artiklen “Et stoisk blik p& Johannesevangeliets abenbaring. Himmel-
farten i antikkens naturfilosofi” giver Gitte Buch-Hansen en redegeorel-
se for grundtrakkene i den stoiske naturfilosofi. Fremstillingen traek-
ker pa Samuel Samburskys 7he Physics of the Stoics (1959) og Johnny
Christensens An Essay on The Unity of Stoic Philosophy (1962/2012). Af
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hensyn til det videre argument skal hovedlinjerne i den stoiske natur-
lzere og kosmologi kort opsummeres her.

Stoikerne si kosmos som én samlet organisme, der var organiseret af
ét sammenhangende dynamisk, pneumatisk legeme. De havde mange
navne for dette dndelige legeme, som de kunne associere bade med
A0y06 og Gud — precis, som vi ogsa finder det i Joh 1,1: 6e0g fjv 6 A6y0g
og i Joh 4,24, hvor den fjerde evangelist lader Jesus sige: “mvedpa 6
0e0¢”. Ifelge den stoiske forstdelse af verden bestir kosmos af amorft
stof, der er bragt i bevagelse af den mvedpa, som gennemtrenger alt.
Det er siledes mvedpo’en, som giver materien dens form. Ilvedpo’en
lader sig dog ikke adskille fra det materielle substrat. Deles et legeme,
vil nvedpa’en altid vere lige fuldt til stede i begge halvdele. Skont der
i princippet kun er én nvedpo, nemlig Gud/Zeus (jf. Joh 4,24), er det
alligevel denne, som giver det, vi med vores bevidsthed opfatter som
forskellige fenomener, deres specifikke kvaliteter. Analytisk set — men
altsa ikke ontologisk — kan man derfor opdele den kosmiske nvedpa i
forskellige legemer, som lokalt set skaber de formationer, som vi opfat-
ter som de individuelle ting. Disse kvalitetsberende pneumatiske lege-
mer kan udstrekkes og fortyndes i det uendelige og er dermed i stand
til at gennemtreenge andre legemer — hvor kompakte eller store, disse
end matte vere. Nar Sambursky skal forsege at forklare effekten af de
kvalitetsberende pneumatiske legemer pd den amorfe materie, peger
han pa analogien til den moderne fysiks tale om kraftfelter. IIvedpo’en
fungerer pd samme made som magnetiske eller elektriske felter, der
pavirker og prager opforslen af de partikler, som befinder sig i felterne.
Ligesom feltkrafter kan adderes, kan ogsa effekten af forskellige pneu-
matiske legemer summeres op (Sambursky 1959, 38-39).

Det er kvaliteten af de egenskaber, som nveduaen tilferer de enkelte
legemer, der afger, hvor de befinder sig i det kosmiske verenshieraki.
Siledes besidder mineralerne en stzrkt kontraherende mvedpo. Plan-
terne har — ud over den kontraherende nvedpa, der giver dem en stabil
form — ogsd en mere ekspansiv nvedpa, som forsyner dem med stof-
skiftet. Dyrene har yderligere en nvedpa, der muligger den sansning og
bevagelse, som er knyttet til kedet, og som vi med et moderne udtryk
ville beskrive som instinktiv adferd. Mineralerne, planterne og dyrene
tilherer alle den jordiske verden, hvor legemernes hovedbestanddele er
de tunge og langsomme elementer: vand og jord. Himmellegemerne
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bestir derimod primeart af luft og ild; deres mvedpa er ekstremt eks-
pansiv — og med et moderne udtryk: energiholdig — hvilket gor dem til
intelligible vasener (hvordan stoikerne sa end matte have forstiet talen
om en astral fornuft). Pa det hgjeste trin i det kosmiske kontinuum fin-
der vi den guddommelige nvedpa, som bestar af alle disse pneumatiske
legemer, og som gennemtrenger, omfatter og opfatter alt. Gud kan
derfor betragtes som et fysisk afgrenset, men usynligt legeme, der vir-
ker alt i alle. Spargsmalet melder sig nu uundgaeligt, hvor mennesket
befinder sig pa denne akse. Af alle fenomener i kosmos er mennesket
det mest komplicerede vasen, fordi det er et sammensat vesen: et dyr,
som er blevet udstyret med himmellegemernes fornuft. Denne sam-
mensathed giver mennesket det tvivlsomme fortrin, at det — som det
eneste vaesen i kosmos — kan synde; dvs. at det kan saztte sin guddom-
melige fornuft i kedets tjeneste (Buch-Hansen 2009, 112-115).

Buch-Hansen bruger den stoiske idé om det dynamiske kontinuum,
hvor alt bestir af den samme amorfe masse, som gennem nvedpo’ens
energi bibringes kvalitet, til at komme med et bud p4, hvordan Paulus
og Johannesevangelisten kan have forstaet Jesu ‘himmelfart’. I opstan-
delsen bliver Jesu legeme af kad og blod — i kraft af Guds ands sarlige
tilstedeverelse i ham — transformeret til et andeligt legeme; jf. beskri-
velsen i 1 Kor 15,45, hvor Paulus jo havder, at den sidste Adam, altsd
Kristus, blev til en levendegprende dnd (éyéveto 6 mpdtog 8vOpwmog
Adap gic yoynyv (Boav, 6 Eoyatog Adau gic mvedpa (womotodv). Fordi
legemets tungere elementer — kod og blod — gennem denne ‘opstigen’
transformeres til mvedpa, er himmelfarten intet andet end en ‘opstigen’
i det kosmiske verenshierarki. Overhovedet kunne antikkens intellek-
tuelle ikke tenke det anderledes; hver sfere havde sin form for liv og
varen. Eller som Paulus i 1 Kor 15 forseger at forklare det: “Det for-
gengelige arver ikke det uforgengelige” (1 Kor 15,50). Buch-Hansen
argumenterer derfor for, at Johannesevangeliet kan ses som en narrativ
version af Paulus’ teologiske begrebslighed. Bl.a. peger hun pa, at evan-
gelisten i Joh 6,63 — “Det er anden, der gor levende (10 mvedpd éotv 10
{womowodv)” — lader Jesus bruge pracis det samme udtryk om dnden,
som vi finder i 1 Kor 15,45.

Som allerede nevnt bliver Jesus ifolge hendes lesning forst Guds ud-
valgte son, da anden — med eller uden dib — stiger ned og forbliver over
ham (Joh 1,32). Indtil dette tidspunkt var Jesus et helt almindeligt
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menneske. Men idet han modtager Guds dnd, bliver han gjort gud-
dommelig, fordi han med modtagelsen af denne himmelske nvetpo
bevager sig op ad den kosmiske varensakse. Det er dog ferst med op-
standelsen efter korsfestelsen, at Jesus via en midlertidig liminal til-
stand i legemet bliver transformeret til livgivende dnd (Buch-Hansen
2007, 374-387).4

Som allerede antydet er Troels Engberg-Pedersen og Gitte Buch-
Hansen enige i, at 4nden i Johannesevangeliet bedst lader sig forsta
ud fra en stoisk vinkel. I artiklen “Logos and Pneuma in the Fourth
Gospel” (2010) har Engberg-Pedersen bl.a. behandlet dndens rolle i
Johannesevangeliets tredje og sjette kapitel. Vi skal i det folgende se pa
de af hans argumenter, der praciserer, hvordan man ud fra en stoisk
tankegang ma forstd Jesu udsagn i Joh 6,63. Engberg-Pedersens les-
ning loser nemlig den tilsyneladende modstilling mellem, pa den ene
side, udsagnet i Joh 6,63 om, at ordene er and og liv, mens kodet ingen
gavn gor, og pa den anden side, talen om, at Jesus som livets bred er
det kod, der skal spises, for at man har (evigt) liv i sig.

For korsfaestelsen er den jordiske Jesus ifolge Engberg-Pedersen et
menneske i kod og blod, som dnden svaver over og pavirker, hvad ogsa
Buch-Hansen kunne argumentere for. Anden er en fysisk storrelse,

4 Der er med denne fortolkning tale om en — i bogstavelig forstand — spiri-
tualiserende forstaelse af opstandelse/himmelfart. Denne forstielse gar imod
den dogmatik, der i lobet af de forste drhundrede sejrer i den tidlige kirke,
og som forer til Den Apostolske Trosbekendelses udsagn om, at vi tror pa
kodets opstandelse. Derfor ber det navnes, at den her prasenterede forstaelse
af, hvad der er pi spil i opstandelsen, deles af en rekke nytestamentlige ekse-
geter. Saledes argumenterer Troels Engberg-Pedersen i artiklen “The Material
Spirit: Cosmology and Ethics in Paul” (2009) for denne forstielse hos Paulus,
og som vi om lidt skal se, mener Engberg-Pedersen, at forstielsen af opstan-
delseslegemet som et spirituelt legeme ogsa galder Johannesevangeliet. Turid
Karlsen Seim argumenter i artiklen “The Resurrected Body in Luke-Acts: The
Significance of Space” (2009) for denne opfattelses tilstedevarelse hos bade
Paulus og Lukas. At der finder en direkte glorificering af opstandelseslegemet
sted hos Lukas bekraftes ogsi af Henk Jan de Jonge i artiklen “The Chro-
nology of the Ascension Stories in Luke and Acts” (2013). Dag Qistein er i
bogen Greek Resurrection Beliefs and the Success of Christianity (2009) enig i
denne opfattelse for Paulus’ vedkommende, men mener, at opstandelsesbe-
retningerne hos Lukas og Johannes ber fortolkes som forseg pé at fa etableret
‘kedets opstandelse’.
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der rekker ind i himlen, men som har plads pa jorden i Jesu legeme.
Forbindelsen mellem det jordiske kod i form af Jesus og den guddom-
melige dnd, som Engberg-Pedersen betegner Kiristus, er tilstrekkelig
steerk til at influere alle Jesu gerninger og ord (jf. Joh 14,10), men ikke
tilstrekkelig steerk i sit virke til, at denne tilstedevarelse bliver si aben-
lys, at det ikke kan misforstas, at Jesus har et guddommeligt mandat;
ja, vitterlig er guddommelig. I Johannesevangeliet har joderne faet
det utaknemmelige lod at reprasentere dem, som intet forstir af dette
(Engberg-Pedersen 2010, 41-42). Jesus har altsd mvedpo fra himlen
svaevende over sig, og dette er udtryk for, at han selv er undfanget fra
oven (jf. Joh 3,3). Det er ogsd derfor, anden virker i hans tale. Han er
Guds stemme i verden. Han er ikke bare Guds Ord i verden, han zaler
ogsd Guds ord. Nar disse ord rammer et menneske, hvis sjel er mod-
tagelig for ordene, virker de efter hensigten og genererer tro. Engberg-
Pedersen argumenterer her for, at ligesom dnden transformerer Jesu
kod i forbindelse med hans ophgjelse og glorifikation, og anden der-
med — helt bogstaveligt — er ansvarlig for hans opstandelse, si vil ogsa
mennesket igennem Jesu ord, nir det tror pd ham, fa del i denne kraft-
fulde 4nd. Nar modtageren kommer til tro og lader sig forme af talen,
sd undfanges ogs han fra oven. Men selvom Jesu ord gennem anden
virker tro, er der stadig kun tale om en usikker form for viden, der ikke
i sig selv er staerk nok til i fremtiden at opné det evige liv. Hertil er der
brug for den samme mangde — kvantitativt og kvalitativt — dnd, som
Jesus havde. Denne ekstra portion and fik de forste disciple imidlertid
forst, da de fik dnden indblest af den opstandne Jesus (Joh 20,22). Et
af de sporgsmal, som nu star tilbage, er derfor, hvordan dette vil ske for
de folgende generationer. Det vender vi tilbage til.

Engberg-Pedersen gor opmarksom p4, at det er et serligt kendetegn
ved det stoiske dndsbegreb, at nvedpa’ens virke kan beskrives i bade fy-
sisk-materielle og kognitive termer. Men som han ogsa md understrege,
betyder dette ikke, at de to beskrivelser pa enkelt vis kan reduceres til
hinanden. Sidan er det ogsd i Johannesevangeliet, hvor andens virke
bade beskrives materielt og kognitivt. Néar dnden virker tro i menne-
sket, er der siledes pa en og samme tid tale om et materielt og et kog-
nitivt fenomen (Engberg-Pedersen 2010, 46-48).

Hvis vi nu skal forsege at kombinere Engberg-Pedersens stoiske ls-
ning af Johannesevangeliet med det semiotiske skema for de kognitive

205



Mia Mohr og Gitte Buch-Hansen

kategorier, kan vi sige, at denne tro opstér i det kognitive hjelpepro-
gram, nar Jesus igennem sin persuasion flytter mennesker fra den kog-
nitive kategori tvivl (1) via usikker positiv viden/tro (2) til positiv viden

(3):

Sikker positiv viden (3) Sikker negativ viden
Tro-veare Tro-ikke-vaere
Ikke-tro-ikke-vaere Ikke-tro-vere
Usikker positiv viden/tro (2) Usikker negativ viden/tvivl (1)

Vi skal her lige minde om, at den sikre positive viden ifelge Tang
Nielsen ogsa forst kommer efter opstandelsen og ophgjelsen, hvor det
som tidligere nevnt bliver korsmarkernes kognitive funktion at doku-
mentere identiteten mellem den korsfastede Jesus og den opstandne
Kristus, som her kommer i sin glorificerede manifestation. Der er sale-
des, nar det gelder den erkendelsesmassige progression, overensstem-
melse mellem Tang Nielsens og Engberg-Pedersens leesning.

S langt har Engberg-Pedersens forstielse af Jesu tale om énd i Joh
6,63 dog endnu ikke lgst problemet med den ambivalens, der er knyt-
tet til kedet, som enten er uden betydning (Joh 6,63), eller hvis indop-
tagelse star som selve forudsatningen for at fa evigt liv (Joh 6,54). Men
som vi skal se, falder dette pa plads, nér vi seger et svar pa ovenstiende
sporgsmal om de kommende generationers forhold til 4nden. Inden
vi nér dertil, bliver vi dog nedt til at vende tilbage til den semiotiske
analyse af maden som vardiobjekt.

4.3 Jesus, dnden og sandhedens modus

De stoiske leesninger af Johannesevangeliet giver os mulighed for at se
pi skemaet over det johannziske vardiobjekt med friske gjne. Nar dn-
den i Johannesevangeliet forstas stoisk, far vi en ny forstéelse af forhol-
det mellem de tilsyneladende modstridende udsagn om, hvad det er,
der leder til det evige liv: enten livets brod som metafor for den tro, per-
sonen Jesus kalder frem gennem ord og gerninger, eller den bogstavelige
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indoptagelse af hans fysiske kod som den sande mad. Vi efterlod for
den semiotiske firkant over verdiobjektets varen og fremtreden uden
at have faet alle positioner i skemaet udfyldt. Vardiobjektet blev for
kun presenteret i den veridiktoriske kategori hemmelighed, mens det i
kategorien sandhed stadig er ukendt. Men som vi nzvnte i forbindelse
med prasentationen af Greimas’ tanker, sa ligger det i selve forskels-
tenkningen, at der 74 vare et element i fortellingens overfladeniveau
— eksplicit nevnt eller bare forudsat — som vil fylde positionen ud. Det
handler kun om at fi det identificeret. Med den stoiske fortolknings-
negle i hinden bliver det muligt at dbne deren til Johannesevangeliets
verdiobjekt helt. Det er her Buch-Hansens og Engberg-Pedersens ar-
gument om Jesu transformation til livgivende 4nd kommer ind i bil-
ledet. Efter transformationen indbleser Jesus anden i sine disciple, den
dnd, som han selv er og lever i kraft af. Det er denne dnd, der giver det
evige liv. Hermed kommer firkanten til at vare udfyldt helt:

“Det er Anden, som gor levende... de ord, jeg har talt til jer, er &nd og liv”’ (Joh 6,63)

””Som Faderen har udsendt mig, sender jeg ogsa jer” Da han havde sagt det, blaeste han dnde i dem

og sagde: "Modtag Helliganden™” (Joh 20,21-22)

A
-
Sand mad
Veren Fremtraeden
”Jeg er livets
bred”
(Joh 6,35) "Jeres faedre
Hemmelig Lognagtig | spiste manna
< mad mad i erkenen,
men de dede”
”Mit ked er (Joh 6,49)
sand mad”
(Joh 6,55)
Ikke-fremtraeden Ikke-vaeren
Falsk mad

%/—/

Almindelig menneskemad = bygbred og fisk (Joh 6,5-13)

Det er siledes Anden, som er den mad, der giver evigt liv. Men giver
det mening at tale om dnden som mad? Er det imidlertid ikke det, som
Jesus selv gor, nar han i brendscenen med den samaritanske kvinde
afviser disciplenes tilbud om mad med svaret: “Jeg har mad at spise,
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som | ikke kender til (Joh 4,32: éy® Bpdow &xw eaysiv fiv vueig odx
otdote)”?

Mens Jesus er i sit ked, taler han Guds ord, men disse ord er gen-
stand for en kognitiv prevelse. Det er siledes kun ved en positiv af-
gorelse (troen), at dnden bliver givet gennem hans ord (Joh 6,63). Sa
lenge Jesus er i kodet, kan den usikre viden ikke overskrides. Forst nar
han som den livgivende 4nd kommer igen, kan han, pa samme made
som Gud i 1 Mos 2,7 bleser livsinden ind i mennesket, blese Anden
— alias den livgivende dnd, alias Helliginden — ind i disciplene (Joh
20,21-22). Her er der tale om en pragmatisk handling, der ikke kraever
en fortolkning. Endelig optreder verdiobjektet i en form, hvor det er,
hvad det giver sig ud for at vere: And.

Ifolge Jesper Tang Nielsen var Jesu mission rettet mod at fi forenet
mennesket med det evige liv. Vi har ogsa set, hvordan hjelpeprogram
og hovedprogram i Tang Nielsens lsning af Johannesevangeliet flyder
sammen. For at kunne fuldfere sin opgave skal Jesus vinde tro (Tang
Nielsen 2009b, 31), og denne tro er i sig selv det evige liv. Men hvis
vi bruger den stoiske negle til at dbne Johannesevangeliet, sker der
en vis adskillelse af de to programmer. Jesus frelser ikke kun gennem
den persuasion, der forst er fuldt overbevisende i forbindelse med hans
glorificerede manifestation, sidan som Tang Nielsen mener. Det er,
som Jesus selv siger i Joh 6,63, anden, der gor levende, og derfor ogsa
dnden, som er det egentlige verdiobjekt. Mens Jesus er i kedet, tilbydes
dnden gennem hans ord (jf. Engberg-Pedersen 2010, 47); forst efter
korset i forbindelse med Jesu opstandelse og transformation — dvs. hans
ophgjelse og herliggorelse, for nu at tale johannzisk — kan dnden gives
direkte og i sin fulde kraft, sidan som det sker gennem indblasnin-
gen af den hellige 4nd i Joh 20,22. For sa vidt er der stadig et overlap
mellem hjelpeprogram og hovedprogram, men de er ikke lzngere helt
identiske. Denne adskillelse af de to programmer stiller os imidlertid
over for et nyt problem. For hvis dnden vitterlig er bundet til Jesu
nazrver, hvad enten dnden som vardiobjekt formidles i hemmelighedens
modus gennem hans ord eller i sandhedens modus i hans forklarede og
glorificerede tilstand, betyder dette sd ikke, at senere generationer af
kristne er udelukket fra at fa del i den livgivende dnd?

Det er her Troels Engberg-Pedersens stoisk inspirerede analyse af Joh
6 fuldender billedet. Det er nemlig i talen om kodet, som ma spises, at
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der peges ud over den forste generation — sidan som Jesper Tang Niel-
sen ogsi kunne ggre opmerksom pa. Men hvor Tang Nielsen mener,
at den ekklesiologiske dimension ligger uden for plottet, vil vi med
den semiotiske firkant vise, hvordan evangelisten forsoger at fastholde
denne dimension i sin fortelling. Nér vi har den stoiske kosmologi og
lere om anden i baghovedet, bliver det klart, sidan som Engberg-Pe-
dersen ogsd viser i sin analyse, at talen om Jesu 4od som den sande mad
ikke blot er metaforisk eller symbolsk ment. Nar opleftelsen og herlig-
gorelsen er teenkt stoisk, sa er kedet i kraft af transformationen nemlig
taget med op i dnden. Men anden kan ogsa kaldes ned igen og som
pneumatisk legeme gennemtrange og oplese sig i nye legemer. Det vil
pa denne baggrund vere et kvalificeret get, at det netop er sidan, de
johanneiske menigheder har forstiet dabens vand og nadverens vin
og bred. Det er altsd i forbindelse med sakramenterne, at senere gene-
rationer har fiet del i den dnd, som den forste generation fik givet af
Jesus selv gennem ord og indblesning. Dette korresponderer i ovrigt
med epiklesen i den eldste nadverliturgi, som vi kender til — nemlig
det ritual, som tilskrives den romerske teolog Hippolyt (T ca. 235 CE).
I epiklesen kaldes anden ned over nadverelementerne (Dix 1995). Pa
denne méde bliver der tale om en realpresens, hvor den glorificerede
Jesus gennemtrenger bredets materie. Men dette betyder samtidig, at
den livgivende 4nd som vardiobjekt atter kommer i hemmelighedens
modus, fordi det ligner bred og smager af bred — ja, er bred — men
bred, som samtidig er gennemtrangt af den guddommelige mvedpa.

Vores konklusion pa denne analyse ma derfor blive, at der — semio-
tisk set — ikke er noget modsatningsforhold mellem de tre forskellige
madder, hvorpa Jesus i Joh 6 kan tale om vardiobjektet: i.) om sig selv
som livets brad (Joh 6,35); ii) om det fysiske legeme i ked og blod, der
ma forteres (Joh 6,53-55); iii) eller om 4nden, som — nar alt kommer
til alt — er det eneste, som er til gavn (jf. Joh 6,63). Greimas’ semiotiske
firkant illustrerer, hvorledes de tre mader at tale om verdiobjektet pa er
tre sider af samme semiotiske sag. De forskellige taleméader angar alene
vardiobjektets manifestation — ikke dets varen. Nar dnden gives, giver
Jesus sig selv i sandhedens modus, men nar ordene indoptages som li-
vets brad, eller nir kedet forteres i nadveren, giver han sit glorificerede
selv — dvs. anden — i hemmelighedens modus.
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5. Epilog

Vi har i denne artikel kastet et sultent blik pa det johannaiske spise-
kort, sadan som det prasenteres for os i Joh 6. Vi er imidlertid ikke
ferdige, der er stadig en dessert. Tilbage star at forklare, hvilken rolle
det lille afsnit Joh 6,16-21, hvor Jesus meder disciplene pa seen, spiller
i denne kulinariske kontekst. Sevandringen adskiller fortellingen om
bespisningsunderet og talen om livets bred — to afsnit, der ikke kun
hgrer sammen tematisk, men som ogsé rent fortzllemassigt lader til at
skulle st i forleengelse af hinanden, fordi Jesus i Joh 6,26 henviser til
det netop udferte under. Men er beretningen om sgvandringen blot et
lille logistisk intermezzo, som skal sikre, at Jesus og disciplene kom-
mer tilbage til Kapernaum? I kommentartraditionen behandles dette
afsnit ofte som kapitlets stedbarn. Typisk bliver det anset for at vare
stof, som evangelisten har bibeholdt af veneration for traditionen, fordi
fortellingen om Jesu vandring pa seen bade hos Markus (6,45-52) og
hos Matthzus (14,22-33) er placeret i forlengelse af bespisningsunde-
ret. Det er alment kendst, at hos Markus tjener sorejserne til at mediere
mellem joder og hedninger, men den problematik synes jo ikke at spille
nogen rolle i Johannesevangeliet.

Nu er det sadan, at den fjerde evangelist i andre sammenhange bru-
ger traditionsstof til sit eget formal og placerer perikoper, som kendes
fra de synoptiske evangelier, hvor de kan understotte hans teksts sar-
lige rinde. Tempelrensningen, som hos Johannes er trukket frem i
evangeliets indledning (Joh 2,13-22), er et godt eksempel pd dette. Sa
inden vi accepterer at ngjes med en forklaring, der henviser til vene-
ration og tradition, ber vi derfor undersoge, om ikke der skulle vare
en serlig johanneisk pointe med at bringe fortellingen om sgvandrin-
gen i netop denne sammenheng. Det er her den semiotiske firkant,
som systematiserer vardiobjektets veridiktoriske status, kommer os til
hjelp. Gennem en analyse, som inddrager hele evangeliet, er det lykke-
des os at fa styr pa, hvad den sande mad er; det er anden, som — fysisk
og bogstaveligt — skal indoptages. Spergsmalet er nu, om sandhedens
modus ikke alligevel har sat sit aftryk pa Joh 6.

I fortellingen om sgvandringen herer vi om, hvordan Jesus, da ska-
ren ville gore ham til konge, trakker sig tilbage, og om hvorledes di-
sciplene, da merket falder pa, og Jesus endnu ikke er kommet tilbage,
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beslutter sig for at drage tilbage til Kapernaum uden ham. Halvvejs
ude pi sgen fanges de af en storm. Her er det, Jesus pludselig kom-
mer vandrende over sgen mod dem. Disciplene gribes af frygt, men
Jesus beroliger dem med replikken: “Det er mig, frygt ikke” (Joh 6,20:
&yo eip, pui goPeiode). I samme gjeblik, som de genkender ham, er de
fremme ved bredden. I fortellingen horer vi — i modsatning til de syn-
optiske paralleller — intet om, at Jesus fir stormen til at legge sig. Det
er altsd ikke i den mirakulese omgang med naturkrafterne, pointen er
at finde — men hvor da? Vi herer heller ikke noget om, hvorfor discip-
lene bliver bange, men en plausibel grund kunne jo vare, at de star over
for en epifani. Eller hvis vi skal anvende de semiotiske kategorier, som
vi har brugt i denne analyse: Jesus optrader her i sandhedens modus.
P4 sgen viser Jesus sig som den, han vitterlig er: den herliggjorte — og
det vil med vort stoiske blik pa Johannesevangeliet sige: den dndelig-
gjorte Kristus. Set i dette lys giver det mening at se fortzllingen om
sovandringen som en allusion til 1 Mos 1,2, hvor vi netop herer, at
Guds ind svevede over vandene. Jesu selvidentifikation i Joh 6,20 ved
hjelp af Guds replik til Moses i 2 Mos 3,14 “¢y® eiwt” bliver pa denne
mdde en henvisning til Joh 4,24, hvor Jesus erklerer, at “Gud er and
(mvedpo 6 Be6c)”. Scenen har dermed samme funktion som transfigu-
rationen i de synoptiske evangelier. Med det lille intermezzo har den
flerde evangelist altsd sikret sig, at det vardiobjekt, som behandles i
Joh 6, ogsa er representeret i sandhedens modus — nemlig som dnden.
Greimas pegede pa, at den semiotiske firkants positioner altid — under
en eller anden form — ville veere til stede i fortellingen. Det handlede
blot om at f& dem identificeret.’

5 Vivil gerne takke fagfellebedemmeren for de kommentarer, der har bidra-
get til at skerpe argumentationen og sikre en klar formidling af denne. Lige-
ledes vil vi ogsa gerne takke Geert Hallbick for at have dbnet semiotikernes
narrative univers for os og for hans evne til at inspirere ved sit altid nerve-
rende engagement og sin suverzne formidlingsevne. Specifikt takker vi for en
konstruktiv gennemgang af denne artikel.
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Peter og den tomme mave: Joh 21

og synoptisk fisker-polemik

Finn Damgaard

bstract: While scholars have usually interpreted John 21 as

an addition to the original gospel and claimed that the pur-
pose of the added chapter was to harmonize the Petrine synoptic
tradition with the Johannine tradition, I argue that the chapter is
part of the original gospel and that the aim of the chapter is ra-
ther to draw a contrast between the Johannine and the ‘synoptic’
portrayal of Peter. While the ‘synoptic’ Peter left everything in
order to become a “fisher of men”, John portrays Peter as returning
mistakenly to his former life in Galilee after the death of Jesus. In
contrast to the synoptics, fishing imagery is accordingly not used
to describe Peter’s role in the future church, John rather prefers
shepherding images which are also used as images of Christ. The
two perspectives are, however, harmonized in the later reception

in the Acts of Peter.

Der 14 en lille peberned

pa kagekassens bund.

Den trillede og trillede,

fordi den var s rund.

Men pludselig sprang laget op
og peberngden med,

og trillede og trillede

og trillede afsted.
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Den trillede til Langeland.
Den trillede til Skine.

Den trillede til stjernerne
og til den gamle méne.

Den trillede til himlens port
og — ja, der blev den vak!
Nu ligger den og triller i
Sankt Peders maveszk!
(Rasmussen 1951, 57)

Indledning

Historierne om Skt. Peter ved himlens port er som bekendt mange. En
af de mere uskyldige er Halfdan Rasmussens fine lille bornerim om
peberngden, som endte sine dage i Sankt Peders maveszk, eller hvor
det nu var, den endte henne. Det er en af min datters favoritsange, sa
jeg er vant til at trille med, nar Kaya Briiel fremforer sin oldefars (Axel
Briiel) melodiske udgave af bernerimet pa albummet Jeg fandt en sang
pé vejen fra 20006. Jeg skal ikke kunne sige, hvor Halfdan Rasmussen
fik sin inspiration til slutningen pa rimet fra, men i denne artikel vil jeg
folge hans eksempel og zoome ind pa Peters maveszk og i forlengelse
heraf undersege hvilken betydning fisk og fisker-metaforik spiller for
evangeliernes fremstillinger af Peter. Som vi skal se, adskiller Johan-
nesevangeliet sig her fra de synoptiske evangelier.! Mens Peters fiskeri
bliver brugt positivt i de synoptiske evangeliers kaldelsesberetninger,
idet Peter bliver kaldet til at blive “menneskefisker”, vil jeg argumen-
tere for, at Peters fiskeri bliver brugt negativt i Johannesevangeliet.
Johannesevangeliets forfatter gor derfor heller ikke brug af menneske-
fisker-billedet, men bruger hyrde-metaforer til at karakterisere Peters
fremtidige opgave. Dermed praciserer forfatteren, at Peters opgave be-
star i efterfolgelse af Kristus, eftersom hyrde-metaforen er en af Johan-

1 Der er ogsa store indbyrdes forskelle pa de synoptiske evangeliers portreet af
Peter (se hertil eksempelvis min artikel Damgaard 2012, 119-133). Her vil jeg
dog fortrinsvis fokusere pé et af deres fellestreek, nemlig det forhold, at Jesus
vil gore Peter (og Andreas) til “menneskefiskere” (Mark 1,17, Matt 4,19), hvis
de folger ham / “fange mennesker” (Luk 5,10).
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nesevangeliets kristologiske metaforer. Som man kan forvente, sker der
imidlertid en harmonisering af de to forskellige perspektiver pd Peter i
den senere Peter-reception. Det vil jeg vise ved afslutningsvist at se pa
Petersakterne. Som vi skal se, kan Petersakterne imidlertid ogsé leses
som en cksegetisk udfoldelse af Johannesevangeliets opger med Peters
fiskertilveerelse, idet fysisk fode ikke lengere har nogen betydning i
Peters radikale efterfolgelse.

Fiskeren Peter: De synoptiske evangeliers Peter

Det var dog neppe peberngdder, der fyldte mest i maven pa en fisker
ved Genesaret so i begyndelsen af det 1. arhundrede, men fisk og bred,
og af og til har den nok ogsd bare veret gabende tom. At kunne mette
sig selv og sin familie var langtfra en selvfolge blandt den store fattige
del af befolkningen. Store skatter pd bade landbrug og fiskeri fastholdt
mange landmend og fiskere i factigdom (Reed 2000, 165; Rostovt-
zeff 1941, 297). For at fa tilladelse til at fiske pad Genesaret so skulle
man kunne finansiere en fiskelicens hos den lokale fiskemagler,® der
selv havde erhvervet sin maglernaring fra Herodes Antipas, der som
romersk tetrark over Galila var eneindehaver af fiskerettighederne til
Genesaret s¢ (Hanson 1997, 101). Det har imidlertid nok varet de
ferreste fiskere, der var i besiddelse af tilstreekkelig kapital til at finan-
siere en fiskelicens; i stedet lante de pengene til skyhgje renter ofte fra
de selvsamme fiskemaglere, som solgte licenserne. Fiskerne omkring
Genesaret sg var derfor langt fra frie fugle, men indlejret i en kompleks
og gennemreguleret gkonomi, der forst og fremmest havde til formal

2 Det er dog et omstridt spergsmal i forskningen precis hvor beskeden land-
mends og fiskeres levefod har varet, og hvor store indbyrdes forskelle, der har
veret. Mens blandt andre Jonathan L. Reed og K. C. Hanson argumenterer
for, at leveniveauet blandt disse befolkningsgrupper var meget lavt og uden
betydelige forskelle, mener Sharon Lea Mattila eksempelvis, at ikke alle land-
mend og fiskere tilhorte den fattigste del af befolkningen (Mattila 2013, 130).
Ifolge John J. Rousseau og Rami Arav var der heller ikke decideret hungersnad
pa dette tidpunke blandt de laveste klasser (Rousseau & Arav 1995, 10-11).

3 Eftersom Kapernaum var en af de vigtigste fiskerlokaliteter, md vi ga ud
fra, at en toldbod som Levis (jvf. Mark 2,14) netop har taget sig af saidanne
fiskelicenser.
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at understotte det lokale aristokrati, der omvendt ogsd mitte betale
tribut til Rom til gengeld for beskyttelse (Hanson 1997, 100). Der
har méske ligefrem eksisteret et fiskerpoliti, der handhvede, at ingen
fiskede illegalt fra de havne og moler, der var anlagt for at muliggere
professionelt fiskeri (Hanson 1997, 104). Men ogsi blandt fiskerne har
der veeret forskelle: Mens nogle ejede deres egen bad og kunne indga
i et fiskerkollektiv og dermed forege deres fangst betydeligt med store
effektive vod (sédan som Peter og hans partnere [petdyor, kowmvoi]
gor det i Luk 5,3.7.10a) (jvf. ogsd Hanson 1997, 105), havde andre kun
mindre net, som de fiskede fra strandbredden med (som Peter og An-
dreas i Mark 1,16 og Matt 4,18), og endelig var der alle dem, der ikke
havde andet end deres arbejdskraft, som de kunne leje ud (jvf. Mark
1,20, hvor Zebed®us og hans senner fisker ssammen med dagslejere).
Ved at gore Peter til en del af et storre fiskerkollektiv med egne béide,
har Lukasevangeliets forfatter sat Peters efterfolgelse mere pa spidsen.
Lukas’ billede af Peter implicerer ikke alene, at han har mere at miste,
men sandsynligvis ogsa, at han er bundet af en storre fiskekontrake, og
derfor ogsa forpligtet pa at fange langt flere kilo fisk for at opfylde sine
forpligtelser end Markus- og Matthzusevangeliets Peter.

I lyset af den udbytning, der fandt sted, og den deraf folgende fat-
tigdom, er det forstdeligt, nar sult og maltidsfelleskaber spiller en stor
rolle i de synoptiske evangelier. De to bespisningsundere star eksem-
pelvis centralt i bade Markus- og Matthzusevangeliet (Mark 6,30-44;
8,1-10; Matt 14,13-21; 15,32-39), ligesom maltidsfalleskabet er i fokus
i alle tre synoptiske evangeliers nadverberetninger (Mark 14,12-25;
Matt 26,17-29; Luk 22,7-23). Serligt forfatteren til Lukasskrifterne
knytter Peter sammen med fortellingens afgerende méltider: Peters
bekendelse sker i forleengelse af evangeliets bespisningsunder (som der
kun findes dette ene af i Lukasevangeliet, Luk 9,10-20), ifolge Lukas,
er det ogsa Peter, der sammen med Johannes forbereder piskemaltidet
(Luk 22,7-13), og det er den sultne Peter, der for forste gang spiser
sammen med ikke-joder i Cornelius-fortallingen (ApG 10,1-48).° Det
er ogsd i Lukasevangeliets fortelling om Peters kaldelse, at forfatteren
skaber den dramatiske modstning mellem de tomme garn, som Peter

4 Se ogsa Drsted 1998, 13-35 for en generel fremstilling af bestemmelserne
omkring fiskeri i Romerriget.
5 Til maltidsscenerne i Lukasskrifterne, se Heil 1999.
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og hans partnere gor i stand efter en hird nats frugteslost arbejde, og
den mirakulese fiskefangst, der ikke bare sprenger garnene, men ogsa
er drsag til at badene er ved at kentre (Luk 5,1-11). Selvom det ikke
siges eksplicit, ligger der implicit i fortellingen en mods@tning mellem
tomme og fyldte maver. Men fortellingen stopper som bekendt ikke
her, eftersom Peter og de ovrige fiskere ikke blot forlader den miraku-
lose fangst for at folge Jesus, men legger badene til land og forlader
“alt (mévta)” (Luk 5,11): familie, venner, huse, bade, fiskelicenser etc.
Lukas skerper dermed pa den ene side radikaliteten af Peters efterfol-
gelse i forhold til Markus og Matthzus, der forst senere gor leserne
opmarksom pd, at Peter har forladt “alt”, idet de overlader det til Peter
selv at gore Jesus (og leeserne) opmarksom pa det senere i evangeliefor-
tellingen (Mark 10,28; Matt 19,27).° P4 den anden side reprasenterer
den mirakulese fiskefangst maske ogsd Lukas’ pragmatiske onske om
at gore Peters efterfolgelse mere forstéelig i og med Peter — i modsat-
ning til i Markus- og Matthzusevangeliet — altsd bade har hort om
Jesus” helbredende krefter (eftersom Lukas ogsa setter helbredelsen af
Peters svigermor forud for Peters kaldelse i modstning til Markus- og
Matthzusevangeliet)” og erfaret hans mirakulese kraefter (den miraku-
lose fiskefangst) forud for hans efterfolgelse.

6 Mens Peter lyder en anelse forurettet i Mark 10,28 og Matt 19,27, er dette
aspekt udeladt i Lukas’ version (Luk 18,28), hvilket svarer godt til den generel-
le tendens i Lukasevangeliet, hvor der tegnes et mere entydigt positivt billede
af Peter. Jesus’ svar pa Peters udsagn er ogsé en anelse anderledes i Lukasevan-
geliet. Mens Jesus i Markus- og Mattheusevangeliet taler om, at alle, der forla-
der deres hjem, soskende, foreldre, born eller marker, vil fi det mangedobbelt
igen (Mark 10,29; Matt 19,29), sa udelader Lukas marker og tilfgjer hustru
(Luk 18,29). Maske reflekterer denne @ndring, at Lukas gnsker at tilpasse
Jesus’ udsagn til Peters situation, for fiskeren Peter havde sandsynligvis ingen
marker, men han havde en hustru (jvf. helbredelsen af hans svigermor [Mark
1,29-31; Matt 8,14-15; Luk 4,38-39] og 1 Kor 9,5).

7 I modsetning til Markusevangeliet, der ser ud til at forudsatte Peters til-
stedevarelse (Mark 1,29), er Peter formentlig ikke til stede, da Jesus helbreder
hans svigermor ifelge Lukasevangeliet (Luk 4,38-39) og har derfor ikke selv
erfaret Jesus’ helbredende krefter. Det synes dog rimeligt at forudsette, at
fortelleren vil have lzserne til at gi ud fra, at Peter mé have hort om handel-
sen, eftersom fortelleren tydeligvis har ensket at bevare koblingen til Peter og
derfor taler om “Simons hus” og “Simons svigermor” pa trods af, at Peter ikke
har optridt in persona i fortellingen endnu.
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At Peter har forladt alt, understreges ogsa ved, at vi ikke horer mere
til Peters “tidligere” liv i de synoptiske evangelier. I hvert fald ikke
eksplicit. Der er dog en rzkke fortellinger, som af den ene eller den
anden grund synes at spille pa det forhold, at Peter (og et par af de
ovrige disciple) har veret fisker(e) pd Genesaret so. I Matthausevan-
geliets eventyrlignende fortelling i relation til spergsmilet om tempel-
skat (Matt 17,24-27), beder Jesus Peter om at gé ned til sgen og fange
en fisk for derved at tilvejebringe en ment, som de skal bruge til at
betale tempelskatten for ikke at vekke forargelse (der er dog ikke tale
om professionelt fiskeri med garn, men blot om at fange den forste og
bedste fisk med krog). Ogsa det forhold, at store dele af handlingen
i de synoptiske evangelier er henlagt til egnene omkring Genesaret
so samt ikke mindst sejlturene pa seen (Mark 4,35-41; 6,45-52; Matt
8,23-27; Luk 8,22-25) og Peters egen vandring pa seen (Matt 14,22-
33), minder til stadighed laeserne om Peters fortid. Peter bliver ogsa
identificeret som galileer i yppersteprestens gard i Mark 14,70 og Luk
22,59 (i Mattzusevangeliet er det Jesus, der bliver omtalt som galileer
[Matt 26,69], men Peter bliver ogsa indirekte identificeret som galileer
pga. sin dialekt [jvf. Matt 26,73]), ligesom Jesus efter opstandelsen
vil mede disciplene i Galilza ifolge Markus- og Matthazusevangeliet
(Mark 14,28; 16,7; Matt 28,10. 16-20).® Fisk og fiskeri optrader ogsd
lejlighedsvis i Jesus’ undervisning (Matt 7,9-10; 13,47-51; Luk 11,11),
og flere gange omtales der spisefisk i de synoptiske evangeliers bespis-
ningsundere samt, for Lukasevangeliets vedkommende, efter opstan-
delsen, hvor den opstandne Jesus spiser stegt fisk (Luk 24,43), hvilket
ogsd er med til at minde leserne om Peters fortid som fisker. Endelig
skal Lukas’ skildring af hvordan Peter pradiker for og deber mange
mennesker i Apostlenes Gerninger (ApG 2,14-41; 3,12-4,4; 10,34-48)
miéske ogsd ses som en udfoldelse af Jesus’ lofte til Peter om, at han
“skal fange mennesker” (Luk 5,10). Det er imidlertid ikke noget, der
siges eksplicit. Det er siledes bemearkelsesverdigt, at ingen af de syn-
optiske evangelier forsoger at forklare, hvad menneskefisker-billedet
egentlig betyder eller hvordan Peter (og de andre disciple) skal bare
sig ad med at fungere som menneskefiskere. Selvom Lukas givetvis
forsoger at rette op pd det noget merkverdige billede, idet Jesus™ ord

8 Vedr. Galilzeas betydning for Markusevangeliet, se eksempelvis Malbon
1982, 242-255.
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for at “fange” mennesker, (oypelv, i Lukasevangeliet (5,10) har den
dobbelte betydning at fange og bringe tilbage til livet, forbliver billedet
ogsd her uklart og uforklaret. For hvordan skal Peter fange mennesker?
Og hvorfor er det overhovedet ngdvendigt at fange dem for at bringe
dem rtilbage til livet? Lukas’ forsog pd at precisere metaforen virker
snarere som en feberredning, der stik imod intentionen snarere beto-
ner det uheldige eller markverdige i Markusevangeliets oprindelige
menneskefisker-metafor.

Fiskerforudsztninger og lighederne mellem

Joh 21,1-14 og Luk 5,1-11

I modsatning til de synoptiske evangelier, hvor vi altsd ikke ekspliciz
herer noget om fiskeren Peter efter kaldelsesfortllingerne, er der i slut-
ningen af Johannesevangeliet faktisk en eksplicit reference til Peters
identitet som fsker (John 21,2).° Referencen er igjnefaldende, for det er
forste gang i Johannesevangeliet, at Peter eksplicit bliver knyttet sam-
men med fiskeri.' I modstning til Peters kaldelse hos synoptikerne
(Mark 1,16-20; Matt 4,18-22; Luk 5,1-11), er Peter ikke i ferd med at
fiske i Johannes’ kaldelsesfortelling, ligesom kaldelsen heller ikke fore-
gar i nzrheden af Genesaret so (Joh 1,41-42)" pa trods af, at Peter el-
lers kommer fra fiskerbyen Betsajda (Joh 1,44)."* Aren som Jesus’ forste
discipel tilfalder heller ikke Peter i Johannesevangeliet, men derimod
hans bror Andreas og en unavngiven person, der begge tilsyneladende er

9 I Petersevangeliet tager Peter ogsd ud for at fiske efter opstandelsen (sam-
men med Andreas og Levi og muligvis flere, men teksten slutter abrupt efter
opremsningen af Levi) (14.60). Eftersom evangeliet kun er fragmentarisk be-
varet, ved vi ikke, om der har veret andre referencer til Peters fiskererhverv i
evangeliet. I modsetning til Joh 21 indeholder fragmentet kun en reference
til Peters og Andreas’ net, der omtales ingen bid, og det praciseres heller ikke,
hvilken sg, det var, de gik ned til.

10 Dette og de folgende afsnit (fisketuren der gik i fisk [Joh 21,1-14], synop-
tisk fisker-polemik og en kamp pd metaforer) baserer sig pd min bog, Dam-
gaard 2015, 111-116.

11 Mens Galileea er udgangs- og omdrejningspunkt for Jesus’ virke i de syn-
optiske evangelier, fokuserer Johannesevangeliet pd Judaa.

12 Umiddelbart efter at Peter er blevet kaldet, vil Jesus imidlertid til Galilea
(Joh 1,43).
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disciple af Johannes Dgberen, for de beslutter sig for at felge Jesus (Joh
1,35-40). Hvad Peter bestilte, for han blev Jesus™ discipel, star derimod
hen i det uvisse. I det lys kalder Peters beslutning om at tage ud at fiske
pd Genesaret sg i Joh 21 pa en forklaring. Forudsetter forfatteren her,
at leserne kender til Peters tidligere erhverv — evt. fra kaldelsesberetnin-
gerne i de synoptiske evangelier? Eller er der blot tale om en simpel fi-
sketur, hvis formél alene er at indlede en ny opstandelsesberetning, hvor
Jesus palaegger Peter hans fremtidige opgave? Som man nok kan for-
nemme, hzlder jeg til den forste mulighed. Det er der flere grunde til:
At Peter tilsyneladende har bad, garn og, ma vi formode, fiskelicens til
sin rddighed (en bad der i ovrigt omtales i bestemt form [0 mhoiov, Joh
21,3]), taler for, at han er fisker, eller i hvert fald har gode relationer til
én. Det er siledes ogsa bemarkelsesvardigt, at Johannes — i modsaztning
til synoptikerne — ikke pa noget tidspunkt forteller, at Peter har forladt
alt. Ogsé det forhold, at forfatteren praciserer, at disciplene ingenting
fangede “den nat” (év ékeivn fj vukrti, Joh 21,3), synes at indikere, at de
ved andre lejligheder rent faktisk fangede noget. Det, at Peter meddeler
sin beslutning om at tage ud og fiske uden nzrmere omsveb, ja nermest
henkastet (Onéyw dhedew), taler ogsa for, at leeserne forudsattes bekendt
med Peters tidligere profession. Hvis den store fiskefangst virkelig skal
vere mirakules (hvad den selvfelgelig er ment som), forudsatter den
ogsd, at mendene i baden rent faktisk har forstand pa at fiske (og srligt
Peter, som er den, der tager initiativ til fiskeriet) men pa trods heraf altsa
ikke har fanget en eneste fisk den nat, for Jesus anviser dem at kaste
garnet ud igen. Endelig udviser fortellingen ogsd sa mange bergrings-
punkeer til fortellingen om den mirakulose fiskefangst i Lukasevange-
liet, at det mé anses for sandsynligt, at forfatteren ikke bare forudsatter
lesernes kendskab til en evt. mundtlig tradition, men helt specifik til
Luk 5,1-11 (jvf. ogsd Goulder 1989, 316-328; Neirynck 1990, 325-329;
Blaskovic 2000a, 43-87 og Blaskovic 2000b, 103-120). I begge fortal-
linger sker der siledes et pludseligt skift fra Juda til Galilea (hvilket
er serligt bemerkelsesvardigt i Johannesevangeliet, der centrerer sig om

Judaa) — nermere bestemt Genesaret so (dog med forskellige betegnelse
henholdsvis “Genesaret so” [Luk 5,1] og “Tiberias so” [Joh 21,1]*%), og

13 Johannes” usedvanlige betegnelse for Genesaret so (Tiberias sg) er imid-
lertid hans foretrukne betegnelse, jf. Joh 6,1 hvor han netop specificerer, at
Genesaret s er den samme som Tiberias so.
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i begge fortellinger har Peter og hans ledsagere ingenting fanget hele
natten (Luk 5,5; Joh 21,3). Zebedzussonnerne optreder begge steder
(og i begge evangelier optrader de kun i denne ene fortelling under
navnet “Zebedzussennerne”, Luk 5,10; Joh 21,2 [i Johannesevangeliet
optreeder de kun her]), mens Andreas, Peters bror, ikke bliver nevnt
med ét ord (hvilket sarligt stikker ud i Johannesevangeliet, hvor han el-
lers har en forholdsvis betydningsfuld rolle, se Joh 1,35-44; 6,8; 12,22).
I begge fortellinger indvilger disciplene i at kaste garnene ud igen pa
Jesus’ opfordring (Luk 5,4-5; Joh 21,6), og denne gang fanger de en
stor mengde fisk (Luk 5,6; Joh 21,6), som de har svert ved at hale
om bord i biden. Mens partnerne i den anden bad kommer til hjelp i
Lukasevangeliet (5,7), opgiver disciplene i forste omgang at fa fangsten
om bord i Johannesevangeliet, men senere treekker Peter sa egenhan-
digt nettet i land (Joh 21,6.11). Mens garnene sprang i Lukasevangeliet
(Luk 5,6), fremhaves det eksplicit i Johannesevangeliet, at de ikke gik
i stykker (Joh 21,11)." I begge fortzllinger er Peter hovedpersonen, og
bliver refereret til som Simon Peter (i Lukasevangeliet sker det kun én
gang, og kun pé dette ene sted i evangeliet [Luk 5,8]. I Johannesevan-
geliet optrader dobbeltnavnet derimod hyppigt, dog flest gange i netop
denne fortelling [Joh 6,38; 13,9.24.36; 18,10.15.25; 20,65 21,2.3.7.11]).
Endelig bliver Jesus ogsa genkendt som kvpog i begge fortallinger (Luk
5,8; Joh 21,7.12).

Fisketuren der gik i fisk (Joh 21,1-14)

Udover uenigheden om hvorvidt nettet blev sprengt eller ¢j, er der
ogsd en rekke andre forskelle mellem Joh 21,1-14 og Luk 5,1-11: Mens
der er to bade i Lukasevangeliet (Luk 5,2), er der kun tale om en bad
i Johannesevangeliet (Joh 21,3b), Jesus bliver ikke genkendt med det
samme i Johannesevangeliet (Joh 21,4), og han er heller ikke selv med
i baden (Joh 21,4-8). I Johannesevangeliet forlader Peter ogsd biaden
midt i fiskefangsten (Joh 21,7b), og fangsten sker tet pa land (Joh
21,8) og munder ud i et maltid (Joh 21,12). Det er imidlertid ser-

14 Som Goran Blaskovic har argumenteret for, ligner Johannes’ bemearkning
om, at garnene ikke revnede pa trods af den store fangst unagtelig en reference
til Lukas’ fortelling, hvor de netop gik i stykker (Blaskovic 2000a, 86).
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ligt i ordvekslingen mellem Peter og Jesus, at forskellene mellem de
to fortellinger bliver tydelige: I begge fir Peter palagt en fremtidig
opgave, men de billeder, der bruges til at beskrive dette hverv, bli-
ver hentet fra to vidt forskellige verdener, henholdsvis en fiskerkultur
(“menneskefisker™billedet) og en landbrugskultur (“hyrde”-billedet).
Dette har selvfolgelig ogsa betydning for selve opgaven, som hos Lukas
bestar i at “fange” mennesker, mens Peter ifolge Johannes skal vogte/
vere hyrde for Jesus” far/lam. Bortset fra betegnelsen k0piog er Peters
ord til Jesus ogsd vidt forskellige. Mens Peters ord i Lukasevangeliet
(“Ga bort fra mig, Herre, for jeg er en syndig mand”, Luk 5,8) udtryk-
ker en syndsbevidsthed, som flere fortolkere har ment ville passe bedre
efter Peters fornagtelse (Klein 1967, 1-44; Brown 1970, 1087-1092;
Fitzmyer 1981, 561 og Meier 1994, 899-904) — eksempelvis som her i
Johannesevangeliet, der er det forste mede mellem Peter og Jesus efter
fornagtelsen, hvor Peter er nevnt ved navn — er der ingen anger at
spore i Peters ord i Johannesevangeliet (hvilket er helt i trid med, at
Peter heller ikke gar ud og grader efter fornzgtelsen, sidan som han
gor det i de synoptiske evangelier). P4 Jesus’ tre spergsmél om hvorvidt
Peter elsker ham, betoner Peter siledes hver gang, at Jesus ved, at han
elsker ham (Joh 21,15.16.17). Peter forudsetter dermed, at deres rela-
tion er uendret pa trods af fornzgtelsen. Der er intet, der indikerer,
at Peter her angrer sin fornagtelse, sidan som det sedvanligvis beto-
nes (se eksempelvis Culpepper 2010, 170). Jesus’ sporgsmal til Peter
har da heller ikke noget med hans fornagtelse at gore (udover den [i
min optik] tilfzldige lighed mellem Peters #re fornzgtelser og Jesus’
tre spergsmal, men denne lighed skyldes formentlig blot, at begge for-
tellinger betjener sig af det retorisk virkningsfulde tretal).” Det, som
Jesus afkrever Peter svar pd, er ikke om Peter stadig elsker ham efter
fornegtelsen (hvad det vel ogsa snarere var Peter, der skulle sporge Je-
sus om), men om Peter elsker ham mere end tovtwv (Joh 21,15). Hvad
tovtav refererer til her, er imidlertid noget uklart for at sige det mildt.'
I den Danske Bibeloversettelse fra 1992 er udtrykket oversat med “de
andre”. Her har man altsd forstdet udtrykket som refererende til de

15 1 begge fortellinger optraeder der dog ogsa et bal af treekul (avbpaxia) (Joh
18,18; 21,9).

16 Se Culpepper 2010, 172-173 for en oversigt over de mange forskellige
fortolkninger af tovtwv, der er blevet foresliet.
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andre disciple formentlig ud fra den betragtning, at nar Jesus er i frd
med at give Peter et s@rligt hverv, skal det ogsa fremga, hvorfor det lige
er Peter, der far dette hverv. Ifglge Timothy Wiarda er det dog snarere
den usikkerhed, som Peters beslutning om at tage ud pa seen igen har
forarsaget, som er baggrunden for Jesus’ sporgsmaél (Wiarda 1992, 63).
I en sddan fortolkning refererer tovtov altsa tilbage til selve fisketu-
ren (baden og garnet), dvs. det demonstrative pronomen bliver forstiet
som neutrum: “Simon, Johannes’ sgn, elsker du mig mere end disse
ting?” (Wiarda 1992, 62-65; Varghese 2009, 358 og Ramelli 2008,
332-350). Denne fortolkning er at foretreekke, fordi den binder de to
afsnit (21,1-14 og 21,15-19) langt bedre sammen end alternativerne som
eksempelvis den forstaelse, der er baggrunden for 1992-oversettelsen."”
Fisketuren og Peters kraftprestation med fiskenettet er med andre ord
ikke blot en tilfeldig og lidt klodset indledning til hyrde-formaningen
i21,15-19. Med denne “indledning” laver forfatteren en raflineret kon-
trast mellem Peters hidtidige liv, hans fiskertilverelse med bad, garn og
fiskelicens, og sa den radikale efterfolgelse, som i sidste ende vil betyde,
at Peter skal ofre sit liv.

At Peter formar ene mand, hvad alle syv disciple ikke kunne tilsam-
men, nemlig at treekke den store fangst i land, er derfor heller ikke et
ekklesiologisk symbol, sidan som det traditionelt udlegges.” I mod-
setning til Lukasevangeliet, hvor den store fiskefangst blev efterladt
pa sobredden, indgir den overdadige fangst ogsd i disciplenes méltid
med den opstandne Jesus her i Johannesevangeliet. Dermed under-
streger forfatteren pi én gang, at den opstandne Jesus ikke bare var

17 Fortolkerne er delt mht. spergsmilet om hvorvidt Joh 21 er en litterer
enhed. Ifelge Raymond Brown er det metaforiske skifte fra vanddyr til land-
dyr, fra fisk til fir, et steerke argument imod at betragte Joh 21 som en litterar
enhed (Brown 1970, 1084). Som jeg vil argumentere for i det folgende, giver
det metaforiske skifte imidlertid god mening og er derfor ikke ngdvendigvis
et argument for at betragte Joh 21 som et sammensat kapitel. Til spergsmalet
om Joh 21 som en litterer enhed, se ogsd Neirynck 1990, 321-336 og Wiarda
1992, 53-71.

18 Se Culpepper 2006, 369-402 for en oversigt over de mange forskellige ek-
klesiologiske fortolkninger. Dét, at der er 153 store fisk, har heller ikke nogen
dybere betydning, men skal formentlig tjene til at overbevise lserne om, at
beretningen er pracis og stammer fra et gjenvidne, nemlig yndlingsdisciplen,
jvf. John 21,24. Det er, hvad vi med Roland Barthes, kunne kalde for en “vir-
kelighedseffekt”.
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en dnd, men opstdet i ked og blod, si han var i stand til at spise stegt
fisk (ligesom i Luk 24,42-43), samtidig med at han skaber en nadver-
lignende scene (ligesom Luk 24,30), hvor Jesus bespiser sine disciple
en sidste gang. Der er som bekendt ikke nogen egentlig nadver-scene
i Johannesevangeliet. Det tatteste vi kommer pa en sddan scene er i
den tidligere fortelling ved Genesaret so (Joh 6,1-13), hvor der ogsa
indgar bred og fisk, og den efterfolgende diskussion i Joh 6,22-58 (se
hertil Mia Mohrs og Gitte Buch-Hansens artikel i dette bind). Det er
altsd ikke fiskefangsten, der skal forstds symbolsk, men snarere den
omsorg, der ligger i Jesus’ maltid, hvor han matter sine sultne disciple
efter en nats forgeves forseg pa at skaffe mad."” Med den efterfolgende
opfordring til Peter om at folge ham, peger brunchen ved Genesaret so
ogsd fremad, og rummer et lofte og en invitation til Peter om at forlade
sig pd den, han elsker allermest. Samtidig rummer Jesus’ formaning
til Peter om at vogte hans lam og far ogsid en dobbelthed, som des-
varre ikke rigtig kommer frem i den autoriserede danske overszttelse.
For Bookeiv (Joh 21,15.17) betyder ikke bare vogre, men i lige s hoj
grad fodre, bespise, ligesom formaningen i Joh 21,16 om at optrede som
hyrde (mowpouveiv) ogsa implicerer, at flokken skal ledes til det gronne
gres og det friske vand. At det imidlertid ikke skal forstis bogstave-
ligt, illustrerer forfatteren pd humoristisk vis med Peters fisketur, hvis
formal netop var at skaffe ham selv og de andre disciple noget i maven.
Dermed genfinder vi her den ironiske kontrast mellem den éndelige
og den fysiske fode, der udfoldes i Jesus” “bredtale” i Joh 6, hvor Jesus
omtaler sig selv som “livets brad” (Joh 6,35, for en lignende tematik se
ogsd kap. 4). Peters opgave er selvfolgelig ikke at brodfede menigheden
med fisk, men med livets brod.?°

19 At demme ud fra Jesus’ sporgsmal til fiskerne om de har noget at spise og
deres benzgtende svar (Joh 21,5) ma vi g ud fra, at baggrunden for fisketuren
var sult og mangel pd mad.

20 For en generel fremstilling af spergsmélet om mad og drikke i Johanne-
sevangeliet, se Webster 2003.

225



Finn Damgaard

Synoptisk fisker-polemik

I min optik er der imidlertid mere pd feerde i portrattet af Peter i Joh
21. Kapitlet forudsetter ikke bare lesernes kendskab til de synoptiske
evangelier, men rummer ogsa en polemisk kontrast til de synoptiske
evangeliers billede af Peter som ‘menneskefiskeren’. Stik imod hvad
synoptikerne havdede, er det Johannes’ pastand, at Peter ikke ‘forlod
alt, og derfor kunne han ogsé vende tilbage til sin gamle tilverelse her
i kapitel 21 efter Jesus” dod. I modsatning til de synoptiske evangelier,
bliver Peters identitet som fisker altsd brugt negativt i Johannesevan-
geliet.

Beroringspunkterne mellem Joh 21 og de synoptiske evangelier, i
serdeleshed Luk 5,1-11, har ofte faet fortolkerne til at mene, at kapitlet
(som typisk ses som en senere tilfgjelse, se eksempelvis Zumstein 2004,
291-315) er skrevet under indflydelse af en eller flere af de synoptiske
evangelier (se eksempelvis Kiigler 1988, 411-417 og Neirynck 1990,
321-336), eller at kapitlet ligefrem reflekterer et onske om at assimilere
den johannaiske Peter (Peter i Joh 1-20) med den synoptiske Peter
(saledes eksempelvis Collins 1976, 126 og Brown 1984, 476). Jeg me-

ner imidlertid ikke, at kapitlet er en senere tilfgjelse.”” Der er intet i

21 Ide senere ar er det da ogsé blevet mere udbredt at betragte Joh 1-21 som
en litterer enhed. Flere narrative studier har siledes vist, at “John 21 bears an
integral relationship to the rest of the gospel, taking up allusions, resolving
unresolved story lines, and drawing on the ironies, imagery, and symbols in
John 1-20” (Culpepper 2006, 271). Se eksempelvis Ruckstuhl 1951, 134-149;
Cassian 1957, 132-136; Smalley 1974, 275-288; Reim 1976, 330-337; Thyen
1977, 259-299; Minear 1983, 85-98; Segovia 1991, 167-190; Breck 1992,
27-49; Busse 1992, 2083-2100; Ellis 1992, 17-25; Vorster 1992, 2207-2221;
Brodie 1993, 574-596; Thyen 1995, 147-189; Ridderbos 1997, 655-658; Ha-
sitschka 1999, 85-102; Keener 2003, 1219-1222; Thyen 2005, 4-5, 772-774
og Culpepper 2006, 369-402. De mest almindelige argumenter for at anse
Joh 21 for en senere tilfgjelse er folgende (oplistet i Breck 1992, 28-36): 1)
Joh 20,30-31 ser ud til at udgere evangeliets konklusion, og udtrykket petér
todta (Joh 21,1) indikerer, at kapitel 21 er blevet paklistret senere. 2) Det er
ikke sandsynligt, at den oprindelige forfatter kunne finde pd at tilfgje en scene,
hvor disciplene vender tilbage til deres oprindelige liv som fiskere, efter Joh
20,21-23. 3) Eftersom Joh 20,19-29 formentlig fungerer som en indledning
til kirkens periode efter opstandelsen (hvor det er tro, det kommer an pa, og
ikke selvsyn), ville det vere underligt, hvis forfatteren ogsd har skrevet Joh
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fremstillingen af Peter i Joh 21, der ikke med rimelighed kan siges at
ligge i forlengelse af fremstillingen i Joh 1-20, og som derfor skulle
krave, at kapitlet stammer fra en anden hind. Tvertimod er der si
mange forbindelser mellem Joh 21 og resten af evangeliet, at vi ma
gd ud fra, at kapitlet er en del af det oprindelige evangelium, sidan
som alle hdndskrifterne ogsd indikerer.”” Der er saledes heller ikke tale

21,1-14, hvor den synlige genkendelse stadig spiller en rolle (jvf. Joh 21,7).
4) Det “vi”, der optraeder i Joh 21,24, md vere skrevet af en anden end den
oprindelige forfatter. 5) Joh 21 har et ekklesiologisk fokus, hvorimod Joh 1-20
har et kristologisk fokus. 6) Joh 21 har et markant andet ordforrdd og benyt-
ter sig af en rakke stilistiske udtryk, man ikke finder i resten af evangeliet.
Imod disse argumenter kan bl.a. indvendes folgende: 1) Som Hasitschka har
argumenteret for, skal Joh 20,30-31 formentlig blot ses som en kort sammen-
fatning pd linje med Joh 12,37; 19,35 og Joh 21,24-25 (Hasitschka 1999,
85-86). Desuden bruges udtrykket peta tavta (John 21,1) flere gange i Johan-
nesevangeliet, siledes eksempelvis efter opsummeringen i 19,35-37 i 19,38 og
16,1 (for paralleller mellem Joh 6 og Joh 21,1-14, se i ovrigt Hasitschka 1999,
85-102). Der er ogsd en interessant parallel mellem Joh 20,30-31 og 1 Joh
5,13, sidan som Ellis har gjort opmerksom pé. I begge tilfelde fortsetter for-
fatteren siledes sit vaerk, efter han har nevnt forméilet med vaerket (Ellis 1992,
20-21). Endelig kan Joh 20,30-31 sammen med Joh 21,25 opfattes som en
bevidst inclusio (jvf. Segovia 1991, 174-183). 2) At disciplene vender tilbage
til deres tidligere profession er rigtignok et antiklimaks i lyset af Joh 20,21-23,
men, som jeg argumenterer for i denne artikel, er der en god grund til dette
antiklimaks. 3) Eftersom tro er athengig af evangeliet (jvf. Joh 20,31), giver
det god mening, hvis den oprindelige forfatter ogsd skrev Joh 21. For her beto-
nes netop yndlingsdisciplens genkendelse af Jesus, hvilket ma vere afggrende
for kirkens periode, da evangeliet jo bliver bundet op pa yndlingsdisciplens
vidnesbyrd (Joh 21,24). 4) Det “vi”, der nevnes i Joh 21,24, stetter netop, at
Joh 21 var en del af det oprindelige evangelium, for forfatteren bruger ogsé et
“vi” og et “os” i begyndelsen af evangeliet (Joh 1,14.16). 5) Skiftet fra et kristo-
logisk fokus i Joh 1-20 til et ekklesiologisk fokus i Joh 21 er ikke s markant,
som det ofte bliver gjort til. Der er siledes ogsi et ekklesiologisk anliggende
i Joh 1-20 (eksempelvis i Joh 10), og som jeg ogsa vil argumentere for her i
artiklen, sé er de ekklesiologiske billeder i Joh 21 netop ogsi kristologiske. 6)
Som flere af de fortolkere, der ser Joh 21 som en senere tilfgjelse (eksempelvis
Bultmann 1978, 542), ogsd anferer, sa er stilen og ordforrddet i Joh 21 ikke
sd markant anderledes end det, man finder i resten af evangeliet. Endelig er en
rekke af de unikke ord i Joh 21 relateret til fiskeri, og det er derfor forventeligt
med en rekke unikke ord, da forfatteren kun behandler dette emne her.

22 En undtagelse kunne dog vere MS. Copt.e. 150 (P) — en ukomplet pa-
pyrus, der rummer en koptisk udgave af Joh 20,19-25 og Joh 20,26-31 pi
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om, at forfatteren med Joh 21 forseger at tilpasse sin fremstilling af
Peter til den “synoptiske” eller lukanske fremstilling. Peters kraftpree-
station med fiskenettet symboliserer ikke, at han senere skal komme
til at omvende mange mennesker. Menneskefisker-loftet er netop ikke
en del af Johannesevangeliet. Nér forfatteren her alligevel alluderer til
det synoptiske menneskefisker-lofte, er det altsd snarere negativt ment
fremfor positivt.

En kamp pa metaforer

Der lgber siledes en bemerkelsesvardig modsetning i Joh 21 mellem
fisk (mpooeayiov, ixB0g og oyaplov)*® pi den ene side og lam og far
(@pviov og mpoPatov) pa den anden, og mellem fiskeren, hvis opgave
er fangsten (GMevew og malew) og hyrden, hvis opgave det er at vogte
og passe pé de losgaende dyr (Béokew og mowaivew).* Det billede, der
tegnes af Peter i Johannesevangeliet, er derfor et ganske andet end hos
synoptikerne. Mens menneskefisker-billedet vel skal udtrykke noget i
retning af, at Peter vil komme til at “indfange” folk med sin pradiken,

henholdsvis forsiden og bagsiden. Efter Joh 20,26-31 folger en tom plads sva-
rende til omkring 3 linjer. Enten har afskriveren altsd valgt at stoppe her, eller
han har skrevet af efter en kopi, der ikke har indeholdt Joh 21. Gesa Schenke
daterer papyrussen til det 4. arh. (Schenke 2006, 893-904).

23 Tpocoayiov og dyaplov (diminutiv af dyov) ma referere til fisk her.

24 1 modsatning til Edmund Leach, der argumenterer for, at Johannes’ tale
om lam, fir og hyrde faktisk skal ses i forlengelse af den synoptiske fisker-
metaforik. Ifolge Leach, trekker sivel den synoptiske fiskermetaforik som
den Johannaiske hyrdemetaforik pi de gammeltestamentlige profeter og
deres eskatologiske brug af henholdsvis fiskerbilledet og hyrdebilledet (for
fiskerbilledet, se Jeremias 16,16, og for hyrdebilledet, se Ezekiel 34,11-16)
(Leach 1987, 593). Mens det synes klart, at Johannes’ tale om den gode hyrde
i 10,1-16 trekker pd det eskatologiske hyrdebillede i Ezekiel 34, er Leach’s
reference til Jeremias 16,16 som baggrund for det synoptiske menneskefisker-
billede imidlertid straks mere usikker, eftersom metaforen ikke bliver udfoldet
af synoptikerne. Men selv hvis vi forstir menneskefiskerbilledet eskatologisk,
kan Leach’s fortolkning ikke forklare, hvorfor Johannes valger at ty til andre
(synonyme) metaforer. Der ligger andet i metaforerne end det eskatologiske.
Hyrdemetaforen beskriver séledes langt mere eksplicit, hvad Peters opgave er,
mens fiskermetaforen er vag og ubestemt.
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sidan som det bliver udfoldet i Apostlenes Gerninger,” bestemmes
Peters opgave i Johannesevangeliet med hyrdemetaforikken som det
at passe pa flokken (Joh 21,15.16.17) og i sidste ende at ofre sit eget
liv for dem, han skal passe pa (jvf. Joh 21,19).%° At Peters opgave ikke
bestemmes som det at bringe andre til Jesus, men derimod agere som
hyrde,?” forklarer ogsd, hvorfor Peter ikke er den forste discipel i Johan-
nesevangeliet, sidan som han ellers er det i de synoptiske evangelier.
Det er siledes afggrende for Johannes’ fremstilling af hvordan Jesus fik
sine forste disciple, at det er disciplene selv, der gir ud og finder nye
disciple. Séledes er det Peters bror, Andreas, der bringer Peter hen til
Jesus (Joh 1,42). Men eftersom Peters rolle netop ikke er at “indfange”
andre potentielle disciple, kan han selvfolgelig heller ikke vere den
forste discipel, da opgaven for denne discipel er at finde andre disciple.
Og ligesom Peter blev fort til Jesus af Andreas i begyndelsen, sidan
skal han igen senere blive fort af andre (Joh 21,18).%®

Ved at opponere mod den “synoptiske” fiskermetaforik og erstatte
den med hyrdemetaforer, etablerer forfatteren en forbindelse mellem
Peter og Jesus, som netop fremstar som den gode hyrde i Johannes-
evangeliet (Joh 10,1-18). Hyrdemetaforikken indgar siledes i evange-

25 Se Wuellner 1967, 207-231 for en gennemgang af metaforens mulige be-
tydninger i de synoptiske evangelier.

26 Kan dette forklare, hvorfor Peter kaster sig i vandet (Bokev €avtov &ig v
fdraccav, Joh 21,7), ligesom han og de ovrige disciple tidligere har kastet
(8Badov) garnet i vandet (Joh 21,6)? Skal denne handling symbolisere, at Peter
nu ved, at hans opgave ikke lengere er at fange fisk (eller folk), men at ofre sig
selv? (jvf. ogsd Hartman 1984, 39: “One could even imagine an interpretation
according to which the jumping into the water prefigures the death of Peter”).
Miske kan dette ogsé forklare, hvorfor Peter tager sit toj pa forst. Han er ikke
lengere fisker, men klar til at arbejde som Jesus’ discipel (saledes ogsd Busse
2002, 288).

27 Selvom opgaven som hyrde i Joh 10,16 ogsé inkluderer det at vere hyrde
for far, som ikke horer til hyrdens egen fold, er det ikke, hvad der er pa ferde
her.

28 Bemerkningen i Joh 21,18 om at Peter kan ga hvorhen han ville, da han
var ung, men vil bliver fort af andre, nir han bliver gammel, skal maske ogsd
ses som en reference til Joh 18, hvor det er Jesus, der bliver taget til fange og
fort af andre, mens Peter selv velger at folge efter.
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liets kristologiske billedsprog,” og er derfor med til at understrege, at
det er i efterfolgelsen af Jesus, at Peter skal udfere sin opgave. Billedet
af Kristus bliver dermed det billede, som Peter skal spejle sig i. Jesus’
tredobbelte formaning til Peter om at agere som den gode hyrde, tager
trdden op fra Joh 13,36, hvor Jesus netop forsegte at gore det klart
for Peter, at han ikke kunne folge ham pa dette tidspunkt, men forst
skal folge ham senere. Som flere fortolkere har papeget (se eksempel-
vis Brown 1970, 616; Barrett 1978, 453 og Tolmie 2006, 362) bruger
Peter i sin afvisning af Jesus’ ord (“Jeg vil sette mit liv til for dig [tAv
yoxnv pov vrep cod Oow]”, Joh 13,37) de samme ord, som Jesus brug-
te til at beskrive sig selv som den gode hyrde (“Den gode hyrde setter
sit liv til for firene [0 wowv 6 kKaAOC THY YoyRv avtod tidnoty Viip TV
mpoPatwv]”, Joh 10,11). Dette er nzppe en tilfzldighed men understre-
ger, at Peter har misforstdet, at det er Jesus, der (i forste omgang) skal
ofre sit liv (jvf. Joh 10,17), og derfor misforstar han ogsé sin egen rolle.
Nir Peter folger efter Jesus efter arrestationen (Joh 18,15) baserer det
sig altsd pa en misforstielse, og er derfor heller ikke “positivt”, sidan
som de fleste fortolkere mener (ligesom udeladelsen af det synoptiske
amo pakpobev ikke er uderyk for, at Johannes gnsker at portrattere Pe-
ter som mere modig, men snarere skal understrege det negative i Peters
forehavende, nemlig at han felger efter pa trods af, hvad han har faet
besked pa).** Med Joh 21,15-19 far Peter altsd endelig mulighed for at
folge Jesus og ligesom ham, sette sit liv til for flokken. Der er séiledes
formentlig en kritisk brod til de synoptiske evangeliers fremstilling af

29 Ifelge Ruben Zimmermann er det netop et kendetegn ved Johannesevan-
geliet, at evangeliets billeder centrerer sig om et kristologisk billedsprog. Der
er imidlertid intet kristologisk over den store fiskefangst i Joh 21, og fiske-
fangsten er derfor heller ikke et ekklesiologisk billede, sdidan som Zimmer-
mann merkverdigt nok argumenterer for (Zimmermann 2006, 40). Mens
forfatteren overforer hyrdemetaforikken pa Peter, fordi denne metaforik netop
er kristologisk, er fiskemetaforikken netop ikke kristologisk og derfor heller
ikke anvendeligt. P4 trods af den mangfoldighed, der ellers kendetegner det
kristologiske billedsprog i Johannesevangeliet, er fiskemetaforikken ikke en
del heraf.

30 Siledes mener Tolmie eksempelvis, at Peters “efterfolgelse” i Joh 18,15 “is
the only positive thing that can be said about him in this chapter” (Tolmie
2006, 366, se ogsa Sabbe 1995, 232-233 og mange andre. En undtagelse er
dog Resseguie 2001, 152-153, der her [ligesom s& mange andre steder] har en
god forstaelse af, hvad der er pa ferde).
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Peter i Jesus’ afsluttende formaning til Peter: “Folg mig! (xolov0et
por)” (Joh 21,19.22). Mens disse ord er Jesus™ allerfarste ord til Peter i
savel Markus- som Matthzusevangeliet (8ebte oniow pov, Mark 1,17;
Matt 4,19),>" er de altsa de sidste i Johannesevangeliet. Dermed frem-
star Johannes’ fortelling om Peter som en korrektion af disse evan-
geliers portret af Peter og af Peters fejlslagne forseg pé at folge Jesus.
Mens de synoptiske evangelier igen og igen betoner, at enten Peter
alene eller Peter sammen med de andre disciple fulgte efter (med en
form af dxolovOeiv) Jesus (Mark 1,18; 6,1; 10,28.32; 14,54; Matt 4,20;
8,23; 19,27; 26,58; Luk 5,11; 18,28; 22,39.54), er det forst i Joh 18,15,
at Peter folger efter (kohovBey) Jesus, og det selvom han har fiet at vide,
at han ikke kan folge Jesus pa dette tidspunkt (6wov dméym ov dovacai
pot vdv akolovBijoat, Joh 13,36). Den naste gang leserne stoder pa
ordet i relation til Peter er i Joh 20,6 hvor Peter folger efter Yndlings-
disciplen hen til Jesus’ grav, og endelig kalder Jesus sa Peter til at folge
efter sig i Joh 21,19 og 22. Ifelge Johannesevangeliet, er det altsa forst
i det gjeblik, at Peter virkelig er i stand til at folge Jesus, at han beder
Peter om at folge ham. Det forekommer sandsynligt, at Johannes med
sin fremstilling af Peter har onsket at gore op med den fremstilling af
Peterfiguren, som han fandt i de synoptiske evangelier. Forfatteren har
givetvis fundet den synoptiske betoning af Peter som menneskefisker for
uprecis og vildledende (for hvad ligger der helt precist i den metafor?
P4 hvilken made kan Peter siges at blive menneskefisker, nir han folger
Jesus?, jvf. Mark 1,17 og Matt 4,19), og derfor erstattet den med en
kristologisk metafor, hyrde-metaforen, der netop skal understrege, at
Peters fremtidige virke er efterfolgelsen af Jesus. En efterfolgelse, som
forfatteren har ensket at tegne langt skarpere op end den, han fandt,

31 I Johannes kaldelsesberetning er det den discipel, der kommer til efter
Peter, nemlig Filip, som Jesus siger “folg (érxorov6e) mig” (Joh 1,43) dil.
Om Andreas og den anonyme discipel fortelles det ogsd, at de “fulgte efter
(MkokovBnoav) Jesus” (Joh 1,37), hvilket betones igen i vers 38. Som om det
ikke var nok, understreger fortalleren allerede igen i vers 40, forud for at An-
dreas forer Peter til Jesus, at “Andreas, Simon Peters bror, var den ene af de
to (glg ék t@v 8Y0), som havde hert, hvad Johannes sagde, og var fulgt efter
(dxohovBnoavtwv) Jesus” (Joh 1,40). I modsatning til Andreas, den anonyme
discipel og Filip indgar ordet dxolovbeiv derimod ikke i fortellingen om Peters
“kaldelse”. I betragtning af hvordan fortalleren igen og igen fremhaver, at de
andre forste disciple “fulgte” Jesus, er dette nappe tilfeldigt.
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i den synoptiske fremstilling. For Peters efterfolgelse i de synoptiske
evangelier har angiveligt fremstdet som teologisk utilfredsstillende for
Johannesevangeliets forfatter: For hvorfor bad Jesus Peter om at felge
ham allerede i begyndelsen af hans virke, nar han vel vidste, at Peter
ikke var i stand til dee?

Den fastende Peter: Petersakternes Peter

I den senere Petersreception, eksempelvis i Petersakterne, sker der
imidlertid en harmonisering af de forskellige perspektiver, der eksiste-
rer mellem de synoptiske evangeliers fokus pé fiskeren Peter og Johan-
nesevangeliets fokus pa hyrden Peter. Selvom forfatteren til Petersak-
terne ikke bruger menneskefisker- og hyrdemetaforerne eksplicit om
Peter, er det portrat, forfatteren tegner af Peter, imidlertid bestemt
af de opgaver, som ligger i disse metaforer, ligesom forfatteren ogsa
implicit spiller pi dem. I Petersakterne fremstéir Peter siledes som den
store menneskefisker, der igen og igen omvender en masse romere til
kristendommen (se f.eks. afsnit 13 og 26). Det sker bl.a. ved at gore
en roget sild levende (13),* hvilket formentlig skal ses som en implicit
reference til menneskefisker-billedet i Lukasevangeliet, hvor Jesus’ ord
for at “fange” mennesker, {oypeiv, (Luk 5,10) som navnt har den dob-
belte betydning bade at fange og at bringe tilbage til livet. Samtidig
er Peter ogsd hyrden, der fir til opgave at passe pa den menighed, der
allerede eksisterer i Rom, da han ankommer til byen. Han skal duel-
lere med Simon Mageren og alle hans listige pifund, men forst og
fremmest skal han serge for at fa de frafaldne far ind i folden igen (jvf.
eksempelvis Peters tale til de frafaldne bredre [7] og hans genomven-
delse af Marcellus [8-12]). I en tale til Djevelen sammenligner Peter
ham da ogsi med en “glubsk ulv”, der “vil rove kvag, som ikke er dit,

32 For som Peter indledningsvist erklerer, er det “ikke kun ved ord alene, jeg
vil overbevise jer om, at han, som jeg pradiker, er Kristus, men ogsa ved ger-
ninger og store undere formaner jeg jer ved troen, som er i Jesus Kristus, om,
at ingen af jer skal vente nogen anden end ham, der blev foragtet og spottet af
joderne, denne korsfaestede nazarzer, der dede og opstod pd den tredje dag”
(7, se ogsa 17: “Man skal ikke tro pa grund af ord, men pa grund af veerker og
gerninger”). Oversettelsen af Petersakterne er fra Christiansen & Kjer Nielsen
2005.
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men tilherer Jesus Kristus” (8), og i forlengelse heraf beskrives Jesus
som den, der vogter kveget. Selvom det selviolgelig er Jesus, der her
fremstilles som den gode hyrde (se ogsa Peters beskrivelse af Jesus som
“hyrde for de fir, der engang var spredte, men nu er samlede ved dig”
og hans ben om at Marcellus bliver genoptaget blandt farene [10]),
sa fremtraeder Peter her som den gode hyrdes medhjelper. Ligesom
Jesus, mister Peter siledes ogsa sit liv i slutningen af Petersakterne og
bliver korsfastet, men mens dette i forste omgang ikke ser ud til at
gavne flokken (tvartimod benfalder de nyomvendte bredre Peter om
at flygte, for at han fortsat kan vare der for dem [35-36]),% viser det sig
senere, at Peters dod far den konsekvens, at Nero for en stund opherer
med at forfolge de kristne (41). Med sin ded fuldender Peter siledes
sin efterfolgelse af den gode hyrde, idet han altsd ender med at redde
menigheden i Rom.

Sidelgbende med sin fremstilling af Peters virke som henholdsvis
menneskefisker og hyrde, beskeftiger forfatteren til Petersakterne sig
ogsd en hel del med Peters forhold til mad. Noget af det allerforste,
vi horer om Peter, er siledes, at han rejser af sted mod Rom uden at
have “noget forrdd med” (5) og pa trods af, at styrmanden Theon er
mere end villig til at dele alt, hvad han har, med Peter, velger Peter at
faste under hele sejladsen (6).>* Han opfordrer ogsi brodrene i Rom

33 1 forste omgang indvilger Peter i bredrenes forslag og flygter fra Rom i
forkleedning. P4 vej ud af byporten meder han imidlertid Jesus, og da han
sporger Jesus, hvor han gir hen, forteller Jesus ham, at han er pa vej til Rom
for at blive korsfastet igen. Peter vender derefter tilbage til Rom, idet han nu
er blevet overbevidst om, at han skal lade sig korsfeste (35). Peters spergsmal
til Jesus, om hvor han gir hen, er hentet fra Joh 13,36 — passagen hvor Jesus
forudsiger Peters fornzgtelse og forseger at forklare Peter, at “hvor jeg gér hen,
kan du ikke folge mig nu, men senere skal du felge mig” (Joh 13,36). Som
vi har set, refererer Joh 21,15-19 netop til denne passage. Tidspunktet er nu
kommet, hvor Peter kan folge Jesus, og Jesus pilegger derfor Peter at vogte
hans far og i sidste ende give sit liv for flokken. Petersakternes guo vadis-scene
kan derfor ogsé ses som en implicit reference til Peters opgave som Ayrde. Med
sin flugt ud af Rom begér Peter imidlertid den samme fejl som han begik med
fisketuren i Joh 21.

34 Han gor dog en enkelt undtagelse, idet han fejrer nadveren med Theon
efter Theon er blevet debt (5). I det koptiske fragment om Peters datter, som
maske har varet en oprindelig del af Petersakterne, fejrer Peter ogsd nadveren
efter han ferst har helbredt sin invalide datter og dernzst gjort hende lam
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til at faste sammen med ham (18), og det kunne faktisk se ud som
om, at Peter overhovedet ikke spiser under hele sit ophold i Rom (jvf.
fortellerkommentaren i 22: “Peter tog nemlig fortsat intet til sig, men
blev ved med at faste for at besejre den onde flende og forfolger af
Herrens sandhed”).> Fremstillingen af den fastende Peter er med rette
blevet set som et udtryk for en senere asketisk tendens, der praeger alle
apostelakterne. Det forklarer imidlertid ikke, hvorfor Petersakterne er
langt mere optaget af dette aspekt end de evrige apostelakter.®® I lyset
af Johannesevangeliets betoning af Jesus som den dndelige fode og af
det afsluttende opgor med Peters fiskeri efter fysisk fode, er det interes-
sant, at det netop er Peter, som apostelakterne portretterer som den
blandt apostlene, der er mest forhippet pa at faste. Peters vedholdende
faste i Petersakterne kan siledes leses som en eksegetisk udfoldelse
af den efterfolgelse, som Jesus kalder Peter til i Joh 21,15-19. Fortel-
lingen om opgeret med Peters fiskertilvarelse rummer et potentiale,
som Petersakterne kan siges at have udfoldet, nemlig at fysisk fode
ikke leengere har nogen betydning i Peters radikale efterfolgelse. I det
perspektiv kan det nadver-lignende maltid i form af brunchen pa so-
bredden ikke bare anskues som Jesus’, men ogsi som Peters, sidste mal-
tid. Petersakternes fastende Peter udlever dermed Jesus’ formaning i
Johannesevangeliet om ikke at arbejde “for den mad, som forgar, men
for den mad, som bestar til evigt liv’ (Joh 6,27). Peters mave er ikke
leengere tom af ngd, men af lyst.
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Melkisedeks mad og vin

Gastronomiske genskrivninger i prestekongens
littereere efterliv

Kasper Dalgaard

bstract: One fascinating aspect of the rich literary production

of antiquity is the freedom with which religious figures were
rewritten and the frequency with which this was done. Such rewri-
tings often focus on redefining or enhancing the stars of Hebrew
Scripture—primarily the usual suspects, such as Adam, Noah, and
Abraham. Yet relatively insignificant characters also had tumul-
tuous literary afterlives. An example of this is the king-priest Mel-
chizedek. While his origins are shrouded in mystery, the multitude
of rewritings using this particular figure reveals his importance
for later times; Melchizedek was at times described as a member
of the elite club of mediatorial figures—and at others times as an
altogether too human madman. This article tracks the rewritings
of Melchizedek through several centuries and a wide range of texts
in an effort to better understand the shifting religious universes in
which Melchizedek appears, and to emphasize the freedom with
which ancient authors carried out their rewritings. The guiding
principle for this journey is the bread and wine briefly mentio-
ned in Genesis 14:18 as a gift from Melchizedek to the patriarch
Abraham. The waxing and waning of the importance of these two
culinary elements is followed through the texts, and their shifting
functions are analysed, revealing in the process how even such
minor aspects could become key theological ingredients for later
religious authors.

De kanoniske skrifters helte og heltinder tildeltes ofte rige litterare
efterliv, nir senere forfattere genskrev og genopfandr disses liv og virke.
Baggrunden for at forfatterne fik gje pa disse uslebne ®delstene, er
mange, og af samme grund medferte denne skriveproces ganske vari-
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erende resultater. En eksemplarisk figur blandt disse genskrevne litte-
rere skebner er Melkisedek, der af adskillige forfattere bliver tilskrevet
overraskende roller igennem tiden. At det netop var Melkisedek, der
skulle blive genstand for sidanne teologiske eftermeler, er ikke umid-
delbart indlysende ud fra de to korte tekststeder, hvori prastekongen
af Salem nzvnes i Det Gamle Testamente (henholdsvis 1 Mos 14,18-
20 og S1 110,4). Den gammeltestamentlige Melkisedek-figur er siledes
blot en kort notits i Abraham-fortzllingen og dermed et svagt subjekt,
der med sin begrensede birolle i Abrahams skygge tilsyneladende sna-
rere var bestemt til forglemmelse.

Alligevel havde Melkisedek som den forste prast i Det Gamle Testa-
mente og den forste konge af Jerusalem tilstrekkeligt med “X-Factor’
til, at forfattere fra store dele af det teologiske spektrum i den antikke
jodisk-kristne verden genskrev figuren. Genskrivninger, der ofte er
praget af teologiske spidsfindigheder, hvorved et eller flere elementer
fra forlegget er udvalgt, fremhavet og givet en ny forstaelse ud fra
forfatternes teologiske behov. For Melkisedek-figurens vedkommende
er de udvalgte elementer primert tilknytningen til Abraham, Salem
og templet, men ogsd selve navnet Melkisedek, tiendegivningen og
den kombinerede funktion af prast og konge er gjort til genstand for
sidanne element-specifikke genskrivninger. De resulterende genskriv-
ninger er szrdeles forskelligartede og strekker sig over arhundreder,
og med deres imponerende antal kan de forekomme vanskeligt over-
skuelige. Vi vil dog i det folgende tage pa en rejse gennem Melkisedek-
figurens littereere efterliv ved at isolere ét af disse elementer, guidet
gennem de teologiske genskrivninger af to gastronomiske pejlemarker:
den mad og vin som Melkisedek tilbyder Abraham ved begyndelsen
af deres mode i 1 Mos 14,18-20. Resultatet af denne ‘gastronomiske
tour-de-force’ gennem Melkisedek-genskrivningerne vil synliggere den
frihed, hvormed de bibelske karakterer blev genskrevet, og samtidigt
illustrere, hvorledes de antikke forfattere forbavsende frit kunne anven-
de og forandre specifikke elementer fra forlegget alt efter forfatternes
teologiske formal.
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Tekstuel kannibalisme

Da eventuelle tidligere traditioner vedrerende Melkisedek er gaet tabt
og Sl 110 ikke indeholder nogen biografiske detaljer, udger 1 Mos
14,18-20 forlaegget — eller, i vores tilfzlde, forretten — og dermed det
naturlige udgangspunkt for denne undersogelse. Her, midt i Abraham-
fortellingen, er modet mellem patriark og prastekonge beskrevet i tre
korte vers. Laseren introduceres for Melkisedek som konge i (Jeru-)
Salem og, i en for Det Gamle Testamente bemarkelsesvardig sam-
menblanding af funktioner, prast for Gud Den Hgjeste (11799 2% 17101,
LXX iepevg 10D Be0d 100 dyictov) ! ved byens tempel. Denne, den for-
ste prast og konge i Jerusalem, drager ud for at mede og velsigne den
sejrrige Abraham. Ved dette mode velsigner Melkisedek og giver ti-
ende til Abraham (baseret pa tekstens forlgb er Melkisedek det logiske
subjekt i 20b). Dette kan afspejle Melkisedeks forseg pa at formilde
eller alliere sin by med den patriark, hvis sejrrige heer stir foran byens
porte, og det viser, hvorledes indholdet gennem de narrative priorite-
ringer primert tjener til at ophgje Abraham som patriarken, hvorved
Melkisedek-figuren er kogt ind til blot de elementer, der understotter
dette formal.

Men udover tiendegivningen foregir der en yderlig udveksling af
gaver mellem de to ledere; i 14,18 fortalles det, hvorledes Melkisedek
tilbyder sin gest bdde brod og vin (1 an?). Dette méltid inkluderer
miske ogsd Abrahams sejrrige her, en forstielse der understottes af,
at vi i Septuaginta finder en version af medet, hvori bred star i plura-
lis (@ptovg). Denne velkomstgave indleder modet mellem de to, men
udger samtidigt et element, der i de folgende arhundreder genskrives
kreativt af forfattere, der i tiltagende grad fokuserer pa at skabe og
udfolde de overmenneskelige aspekter ved figuren.

I de tidligste genskrivninger af forlegget er Abraham dog endnu
det absolutte centrum i medet. Siledes finder vi bade i det sakaldte
Grask Fragment om Abrahams Liv og i Genesisapokryfen (begge fra ca.
2 arh. fvt.) et udpreget fokus pa ophgjelsen af Abraham pa Melkise-
deks bekostning. I Eusebs’ Praeparatio Evangelica 9.17 citeres der fra
Grask Fragment om Abrahams Liv, hvor Abraham tildeles @ren for at
have udbredt civilisationen til bade Fonikien og Agypten. Undervejs

1 Medmindre andet er anfort er alle oversettelser forfatterens egne.
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pé sin globale dannelsesrejse modes han med Melkisedek, men medet
er her placeret ved Garizim (Apyopiliv [9.17.5]), en lokalitet der an-
tageligt henviser til samaritanernes tempel (Kartveit 2009, 245-250).
Da en lignende tradition ikke kendes fra nogen samaritanske tekster,
kan dette geografiske skift udggre et polemisk forseg pa at underordne
samaritanerne Abraham, eller det kan vare et apologetisk forseg pa
at lose problemstillingen med, at Det Gamle Testamente tilskriver en
ikke-jodisk herkomst til den forste prast ved templet i Jerusalem. Un-
dervejs i genskrivningen af Melkisedek-historien er udvekslingen af
gaver og tiende forkortet, siledes at det blot fortelles, hvorledes Abra-
ham “modtog gaver” (Aapeiv ddpa [9.17.5]), gaver der forbliver uspeci-
ficerede. Udeladelsen af tienden samt omskrivningen af Melkisedeks
bred og vin til det mere indholdsrige “gaver” udger dermed siledes en
intensivering af forleggets fokus pd Abraham og den dertil herende
nedtoning af Melkisedek.

Dette fokus pd Abraham er ogsa til stede i Genesisapokryfens genskriv-
ning af 1 Mos 14 (kapitel 22). I denne version er forlegget trofast fulgt,
og Garizimbjerget indgar saledes ikke. Tveertimod, for i Genesisapokryfen
finder vi et omstendeligt forsog pa netop at pracisere den geografiske
placering af Salem og pa at understrege forbindelsen til Jerusalem. Det-
te er gjort gennem ikke mindre end tre tilfgjelser til teksten: .. Salem,
det vil sige Jerusalem ...” og senere i teksten: “... det som er Kongens Dal,
Beth-Haccherem dalen” (22,13-14). Men den gastronomiske del af gen-
skrivningen er mere begrenset — forleeggets brad og vin er her forandret
til det mere generelle mad og drikke (nwm 2581 [22,15]). Her er det
igen Melkisedek, der bespiser Abraham, men denne gang er det tydelig-
gjort, at tilbuddet nu ogsi gelder forplejning af Abrahams her: .. til
Abram og til alle de mand som var med ham.” (22,15). Herved frem-
haver genskrivningen Melkisedek-figurens servile rolle, ved at denne
patager sig udgifterne ved at bespise den tilrejsende har. Dog er det i
apokryfen samtidig tydeliggjort, at det er Abraham, der giver tiende til
Melkisedek, hvilket lader patriarken underordne sig Melkisedek. Men
arsagen til denne @ndring skal nok snarere findes i forfatterens gnske
om at fremhave tempelinstitutionen i Jerusalem, for hvilken tiendegiv-
ningen udgjorde en central indtaegtskilde. Dette sigte er samstemmende
med tekstens gentagne forseg pa at identificere Salem med Jerusalem,
hvorved tiende-institutionen forankres gennem patriarkens pracedens-
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skabende handlinger. Genesisapokryfens version af Melkisedek-episoden
afslutter denne forste bolge af genskrivninger, der oftest folger forlegget
trofast, og hvori Melkisedek-figuren siledes endnu primeart tjener som
statist ved hovedrolleindehaveren Abrahams ophgjelse, og de gastrono-
miske rekvisitter dermed er tildelt begranset fokus.

Vidnesbyrd fra Qumran — Engle spiser ikke

Fra denne, noget anonyme, forret skal vi nu til et mere krydret indslag
pa menuen. I to tekster, begge fundet ved Qumran, finder vi de tid-
ligste vidnesbyrd om en vasensforskellig Melkisedek. I bide Sange il
Sabbatsofferet (4Q400-407; 11Q17; samt én senere udgave fra Masada,
Maslk) og Melkisedekteksten (11Q13) er forleggets menneskelige pree-
stekonge tildelt en hovedrolle, udstyret med en ny natur, funktion og
betydning.

Sange til Sabbatsofferer (fra ca. 2. &rh. fvt.) beskriver gennem tret-
ten sange et vald af engle og deres funtioner i himlen, primert ved
det himmelske tempel. I dette komplekse englesystem — karakteriseret
som “the richest angelology of any Second Temple period Jewish text”
(Alexander 2006, 55) — optrader englene inddelt i et hierarkisk sy-
stem, med syv ypperstepraster overst. Selvom navnet Melkisedek ikke
er bevaret i sin helhed i de fragmentariske manuskripter, har dele af
navnet overlevet i flere passager (primert 4Q401 11 1.3; 4Q401 22
1.3; 11Q17 ii 3 1.7), og sammenholdt med de evrige passager, der be-
retter, om hvorledes én af de syv yppersteprasteengle rangerer over
de andre (heriblandt 4Q401 23 1.1; 4Q403 1 ii 1.10; 4Q403 1 ii L.5),
sandsynliggor dette, at teksten oprindeligt indeholdte Melkisedek-fi-
guren, samt at vi i Sange #il Sabbarsofferer finder det forste eksempel,
hvori Melkisedek beskrives som et ophgjet vaesen (Alexander 2006,
22; Davila 2000, 162-163; Newsom 1985, 143; Newsom 1998, 205).
Dermed er Melkisedek tildelt en seregen rolle i tekstens univers, hvor
han som den eneste navngivne engel bliver forvandlet til den overste
engle-yppersteprast, der — frem for at tjene ved templet i Jerusalem —
nu forvalter gudstjenesten ved det himmelske tempel.

Et sammenligneligt fokus finder vi i den senere, men beslegtede
Melkisedekteksten (11Q13, fra ca. 1. drh. fvt.), der modsat Sange til
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Sabbatsofferet tyder pa at vare forfattet af Qumran-menighedens egne
teologer (Campbell 2004, 56). I denne tekst er Melkisedek ligeledes
hovedrolleindehaveren, og i beskrivelsen finder vi flere af motiverne
fra Sange til Sabbatsofferer genanvendt, og siledes er Melkisedek ogsa
her et overmenneskeligt vaesen, der tjener sin gud i himlen som dom-
mer, harforer og prast. I begge tekster er referencer til elementer fra 1
Mos 14 beretningen udeladt, og kun navn og funktion som leder og
prest har overlevet. I beskrivelsen af denne den fremmeste af Guds
engle, ikledt det yppersteprastelige toj og dertil horende efod, er alle
henvisninger til, at Melkisedek indtager mad eller drikke, siledes ude-
ladt af teksten, i trid med datidens gennemgéende opfattelse af engle
som ikke-spisende vasner (se for eksempel Dom 6,19-24 og 13,15-23;
Goodman 1986, 162-163; Lieber 2006, 316-317). Herved tjener selve
fraveret af bred og vin som et af de mange identitetsskabende ele-
menter i teksten — at Melkisedek ikke spiser, demonstrerer i denne
tradition, at han er ikke leengere er en menneskelig birolleindehaver
i Abraham-fortelling, men derimod skal forstas som en hgjtstiende,
overnaturlig figur, der som leder af Guds himmelske harskare og tem-
pel nu spiller hovedrollen i sit eget stykke.

Uden mad og drikke, duer helten ikke

En overnaturlig Melkisedek genfinder vi i det pseudepigrafiske skrift
Anden Enoksbog (fra ca. 1 arh. evt.). Men der er her tale om en vasens-
forskellig opfattelse af figurens overnaturlige karakter, en forskel som
vi skal se, at netop bradet tjener som en understregning af. Anden En-
oksbog tildeler ogsa Melkisedek-figuren en hovedrolle, men pa niveauet
over yppersteprastelig engel, da Melkisedek her er den guddommeligt
skabte evige frelser, hvis inkarnation er det, der giver menneskeheden
mulighed for frelse.

Omstendighederne for Melkisedeks ankomst pé jorden er dog si
bemarkelsesvardige, at de fortjener en kort genfortalling: Hvor den
forste del af Anden Enoksbog (kapitlerne 1-68) fokuserer pa ypperste-
prasten Enoks skabne, omhandler de sidste kapitler (69-73) lesningen
pa de problemer, der folger af, at Gud tager Enok op til sig i himlen.
Dette exit indeberer, at menneskeheden er efterladt uden héb, og skent
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forst Metusalem og siden Nir (Noas ellers ukendte broder) varetager
tjenesten som ypperstepreast, sa godt de evner, forer menneskehedens
iboende ondskab det ubgnherligt mod den guddommelige genstart af
verden gennem syndfloden. Dog bekendtger Gud, at han vil sende en
frelser, der vil muliggere menneskehedens frelse gennem en fornyelse
og videreforelse af det sande presteskab.

Dette hendelsesforlob pabegyndes, da den aldrende Nir pludselig
ihukommer sin kone, Sophonim, og byder hende at komme til sig. Ved
dette mode overraskes Nir sare over, at Sophonim er hgjgravid, iser da
de to ikke har ligget sammen de seneste 202 ar. Nir reagerer med sa
megen vrede, at den stakkels Sophonim falder ded om for fedderne af
ham. Dette formilder dog langt fra Nirs vrede, og i samridd med Noa
tolker de to hendes dod som en velsignelse fra Gud, der sikrer, at folket
ikke vil fis nys om den skzmmende utroskab. De to bredre enes derfor
om at det bedste, de kan gore, er i al hemmelighed at smide liget i en
grav og glemme alt om hende. Imidlertid har Gud en makaber overra-
skelse klar til de to bredre, og da de vender hjem fra deres natlige grav-
graveri, ser de, at barnet er kravlet ud af Sophonims krop og nu sidder
ved sin dede moders side. Dette selvforloste vidunder er en velformet
dreng, udviklet som et trearigt barn, der barer den yppersteprastelige
ephod, mens han synger lovprisninger til Gud.

Og her, med de to lamslidede brodre som vidner til Melkisedeks
mirakulese (selv-)fodsel, genfinder vi bredet fra forlegget, men med
en ny teologisk funktion. Forfatteren til Anden Enoksbog beskriver,
hvorledes det forste bradrene Nir og Noa gor, er at iklede drengen
familiens yppersteprestelige kledning, hvorefter de tilbyder Melkise-
dek bred at spise. Dermed kommunikeres det gennem Melkisedeks
accept og indtagelse af bradet, at Melkisedek-figuren her ikke er en
engel (modsat det, der var tilfeldet i Sange til Sabbatsofferet og Melkise-
dekteksten). Eftersom engle ifolge den dominerende forstaelse i datiden
ikke spiste fysisk mad (Goodman 1986, 162-163; Lieber 2006, 316-
317), demonstrerer Melkisedeks indtagelse af bredet, at netop han er
en vesensforskellig skabning. For forfatteren til Anden Enoksbog var
det dermed centralt i frelseshistorien, at den forlgsende frelser var fulde
menneske, omend et ganske mirakulest et af slagsen. Dette fremhz-
ves blandt andet ved, at Melkisedek fodes som et menneske, men pé
en mirakules (og noget makaber) made, samt at undfangelsen folger
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det klassisske menster for sidanne mirakulgse inseminationer, hvor de
ofte @ldre forzldre umiddelbart er forvirrede, &ngstelige og vrede — en
sindsstemning, der forst forlgses gennem en forklaring formidlet via
en himmelsk indgriben (for eksempel Matt 1,18-25; Luk 1). Anden En-
oksbogs fodselsberetning afviger dog ogsa fra dette menster, og siledes
har vi her en tradition, hvor det er Gud selv, der er den aktive part,
som har gjort Sophonim gravid (J71:30; Béttrich 2001, 459). Det er
ligeledes Gud selv, der forklarer det haendte og betydningen heraf, en
forklaring der forst gives efter fodslen, hvilket i dette tilfelde koster
Sophonim livet, men muligger den unikke fodselsberetning. Dertil
kommer barnets mirakulgse form og evner fra fodslen, og med sine
lovprisninger og efod forekommer Melkisedek lidet menneskelig. Da
det for frelseshistorien i Anden Enoksbog samtidigt er centralt, at forlg-
seren er fuldt ud menneskelig i lobet af dennes forste, korte inkarna-
tion, understreges menneskeligheden ved flere virkemidler, heriblandt
at Nir hurtigt adopterer barnet, men forfatterens primare argument
er anvendelsen af bredet, idet Melkisedek som sin forste gerning til-
bydes og spiser bredet. Her i Anden Enoksbogs fortelling afspejler den
teologiske anvendelse af bredet netop det modsatte af, hvad dets fra-
veer i de to tidligere tekster indikerede: Skont begge tekster indeholder
ophgjede Melkisedek-figurer, er Anden Enoksbogs Melkisedek netop et
ophgjet menneske og ikke en engel, hvilket indtagelsen af bredet skal
overbevise leseren om.

Melkisedeks nadver — uden vin eksisterer ikke keerligheden

I det samtidige Hebraerbrev optreeder Melkisedek endnu engang, og
igen tildelt trzek af en ophejet natur, men selvom figuren er en central
del af forfatterens argumentation vedrerende Kristi yppersteprastelige
verdighed (Heb 7), er det en argumentation fremfort uden nzvnever-
dig reference til de gastronomiske elementer fra 1 Mos 14. Det samme
er tilfeldet med den jodiske forfatter Josefus™ to henvisninger til Mel-
kisedek-figuren, selvom vi ogsé her finder figuren genskrevet med nye
og spendende elementer — heriblandt idéen om at det var Melkisedek,
der byggede det forste tempel og navngav Jerusalem (Bellum Judaicum
6.438; Antiquitates Judaicae 1.180-181). Bide Hebraerbrevet og, om-
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end i mindre grad, Josefus’ tekster danner dog fundamentet for flere af
de senere kristne forfatteres nyfortolkninger af Melkisedek-figuren. I
disse finder vi et begyndende fokus pi den teologiske betydning af den
bred og vin, som prastekongen tilbed Abraham i forlegget. Selvom
Hebrzerbrevets ellers si kreative og detaljefokuserede forfatter tilsyne-
ladende ikke heftede sig ved Melkisedeks bred og vin, s bliver det nu
et tilbagevendende trk at anse disse for centrale elementer ved figu-
ren, hvilket kommer til udtryk ved fortolkningen af disse i tilknytning
til nadveren.

Denne forstaelse moder vi forste gang hos kirkefaderen Clemens af
Alexandria (ca. 150-215). I Clemens’ Stromata identificeres Kristus
med Melkisedek: Kristus var Melkisedek. Igennem denne ekstreme
fortolkning af forholdet mellem de to hovedpersoner i Hebraerbrevet,
forklarer Clemens, at Kristus-som-Melkisedek siledes “gav brod og vin
som indviet fode, som type pa [den senere] nadveren” (6 TOV olvov kai
1OV &pTov TV fytocuévny S180¢ Tpoenv £ig Tomov edyapiotiag [4.161]).
Denne tolkning danner lighed mellem Kiristi tidlige (i skikkelse af
Melkisedek) og senere (i de nytestamentlige skrifter berettede) hand-
linger, hvorved der for Clemens skabes en naturlig forbindelse mellem
det oprindelige brad og vin i 1 Mos 14 og nadverens samme. Gennem
denne fortolkning fremstir Melkisedeks velkomstgave til Abraham
som en proto-nadver.

En beslzgtet, men udfoldet fortolkning finder vi hos Cyprian af Kar-
tago (ca. 200-268). Denne nordafrikanske biskop nevner Melkisedek
kort i Ad Quirinum og mere detaljeret i Ad Caecilium, hvori Cyprian
debatterer, hvorvidt vinen i nadveren ma udskiftes med vand (63.1-5).
Cyprians holdning til dette sporgsmil er, at det ville vare en stor fejl at
udelade vinen, hvilket han anmoder sine kollegaer at undlade at del-
tage i. For Cyprian er vinen en afggrende del af nadverens sakramente,
og som bevis herfor anvender han Melkisedek-figuren. Denne er hos
Cyprian ikke vasensidentisk med Kristus, siledes som Clemens for-
stod forholdet, men Melkisedek er her en “prefiguration” (pracfigurare
(63.4.1]) af Kristus, og Melkisedeks prasteskab af Kristi presteskab
(63.4.1), og dermed er ogsa Melkisedeks kultiske offer af bred og vin
en “profetisk forudgribelse af nadverens mysterium” (sanguis ... qui
scripturarum omnium sacramento ac testimonio praedicetur; 63.3.1),
og Kristi offer:
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Hvem er sandere prast for den hejeste Gud end vores herre Jesus
Kristus, som ofrede et offer til Gud Faderen, det selvsamme offer
som Melkisedek havde gjort, brodet og vinen, det vil sige hans
egen krop og blod (63.4.1).

Cyprian understreger i sin udlegning af Melkisedeks bred og vin i
forbindelse med nadveren, at Melkisedeks offer, det der muliggjorde
Abrahams frelse, bestod af brod og vin, som Kiristi nadver indeholder
bred og vin, hvilket demonstrerer, at Melkisedeks offer “i sandhed er
et prefigurerende symbol” (ueritatem praefiguratae imaginis [63.4.1]).
Derfor, konkluderer Cyprian, beviser 1 Mos 14,18-20 at nadverens vin
en central og nedvendig del af sakramentet. Hos Cyprian tjener Mel-
kisedeks velkomstgave til Abraham saledes som en teologisk bevisfo-
relse for indholdet af nadveren, og med Clemens’ og Cyprians fortolk-
ning var Melkisedeks bred og vin sikret en betydelig rolle i forstielsen
af Kristus og nadveren hos senere kirkefedre.

Melkisedeks guddommelig vin

Med et mindre afbrak i kronologien rejser vi nu tilbage i tiden til Fi-
lon af Alexandrias (ca. 25-50 fvt.) Melkisedek-genskrivninger. I disse
findes, hvad der kan vare et vigtigt led i forklaringen pa, hvorfra in-
spirationen opstod til en fortolkning af Melkisedeks bred og vin som
et billede pé nadveren. En forbindelse der understottes af at Clemens,
den forste af kirkefeedrene der omtaler en sddan forbindelse, og som
antageligt havde kendskab til og ofte anvendte idéer fra Filons tekster
(Itter 2009, 2-3). Hos Filon finder vi Melkisedek-figuren anvendt fire
gange, i fire forskellige skrifter og til fire forskellige formal. Heriblandt
ét hvori Melkisedek indbyder Abrahams heer til en stor fest (De Abra-
hamo 235), siledes som i Septuaginta, Gresk Fragment om Abrahams
Liv og Josephus® versioner. Hvor to af de ovrige henvisninger (hen-
holdsvis Quaestiones in Genesin 14:182* og De congressu 98-99) ikke
behandler Melkisedeks mad, finder vi i Legum allegoriae (81-82) en

2 Dette fragment blev kort beskrevet af James R. Harrison i 1886 (Harris
1886, 69). Det er fundet blandt en samling af mindre Filon citater fra Quae-
stiones in Genesin 4,4 (gr. 238, sec.xiii) men ud fra dets indhold er der her nok
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beretning, der fortolker bredet og vinen som billeder pa det sindelag
og de handlinger, der giver adgang til det sande trosfallesskab. I mod-
sztning til Ammonitterne og Moabitterne som ikke kom med bred og
vin og derfor, ifelge Filon, ikke fik adgang til fellesskabet efter ophol-
det i Agypten, er Melkisedeks gastronomiske gaver eksemplariske og
reprasenterer ifelge Filon den korrekte tro pa Gud. Melkisedeks brod
og vin er sjelens sande mad og drikke, der gor denne fuld af glede og
er centralt for menneskesjelens rejse mod Gud. Melkisedeks vin er
hos Filon et billede pa det, som indgyder den sjel, der drikker heraf,
en “guddommelig beruselse” (82) men samtidig understreger Filon, at
sjelen vil veere mere @dru end @drueligheden selv (82). Hvor Filon til-
syneladende ikke opererer med en ophejet Melkisedek-figur (Dalgaard
2013, 90-92), er hans udlegning af Melkisedeks bred og vin det forste
eksempel pd en ‘ophgjelse’ af disse to gaver. Disse fortolkes nu som
hejst efterlignelige, centrale elementer for sjelens segen mod Gud og
for menneskets indlemmelse i trosfellesskabet. Da der her er sammen-
lignelige elementer med den senere kristne forstdelse af Melkisedeks
bred og vin som praefigurerende symboler for nadveren, og ud fra at
der i Clements forfatterskab kan spores indflydelse fra Filons tekster,
er det siledes begrundet, at vi med Legum allegoriae ser begyndelsen pa
den forstaelse, der muliggjorde forbindelsen mellem Melkisedeks brod
og vin og nadverens bred og vin.

Gnostisk gastronomi

Forbindelsen mellem Melkisedeks bred og vin og den kristne nadver
finder vi ogsd i de gnostiske traditioner, men — som er seedvanen for
disse tekster — i en ganske anden form. Det bedste eksempel herpa
findes i Anden Jeubog (ca. 3. arh. evt., tekst og oversattelse fra MacDer-
mot, 1978). Melkisedek optreder i dette skrifts kapitel 45 og 46 — un-
der det mystiske synonym Zorokothora Mel — som én af de overnatur-
lige hjelpere, der pakaldes af Jesus forud for disciplenes dib. Dette
ritual bestdr af én dib med vand, én med ild og én med Helliginden.
I kapitel 45 herer vi siledes, at Jesus forud for den forste dab giver de

snarere tale om et fragment der retteligen ber tilskrives Filons kommentar til
1. Mosebog 14,18 (Dalgaard 2013, 81-83).
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tolv disciple bred og vin. Herefter beder han sin Fader om at pikalde
de femten hjzlpere, der tjener de syv Jomfruer af Lyset. En af disse er
Melkisedek, som Jesus beder om ma komme og “anbringe livets dibs
vand i et af vinbagerne” (45). Herved transformeres débsvandet til vin
og Jesus deber disciplene i dette, til disciplenes store glede, da de nu er
blandt de fa, der vil “arve Lysets Kongerige” (45).

I det efterfolgende kapitel finder vi en lignende dabsberetning, dog
med en anden fremgangsméde. Forud for daben med ild anmoder Je-
sus om en lang rekke ting (heriblandt anemoneblomster, myrra og
vinranker), hvorefter han dakker op for hver discipel. Foran hver af
de tolv placeres igen et vinbager og et stykke bred. Efter en lengere
forberedelse af disciplene — der inkluderer, at de iklades hvide gevand-
ter, krones med jernurtranker samt at “de syv stemmers ciffer” (46, et
ciffer, der i dette tilfzlde er 9879) placeres i deres haender — pakalder
Jesus de fire verdenshjorner og beder sin Fader om hjelp til at rense
disciplene. Dette sker ved, at Melkisedek “i hemmelighed” sendes til
Jesus. Melkisedek medbringer “vandet til ildens ddb” (46), i hvilket
Jesus deber disciplene og hvorved de (igen) renses for deres synder.
Herefter nzvnes Melkisedek ikke efterfolgende i den resterende del
af Anden Jeubog, og optreder siledes ikke i det sidste dabsritual, der
involverer Helliginden.

Det — tilsyneladende velduftende — ritual indeholder beretningen
om en ophgjet Melkisedek-figur, der tjener som vogter, udbringer og
fordeler af det centrale element ved to af de tre dibsritualer; henholds-
vis vandet til livets dib og vandet til ildens déb. I begge tilfzlde er det
indledende element ved diben en uddeling af bred og vin til discip-
lene, der alle indtager begge dele, som det forste led i pakaldelse af
Melkisedek eller en kultisk forberedelse til daben. Desuden er vi her
vidne til en forestilling om, at vandets forvandling til vin sker ved, at
Melkisedek i hemmelighed udferer denne transfiguration. Forleggets
bred og vin er dermed endnu at finde i Anden Jeubogs genskrivning af
1 Mos 14, til trods for at Abraham og flertallet af narrative elementer
er udeladt.
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En skattehule af mad — offerbred og frelsesvin

Som dessert i denne Melkisedek-menu fremstar Skattehulen velegnet.
I denne tekst, fra ca. 4. arh. evt., finder vi en sammenskrivning af ele-
menter fra flere af de tidligere genfortolkninger, men ogsa trek fra en
ny, modsatrettet tradition, hvori figuren blev nedtonet, latterliggjort og
fiernet, sandsynligvis grundet dens stigende betydning for forskellige
religiose minoritetssamfund. Siledes deler flere af de rabbinske skrif-
ter en tradition, hvori Melkisedek bliver frataget sit presteskab, for
eksempel i den Babylonske Talmuds traktat Nedarim, hvori Gud over-
drager prasteskabet til Abraham, fordi Melkisedek i forlegget forbrad
sig mod de uskrevne kultiske regler ved at velsigne Gud sidst (1 Mos
14,19-20) — en fejl som patriarken i Nedarim-teksten ikke er sen til at
sladre om. I de Palastinensiske Targumim sker der en gradvis forskyd-
ning i figuren, saledes at denne i stadig storre grad identificeres med
Noas son Sem, hvorved navnet Melkisedek i sidste ende udelukkende
fremstir som en titel for Sem: “Og kongen af retferdighed, kongen
af Jerusalem, han som er Sem den store (7217 OW), bragte brod og vin
ud...” (Targum Neofiti til 1 Mos 14,18).

Denne tradition kan udggere baggrunden for dele af Skartehulens for-
tellinger om Melkisedek, hvor interaktionen mellem netop de to figu-
rer Sem og Melkisedek er fremtredende. Hertil kommer méske forfat-
terens forseg pd at beskrive Melkisedek som et almindeligt menneske
ved at udstyre Melkisedek med bade foreldre (Malakh og Yozadhak)
og fodeby. Skattehulens Melkisedek-genskrivning begynder med Noas
sidste ord til sennen Sem (122-123, tekst og oversattelse fra Budge,
1927). Disse rummer en instruktion til Sem om at bringe den 15-arige
Melkisedek til Arken, hvor Adams lig har ligget skjult i drhundreder.
De to skal bringe liget til verdens midte, Gaghtltd (Golgata), og dér
skal Melkisedek, som Guds udvalgte prest, begrave Adam. Alt dette,
understreges det, skal ske i hemmelighed, hvilket i dette traditionslag
resulterer i, at Melkisedek forsvinder fra menneskehedens historie pa
grund af Sem-figurens handlinger, heriblandt at han overbeviser Mel-
kisedeks foreldre om, at deres dreng omkom pé rejsen. Det eneste den
unge Melkisedek mi medbringe pa rejsen, er bred og vin, hvorved
disse to elementer fra forlegget igen dukker op i en ny betydning. I
Skattehulen indgar bide Melkisedeks broed og vin i det ritual han skal
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begrave Adam med, og de to gastronomiske elementer er dermed igen
tildelt en kultisk rolle. Dertil udger de ogsd det forste offer foretaget
ved det, der skulle blive til Jerusalems tempel — en by der grundlegges
ved, at Melkisedek bygger et alter over Adams grav. Det understreges i
teksten, at Melkisedek skal “sidde” for evigt pa dette sted og — med en
beskrivelse der bringer mindelser om Nasiraer-loftet fra 4 Mos 6,1-21
— at Melkisedek i denne evige prestetjeneste udtrykkeligt forbydes at
gifte sig, klippe sit har, helde blod ud, samt at det eneste, der m4 ofres
pa stedet, er brod og vin (129).

Dog gor Skattehulens sammenredigering af flere forskellige tradi-
tioner vedrgrende Melkisedek, at han ikke forbliver skjult i verdenens
centrum. Med et tydeligt narrativt brud sker det at i stedet for denne
evige, ensomme prastetjeneste bliver Melkisedek opsegt af flere betyd-
ningsfulde personer. Den forste er Abraham, der, i modstning til for-
legget, i Skattehulens udgave af modet opseger Melkisedek og falder
pa kne foran presten. Herefter tillader Melkisedek patriarken at del-
tage i “de hellige mysterier om offerbredet og frelsesvinen” (148). Flere
af elementerne i medet mellem de to synes at stamme fra en kristen
kilde, heriblandt forstaelsen af Melkisedeks bred og vin som en forlg-
ber for nadveren, som vi forst medte hos Clemens. Dette tydeliggores i
et senere mpde mellem de to, hvor Abraham bringer sin sen Isak med
sig for at vise ham Melkisedek og efterfolgende ofre Isak ved Melki-
sedeks alter — Skattehulens fortolkning af 1 Mos 22 (149-150). Dette
offer stoppes dog, da Abraham gives et syn om Kristi kommende offer
selvsamme sted. Senere opseges Melkisedek af en lang rekke konger,
der ved synet af denne hellige mand bekendtger, at Melkisedek er hele
jordens konge og alle kongers fader (151-152). Alle forsoger de at over-
tale Melkisedek til at rejse med dem tilbage og regere deres lande, men
eftersom Melkisedek er forpligtet pa at tjene ved Golgata for evigt,
bygger kongerne ham i stedet et tempel og en by, der er ham verdig:
Jerusalem.

Gennem de mange traditionslag i Skattehulens forskellige Melki-
sedek-beretninger fremstir bredet og vinen som gennemgiende og
centrale elementer. Melkisedek, der forandres fra en ung, almindelig
dreng til en guddommelig udvalgt, evig yppersteprast, i en ‘pre-quel’
til beretningen i 1 Mos 14, rejser fra sin hjemby kun medbringende
bred og vin. Disse to ting er det eneste, han skal anvende i begravelses-
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ritualet for forfaderen Adam, der har ventet pd Melkisedeks komme,
forend han kunne blive korrekt begravet, og er det eneste offer, der
ma bringes ved alteret (og dermed sandsynligvis ogsd i Skattehulens
teologiske optik ved Jerusalems tempel). Desuden er det dette bred og
denne vin, som Abraham bydes ved deres mede, og som muligger pa-
triarkens frelse. Frem for forleeggets ophgjelse af Abraham pé bekost-
ning af Melkisedek er vi siledes her vidner til en genskrivning, hvor de
to igen medes, men hvor rollerne er byttet om: det er nu Melkisedek,
der ophgjes pa bekostning af den Abraham, der kaster sig for fedderne
af Melkisedek og allernadigst tillades at modtage Melkisedeks velsig-
nelse. Og bredet og vinen, der begyndte som et velkomstmaltid, er i
Skattehulen — med trek fra si forskellige kilder som Filons Legum al-
legoriae, Clemens’ Stromata og gnostiske mysterie-riter — genskrevet til
de centrale elementer i det frelsende maltid.

Gastronomiske genskrivninger

De antikke genskrivninger af kanoniske passager er, endnu i dag, ofte
bidde underholdende og overraskende lesning. Et aspekt der bidrager
til dette, er den frihed, hvormed de religiose figurer vinkles, siledes at
de kan tjene som argumentation for skiftende tiders teologiske ideer.
Som eksempel herpa er Melkisedek-figuren eksemplarisk, da han ofte
bliver forvandlet til at tjene ganske forskelligartede teologiske argu-
mentationer, gennem genskrivninger der bide ophgjer og nedger fi-
guren.

Men ogsa mindre elementer ved de kanoniske figurer skifter bade
form og betydning igennem genskrivningerne — en proces som denne
artikel har belyst via en gennemgang af den omskiftelige beskrivelse
og funktion af Melkisedeks bred og vin. Siledes har vi fulgt de to ga-
stronomiske elementer fra forlegget (og de to beslegtede anvendelser i
Grask Fragment om Abrahams Liv og Genesisapokryfen), hvori bredet og
vinen er et velkomstmaltid, der tjener til at fremhave Abraham-figu-
ren pa prastekongens bekostning. Derimod fandt vi en vasensforskel-
lig Melkisedek-figur i bade Sange til Sabbarsofferet, Melkisedekteksten
samt Anden Enoksbog — men fremstillinger hvori bredets anvendelse
angiver forfatterens forstdelse af denne vasensforskellighed. I Sange
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til Sabbatsofferet og 11QMelkisedek er Melkisedek et himmelsk vesen,
sandsynligvis en hgjtstiende engel, og bredets fraver tjener til at un-
derstrege denne anderledeshed. I Anden Enoksbog finder vi en frelserfi-
gur, der trods dens mirakulgse tilblivelse, opgave og fremtidig skabne,
alligevel fremstilles som et menneske, og forfatteren bag teksten anven-
der siledes brodet og spisningen af dette som et bevis pa Melkisedeks
menneskelighed.

I den ene af fire anvendelser af Melkisedek-figuren hos Filon blev
bredet og vinen fremhavet som et billede pa det rette sindelag og den
korrekte tro, der er nedvendig, for at mennesket kan gore sig forhib-
ninger om at nerme sig Gud. En forstaelse af bredet og vinen som
adgangsgivende elementer til trosfellesskabet, der er sammenlignelig
med den, vi finder hos kirkefeedrene Clemens og Cyprian. Hos begge
forfattere er Melkisedeks bred og vin forstdet som forbundet til Kristi
nadver, hvor de har antaget en kultisk rolle. En saidan genfinder vi i den
gnostiske Anden Jeubog, hvori bredet og vinen er centrale elementer
for to dabsritualer, der udferes af Jesus ved hjelp af Melkisedek. I den
sidste tekst behandlet i denne artikel, Skattehulen, finder vi flere for-
skellige traditioners Melkisedekker forsagt sammenskrevet til én figur,
og selvom bredet og vinen dermed har varierende betydninger, er de
gennemgdende elementer; de er 1) det eneste den unge Melkisedek ma
bringe med sig pa sin rejse, 2) de kultiske elementer, der skal anvendes
ved den lenge udsatte begravelse af Adam, 3) det eneste tilladte offer
ved det alter, der med tiden skulle blive til templet i Jerusalem, samt 4)
de centrale elementer ved den velsignelse, der tildeler Abraham frelsen
(“offerbredet” og “frelsesvinen” [148]).

Gennem denne ‘gastronomiens hermeneutik’ er det siledes belyst,
hvor forskelligartet de antikke teologiske forfattere i deres genskriv-
ninger genanvendte hele og dele af de kanoniske figurer, heriblandt
hvorledes Melkisedeks tilsyneladende ubetydelige velkomstgave til
Abraham fra 1 Mos 14,18 kunne fremstilles skiftevis som bevisforelse
for Melkisedeks englevasen, nadverens forleg og det eneste sande offer
ved templet i Jerusalem.
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“Behandl dig selv med honning”: En
bid af apokalypsen i Josef og Asenat

Kristian Mejrup og Mattias Bjerring-Nielsen

¢ Tpocéta&ev avTd [0 maic
péMtt Ogpaneve og [avtdv]!

bstract: This article has a twofold purpose: to investigate the

symbolic richness and abundant sweetness of honey and to
employ ‘honey treatment’ as a strategy for reading the honeycomb-
apocalypse comprised in the Jewish legend of Joseph and Aseneth.
This text tells of Aseneth’s encounter with a heavenly figure, a
potent Joseph lookalike, who reveals to her inexpressible secrets
mediated in an exuberant honeycomb. The revelatory capacity of
honey is stylistically rendered by means of repetition, pleonasm,
chorus, reprises and gestures. The encounter with “Das ganz An-
dere” does not leave Aseneth entirely perturbed and paralysed. In
fact, her free speech and wits remain as if protected by a honey-
sweetened agency. The article emphasizes the necessity of a ‘con-
version’ by the reader enabling him to grasp the sublime potential
of the aesthetics of sweetness.

I sin artikel “Honning” fra samlingen Skrever af Helliginden (2005)
navner Erik A. Nielsen, at det ligger til honning at vare for sedt for
den menneskelige smag. Menneskets smagslog er ganske enkelt ude af
stand til at rumme honningens sedme. Der vil altid vere en overflod
og en rest, der er utilgangelig for sanserne og uden for den smagendes
rekkevidde; en rest, der bringer “smagens transcendens ind i det sedes
metafysik” (Nielsen 2005, 134). Det ligger méaske langt fra det moder-
ne sukkerkonsumerende menneske at genkende en sadan beskrivelse

1 “Ligesom [dr]engen havde foreskrevet ham: behandl dig [selv] med hon-
ning’ (Acta Pauli, fragment 5, 35). Vores oversettelse af den graske tekst,
som findes online http://www.patrologia-lib.ru/apocryph/novum/a_paul.htm
under Apocryphi testamenti novi, Acta Pauli (set maj 2015).
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af honningens overflod og rigdom. Vi er nemlig mere eller mindre
blevet immune eller forhzrdede over for sedme. Men for det fermoder-
ne eller fastende menneske er det ikke utenkeligt, at honning kunne
og kan forbindes med en oplevelse af ekstase eller visionert klarsyn.?
Tag fx kong Sauls sen, Jonathan, der i 1 Sam 14-24-30, antageligt pa
tom mave, indtager honning, og hvis gjne far ny glans (1 Sam 14,27,
29). Selvom det moderne menneske ikke uden videre genkender hon-
ningens transcendentale sedme, si er udsagnet interessant. For som
genstand er honning pa den ene side konkret og tilgengeligt, pa den
anden side overflydende, uhandterligt og (for) fuld af symbolsk be-
tydning. Denne uhindterlighed er bide irritationen og motivationen
i nerverende artikel, hvor vi vil prasentere vores leser for (1) feno-
menet honning, dets endelose anvendelsesmuligheder og mytologiske
ophav; samt (2) en honningkageapokalypse, hvis fortolkningsnegle
muligvis er, at den ikke skal fortolkes. Begge dele er gode eksempler pa
uhéndterlighed og overflod.

Titlen pé vores artikel stammer fra et citat fra den nytestamentlige
apokryf, Paulusakterne, som slutter med en lettere fragmenteret opfor-
dring fra en engelfigur, der forskriver folgende kur til en, der lider af
oresmerter: “‘behandl dig [selv] med honning” (uétt Bepameve oe
[ovtéV]) (Paulusakterne, fragment 5, 35).> Det er os ikke helt klart,
hvad behandlingen bestar i, men at den formuleres som en opfordring,
indikerer et erfaringsaspekt: behandlingen kan faktisk udfores.* Og
det er vigtigt, for det udfordrende ved at prasentere fenomenet hon-
ning, dets konkrete brug og metafysiske overskud, afbalanceres pa
denne mide af et handlingsaspekt. Det vil ikke vare forkert at sige, at

2 Gadi Algazi giver eksempler pd det lerde renessancemenneskes livsforelse
mellem askese og luksus og citerer i den forbindelse Marsilio Ficinos opskrift
pa en sukkerdrik, der skulle kurere melankoli og skabe &ndfuldhed (2002,
26-28).

3 Se fodnote 1.

4 Honningbehandling er stadig i dag pd mode, fx anvendes den australske
manukahonning, som er antibakeeriel, til sirbehandling, hvilket fremgar af
en vejledning fra 2015 udformet af det sundhedsfaglige rdd for dermatologi,
venerologi og allergologi for Region Hovedstaden. http://vip.regionh.dk/VIP/

Admin/GUILnsf/Desktop.html (set 09-11-2015)
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det, vi skriver om honning og om honningkageapokalypsen’, er skre-
vet i lyset af denne opfordring til selvbehandling med honning. For
hvad skal man stille op som moderne leeser med noget, der er for me-
get, for spdt? Normalt ville vi vere hurtige til at legge afstand til den
sode stil eller forsogsvist svaekke budskabet gennem ironi, men i denne
artikel vil vi forsege os med en anden strategi.® Vi er bide inspireret
af pastanden, som Erik A Nielsen gengiver, at honning er for sedt for
det menneskelige sanseapparat, samt den apokryfe teksts engelfigurs
opfordring til at behandle sig med honning. Vores strategi krever en
slags omvendelse hos os selv og vores leser, for mon ikke man gennem
honningbehandling gor det opnaeligt at opleve sedmens ekstaser?

1. Fenomenet honning

Enhver kultur og ethvert samfund har altid haft sin egen opfattelse
og brug af honning. Claude Lévi-Strauss gor opmerksom pa, at me-
taforer inspireret af honning herer til blandt de ldste i ikke blot det
franske sprog, men ogsa i sprog af langt eldre dato (Lévi-Strauss 1973,
17). Arbejdet med at redeggre for honningens anvendelse og betydning
vanskeliggores af den store semantiske spandvidde, som motivet synes
at kunne rumme. Det involverer en rekke af tilsyneladende indbyr-
des modsigende eller paradoksale metaforer og symboler. Lévi-Strauss
giver et nyere eksempel i form af et lokalt parisisk slangudtryk “Clest
un miel”, der anvendes pa lige fod om noget prisverdigt og noget af-
skyvekkende, og gerne om fenomener, der rummer begge dele, som

nar man oververer et blodigt slagsmal og foler bade begejstring og lede
(Lévi-Strauss 1973, 18).”

5 Med den tekniske term honningkageapokalypse sigter vi til den abenba-
ringsscene, som udspiller sig i fosef og Asenat, og som genremaessigt er en apo-
kalypse. Den apokalyptiske genre er rig pé variationsmuligheder og begrenser
sig ikke til enkelte kanoniserede reprasentanter for genren.

6 Artiklen er blevet til pd baggrund af en felles interesse for og lesning af
deuterokanonisk litteratur sisom Hermas Hyrden, Paulusakterne og Josef og
Asenat. Flere af afsnittene er skrevet i feellesskab. Mattias har hovedansvaret for
prasentationen af fznomenet honning, Kristian for teksteksegesen.

7 Lévi-Strauss henviser til opslaget “Miel (oest un)” i to franske opslagsverker
om gadesprog fra 1800-tallet: Alfred Delvaus (1825-1867) Dictionnaire de la
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Vi skal i det folgende undersoge honningsymbolets betydnings-
massige elasticitet. | vores forsog pd at kategorisere og systematisere
de forskellige opfattelser og anvendelser af honning, har et opslag i
tibindsverket Handwairterbuch des deutschen Aberglanbens (herefter
Aberglaube) knap tyve sider lange artikel om honning kun bekreftet
vores fornemmelse af at have med et omfattende og uhandterligt fe-
nomen at gore. Da en tilbundsgiende redegorelse for honningens an-
vendelse og betydning pa tvars af kulturer og historiske epoker langt
overstiger denne artikels omfang og sigte, har vi i det folgende syste-
matiseret vores gennemgang ud fra en udvalgt rekke af enkelte, cen-
trale motiver. P4 denne made héber vi at kunne vise honningmotivets
spendvidde og kompleksitet, og samtidig undgé det, Svend Andersen
kalder “endeloshedens fare” (Andersen 1989, 13). Det er vores pastand,
at de umiddelbare tvetydigheder og selvmodsigelser, som honningmo-
tivet rummer, kun bidrager til at konstituere dets betydningsmaessige
overflod og symbolske overskud, og gor det velegnet som en sproglig
figur for det uudsigelige.

Himmelsk sved og stjernesavl

Honning har altid stdet i en serlig forbindelse til gudernes verden.
Ifolge grask mytologi er Zeus, fader til guder og mennesker, opvokset
pd en diet bestiende af gedemalk og honning. Frelst fra sin kanniba-
listiske far, Kronos, opfostres han af nymfen Melissa (af det graeske ord
for ‘honningbi’), og dette forirsager gudens livslange smag for hon-
ning.® Det har endvidere varet opfattelsen i grask mytologi, at denne

langue verte (“Phrase de 'argot des faubouriens, qui disent cela & propos de
tout, et surtout mal & propos. Une chose leur parait bonne ou belle : C’est un
miel. Ils entrent dans un endroit qui pue : Cest un miel. On se bat devant
eux a coups de poing ou de couteau, et le sang coule : Cest un miel.”) (1883,
293) og Lorédan Larcheys (1831-1902) Dictionnaire dargot, Nouveau Sup-
plément (“Miel (Cest un), Cest trés agréable, et (par ironie) Cest trés désagréa-
ble (Rigaud))” (1889, 155). Begge findes online pd gallica.fr htep://gallica.
bnf.fr/ark:/12148/bpt6k50521b.f2.vignettesnaviguer og http://gallica.bnf.fr/
ark:/12148/bpt6k507227 (set april 2015)

8 Der findes i graesk mytologi en rekke kraftigt varierende udgaver af histo-
rien om Zeus fodsel og opvakst. Vi refererer her til iser variationen i Calli-
machus’ Hymne til Zeus, mens eksempelvis Pseudo-Apollodorus ikke specifike
gor Melissa til amme og opdrager. Denne opgave tildrages i stedet Adrasteia
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gudespise, honningen, daler i stromme fra himlen til jorden, som dug
og som regn, navnligt fra stjernerne (Aberglauben 290). Vi genfinder
dette synspunkt hos den romerske historiker Plinius den @ldre (23-
79), som skriver, at honningen har sin oprindelse et udefinérbart sted i
det himmelske. I sin Naturhistorie (bog 11, kapitel 12) bemarker han,
at biernes nektar daler fra himlen som “en himmelsk sved” eller som
“stjernernes savl™, der setter sig pa treernes blade, og som bierne ved
morgengry kan samle og endeligt forvandle til denne guddommelige
spise for dyr og mennesker. P4 denne made bliver honningen et udtryk
for fellesskabet mellem guder og mennesker, med honningen som det
jordiske udtryk for den himmelske nektar. En sedmefyldt analogia en-
tis.

Deadscyklus

Opfattelsen af honning som en gudespise, der er “faldet ned fra him-
len”, sporer honningen som symbol i en bestemt retning, hvor aspekter
som liv, sedme, overflod og rigdom dominerer. Der findes imidlertid
en elasticitet i symbolet, der gor, at det kan rumme endnu en betyd-
ningsdimension. Séledes er honningens oprindelse hos flere forfattere
forklaret ud fra en intim forbindelse med dod og forridnelse. Flere
forfattere fra den tidlige middelalder forklarer honningens opstien ud
fra andre livsformers forfald og forderv. Augustin forklarer, at bierne
opstar af dyrelig, det vil sige af fordervet eller raddent ked (Larsen
1991, 15.27) og den samme opfattelse gor Isidor af Sevilla geldende,
nar han i sine Etymologier (bog 11, 4,3 og bog 12, 8,1-3) beskriver
en rekke af naturens markverdige metamorfoser, hvor ét vasens le-
gemlige forgden betyder fodslen eller skabelsen af et nyt vasen. Her

og Ide, dotre af Melliseus (“Bi-manden”), hvilket stadigvaek understreger hon-
ningens nzrhed og centrale rolle under gudens opvaekst.

9 “Honey comes out of the air, and is chiefly formed at the rising of the stars,
and especially when the Dog-star itself shines forth, and not at all before the
rising of the Pleiades, in the periods just before dawn. Consequently at that
season at early dawn the leaves of trees are found bedewed with honey, and any
persons who have been out under the morning sky feel their clothes smeared
with damp and their hair stuck together, whether this is the perspiration of
the sky or a sort of saliva of the stars or the moisture of the air purging itself.”
(Rackham 1949-54, Book XI, XII) Online: http://www.masseiana.org/pliny.
htm (set juni 2015).
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navnes det, at bierne gennem en markvardig transformation udgér af
fordervede kalvekadavere. Sammenkoblingen af honning og dyrelig er
dog ikke eksklusiv for de tidlige middelalderforfattere, men kan spores
tilbage til den bibelske litteratur. I Dommerbogen kapitel 14 finder vi
beretningen om Samson, der drzber en angribende love med de bare
naver. Da han nogen tid efter gar tilbage for at se lovens adsel, finder
han, at det dede dyr er fyldt af bier og af honning, som han skraber
ud med de bare naver for at spise af den, og senere ogsa giver til sine
foreldre. Han navner dog aldrig for dem, at honningen kommer af
en loves dede krop (Dom 14,5-9)."° P4 denne made integreres bien og
honningen i hele livskredslobet og stir i et intimt forhold til liv savel
som ded.

Jordisk og himmelsk overflod

I den bibelske litteratur, navnlig i Det Gamle Testamente, er der en
markant tilstedevarelse af honningsymbolik. I Mosebegerne kan vi
lzese om Guds lofte til israclitterne om et forjettet land, der “flyder
med mealk og honning”. Honningen bliver her til et vaesentligt symbol
pa Guds lofte om fremgang og bedre tider (2 Mos 3). I 2 Mos 16,31
(samt Neh 9,15 og Sl 105,40) meder vi en variation over dette tema,
hvor mannaen, et fysisk-konkret udtryk for Guds omsorg for israelit-
terne, sammenlignes med honning. P4 samme méde som honning er
manna et (eksistentielt tvetydigt) symbol pd Guds pagt med det jodi-
ske folk."

10 Denne passage er desuden det eneste sted i Det Gamle Testamente, hvor
vi med sikkerhed kan fastsld, at der er tale om bihonning. Lundager Jensen
papeger, at “honning” i Det Gamle Testamente formentlig i de fleste tilfelde
er sirup fra druer, dadler eller figner (Jensen 2000, 191).

11 Lundager Jensen pépeger i kapitlet “Det stegte og det kogte” (2000, 209-
261), at mannatilverelsen i erkenen bade er “den gratis og guddommelige
spises tid og rum og afsavnets og uhyggens sted.” P4 den ene side er der tale om
en ideel tilveerelse, hvor guddommen forsyner mennesket med mad, uden at
det behover at arbejde for det; hvilket star i skarp kontrast til forbandelsesfor-
udsigelsen i 1 Mos 3. P4 den anden side har mannatilverelsen en hej pris, da
mennesket mé leve i fraveeret af kultur, seksualitet, bern og bevidsthed (2000,
211-212). Med henvisning til 4 Mos 11,5 fremhaver Lundager Jensen, at den
guddommelige manna ligeledes udger et alternativ til alimenter og kulturel
variation: enten guddommelig manna eller fisk, agurker, vandmeloner, porrer,
log og hvidleg (2000, 212).
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Honning er i jodedommen blevet anvendt som symbol for den den-
nesidige forventning om fremgang og overflod, men er endvidere for-
bundet med eskatologisk forventning om salighed i det hinsides. Ifolge
jodisk overlevering er honning ganske enkelt det, Messias bespiser de
fromme i himlen med (Aberglaube, 292). At den pa denne méide bliver
en himmelsk spise kan maske ogsa forklare dens styrkende og helbre-
dende egenskaber, som en rekke passager i de bibelske tekster vidner
om. Vi har allerede nazvnt kong Sauls sen Jonathan, der pa tom mave
indtager honning og far fornyet kraft. Efter at have indtaget en smule
honning fremstar Jonathan bade fysisk styrket og metafysisk forklaret.
Ojnene, der kaldes sjzlens spejl, skifter glans, og hele hans vesen er
styrket og indtradt i et nyt lys. Men ogsd andre steder udspiller dette
helbredelses — eller udrustningsmotiv sig. Da Ezekiel kaldes til profet,
og udsendes for at formane israelitterne, der er “stivsindede og hard-
hjertede”, byder Herren ham at spise en bogrulle, der er tilskrevet med
klageord. Da profeten spiser den, beskrives den som sed som honning
i hans mund (Ez 2,8-3,3). Dette gentager sig typologisk i Joh Ab 10,8-
11, hvor Johannes udrustes af en Guds engel til sin profetiske kaldelse.
Ligesom Ezekiel bydes han at spise en bogrulle, der er sod i hans mund
som honning, og som skal gere ham i stand til at profetere om mange
folk og folkeslag, tungemal og konger.

Ogsi i efterbibelsk tid kommer fejringen af Guds lofte til israelit-
terne i 2 Mos til at spille en vigtig rolle i jodedommen. I denne fejring
indtager honningen en negleposition. Ved fejringen af Rosh Hashanah,
det jodiske ars forste dag, star honningen som det, der loves de salige,
som et lofte eller varsel om fremgang og lykke. For Rosh Hashanah
kendes ogsd som “dommens dag” (Yorn HaDin), hvor Jahve ser pa hvert
enkelt menneske og bestemmer forlgbet af hans eller hendes folgende
ar. Pa denne dag dyppes bred og ®ble i honning for at varsle et ar med
fremgang og velstand (Dubov 2013, 75-78).

Honningens betydning for jedisk symbolik styrkes kun af det for-
hold, at den indtager en serstatus i de jodiske madforskrifter. Ifolge
forskrifterne er ethvert produkt, der kommer fra et ikke-kosher dyr
ogsd at regne for ikke-kosher. Dette gelder eksempelvis insekter, der
alle regnes for urene dyr. Honning stikker her ud som en slaende und-
tagelse fra reglen, for selvom bien er et insekt er dens honning ikke
alene kosher, det er ogsa dét, Messias trakterer de troende med.
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At honning settes i forbindelse med det helligste i jodedommen ser
vi ogsa ved, at selve Toraen opfattes som verende sed som honning.
Derfor udspiller der sig et ritual pd Shavuot, hvor overdragelsen af lo-
ven pa Sinaj-bjerget fejres, og hvor der er tradition for at give barnet
dets forste introduktion til alfabetet og dermed til studiet af Zoraen.'
En tavle bringes frem, der barer vers fra loven (5 Mos 33,4 og 3 Mos
1,1), og efter en opremsning af alef-beth smerer rabbineren honning pa
tavlen, sd barnet med sin tunge kan slikke honningen af bogstaverne.
Efterfolgende bringes forst en honningkage og siden et hiardkogt =g,
begge tilskrevet med formaningsvers, for pi denne méde at rituali-
sere Ezekiels vision, som er nzvnt ovenfor.” Anvendelsen af honning
i indvielses — og optagelsesceremonier kan genfindes i visse praksisser
i oldkirken, sarligt i forbindelse med dabsritualet. Ved débsmessen,
efter ddben og optagelsen i det kristne fellesskab, overrekkes dabskan-
didaten en kalk med malk og honning.

Ofring af honning

At honning ikke blot har spillet en rolle som symbol, men ogsa har
haft kultisk og rituel betydning, viser sig negativt i form af en rekke
forbud mod den forkerte brug af den. Det gelder fx ofringen af hon-
ning, som forbydes i bade jodisk og kristen praksis. Honningen er ble-
vet anvendt i hedensk offerpraksis pa bibelsk tid, og serligt i babylonsk
og kanaanzisk kult har det vaeret gengs praksis at bringe honning

12 Deteriden forbindelse veerd at bemarke, at bide honning generelt og hon-
ningkagen specifikt har haft en vesentlig magisk og mnemoteknisk funktion i
jodiske initiationsriter. I. G. Marcus refererer til to forskellige mnemotekniske
traditioner i jodedommen: den ene er rabbinsk og baseret pa gentagelse og
repetition, den anden er mere visuelt og sanseligt orienteret og forbundet med
initiationsriter og indtagelse af mad med magisk paskrift (Marcus 1996, 53).
13 1. G. Marcus refererer til Eleazar af Worms (ca. 1160-1230) som den tidlig-
ste kilde, der beskriver dette ritual. Samme Eleazar, der minutigst gennemgér
ritualet, hevder, at det kan spores langt tilbage i jededommens historie, men
giver intet belaeg for sin pistand. Vi kan derfor ikke med sikkerhed daterer
ritualet til tidligere end middelalderen. Der findes dog utallige variationer over
det samme grundtema, bade i Eleazars samtid og i nyere tid: at give barnet slik
og sode sager i forbindelse med forste skoledag for at betone forholdet mellem
sodme og leerdom. Alt dette beskrives indgiende i Marcus 1996, 18-34.

14 Aberglaube 294, hvor der henvises til Th. Schermann Die Allgemeine Kir-
chenordnung 2 (Paderborn 1915), 329.
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som brendoffer til guderne (Aberglaube 295, samt Allan Rosengren
Petersen i Gads Bibelleksikon under opslaget “Honning”). I artiklen
om honning i Gads Bibelleksikon nzvnes, dog med forbehold, dette
som forklaring pi Moselovens forbud mod at bruge honning som offer

til Gud:

Intet afgredeofter, som I bringer Herren, ma laves af syrnet bred,
for I mi ikke brende noget af surdej eller honning som offer til
Herren. Som gave af forstegreden kan I bringe det til Herren, men
det mé ikke komme op pa alteret som liflig duft (3 Mos 2,11-12).

Forbuddet kan synes overraskende, da den “duftende reg” ogsa spiller
en hovedrolle i den gammeltestamentlige offerkult. Lundager Jensen
papeger, at Jahve i offerkulten forholder sig til menneskene, som nesen
forholder sig til munden: ofringerne fordeler sig sidan, at det spiselige
gar til menneskene, mens det, der lugtes, gér til Jahve (Jensen 2000,
293). Lévi-Strauss forklarer endvidere forbuddet mod honningofring
med den brendte honnings “ubehagelige lugt” (1973, 19). Som kon-
trast til Moselovens forbud nzvner han honningafbrendingen, som
finder sted i Josef og Asenat, hvor “honningilden” har en epifanisk
virkning og tillige dufter godt. Passagen, som Lévi-Strauss hentyder
til, er interessant nok trykt som epigraf pa hans verk From Honey to
Ashes (Du Miel aux Cendpes). Citatet er fra en oldfransk udgave,” men
lyder i Karin Friis Plums oversattelse: “Mennesket rakte for tredje
gang sin hejre hind ud og rerte ved stedet, hvor der var brakket af
bihonningkagen, og straks valdede ild frem fra bordet og forterede
honningkagen, men den skadede ikke bordet. Den brendte honning-
kage fyldte bordet med vellugt”(17,3-4).

Denne tolkning rummer den sldende pointe, at en (guddommelig)
fode, der konkret og symbolsk stir for sanselig og andelig ekstase, sam-
tidig kan findes uegnet for Gud, nar den har en negativ effekt pa san-
serne. Forbuddet mod honningofring fortsatter i den tidlige kristen-

15 “Et encore estandi 'angre sa main tierce foiz et toucha le miel, et le feu
sailli sus la table et usa le miel sanz faire a la table mal, et 'oudeur qui yssi du
miel et du feu feu fu tresdoulce”
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dom. Pi den trullianske synode af 592 lod én af de fremlagte setninger

siledes: “Man ma3 ikke ofre honning og melk pd altret”.'®

Sex og afholdenhed

En spise, der i sa overvaeldende grad taler til sanseapparatet og har en
berusende effekt, er ogsi et oplagt symbol for sanselighed og erotik.
Inden for dette tema bliver honningmotivets semantiske elasticitet des-
uden sarligt tydelig. Honning som symbol og motiv formér at dekke
hele spektret pa den ‘erotiske skala’, fra den sanselose udsvavelse til
den asketiske afholdenhed. Ikke sjeldent optrader honning som en
erotisk ladet sprogfigur. I den bibelske litteratur findes flere nzvne-
verdige eksempler. Hans Jorgen Lundager Jensen pipeger, at vi med
rette kan placere Hojsangen, hejdepunktet for bibelsk erotik, under
“honningens fortegn” (Jensen 2000, 200)."” Flere nedslag i Hojsangen
vidner da ogsd om en anvendelse af honning i en steerkt erotiseret sym-
bolik. Honningen betegner den elskedes erotiske tiltreekningskraft,
den elskede, der “driver og drypper af nektar og honning” (Hejsangen
4,11) og den indgir som et element pi lige fod med vinen og mzlken
som kendetegn og ingredienser ved den til sanselgshed berusende el-
skov (Hgjsangen 5,1). En lignende symbolik finder vi i Ordsprogenes
bog, der imidlertid, som Lundager Jensen papeger, tillige advarer mod
honningens bagside. For honning er som vinen en tvetydig storrelse,
der indeholder sin egen negation. Ordsprogenes bog vidner om denne
tvetydighed: forst anbefales honning som en herlig spise, der er sod
og god for sjelen og som giver legedom for kroppen (16,24; 24,13);
sidenhen advares der mod ikke at spise mere honning end man trenger
til, da man kan “fa for meget af den og kaste op” (25,16), og desuden,
at et uméadeholdent forbrug af honning er af det onde (25,27) (Jensen
2000, 200).

16 Aberglaube 296, hvor der henvises til Karl Josef von Hefele syvbindsverk
Konziliengeschichte.

17 Brugen af honning som erotisk symbol begranser sig ikke til Biblen, men
kan genfindes op igennem kristendommens historie, hvor bl.a. mystikkens og
pietismens erotiske eller sublimeret erotiske Kristusbeskrivelser er rig pd hon-
ningsymbolik. Hos eksempelvis Brorson er det ikke usedvanligt, at honning
anvendes som symbolsk bindeled mellem himmellengsel og jordisk beger.
Eksempler pa dette kan findes i Nielsen 2005.
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Ved siden af den erotiske honningsymbolik findes, sarligt i efterbi-
belsk tid, en opfattelse af honning og bier, der treekker symbolet i en
helt anden retning. Hos Augustin tjener honningen ikke som symbol
for sanselighed og fysisk eller dndelig beruselse, men som et middel til
at tale for seksuel afholdenhed. Dette gor han interessant nok ved at
pledere for et serligt ophav for bierne. I den 15. bog, kapitel 27 af Guds
stad nevner han, at bierne er et dyr, der opstir uden parring, og at de
lever i livslangt colibat. Han betoner endvidere, at der ingen forskel er
mellem hanner og hunner, der lever sammen helt uden erotiske forvik-
linger. Ambrosius, biskop fra Milano, ferer denne kobling mellem bier
og jomfrulighed endnu videre, og skriver séledes:

Let, then, your work be as it were a honeycomb, for virginity is fit
to be compared to bees, so laborious is it, so modest, so continent.
The bee feeds on dew, it knows no marriage couch, it makes honey

(Schaft 1983, 369).

Det er bemeaerkelsesveerdigt, at et dyr som bien, der forbindes med den
yderste jomfruelighed, der formar at reproducere uden seksuel kon-
take, er i stand til at frembringe et produkt, der representerer den yp-
perligste sanseoplevelse. En sanseoplevelse der er s sterk, at sanserne
ikke kan folge med, og som er symbol for forelskelsen og den erotiske
ekstase.

Om nzvnte Ambrosius siger legenden i gvrigt, at han som spzd blev
fundet i krybben overdenget af bier, der flgj ind i munden pa ham.
Men da bierne flgj bort efterlod de ingen stik, kun en rest af honning
pa hans ansigt og i hans mund. Dette blev set som et tegn og forklaring
pa den voksne Ambrosius’ berommede veltalenhed, der var mellifluus,
honningflydende eller sodt klingende. Ikke uden grund blev han kendt
som Ambrosius den honningtungede (Nielsen 2005, 135).

At leese som honning

Ovenstiende praesentation af honningens konkrete og symbolske an-
vendelsesmuligheder har i vidt omfang veret et forsog pa at demon-
strere det vanskelige i at nd frem til en klar og entydig forstaelse af
fenomenet. Sa snart man er pa sporet af et tema, dukker der et nyt op,
der leder i den modsatte retning; og begge ma tages med i betragtning,
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nar man forseger at forstd, hvad honning er og kan. Denne uhandter-
barhed, der er en kilde til lige dele irritation og fascination, kan dog
vise sig at rumme en vigtig pointe. I det folgende vil vi introducere en
tekst, hvor et menneske ved erfaringen af det hellige omvender sig fra
hedenske guder til Israels Gud. I denne fortelling indtager honning en
neglerolle, for pi et afgerende sted indtreeder en honningkageapoka-
lypse, hvor det hellige opferes, udsiges og fremvises i honning. Fortal-
lingen demonstrerer, at honningens plads er det sted, hvor guder og
mennesker medes, og hvor forstielsen ikke kommer af forklaringen,
men af omvendelsen. En omvendelse, der er forbundet med opfordrin-
gen til at behandle sig selv med honning.

2. Josef og Asenat

Fortellingen i den jodiske legende Josef og Asenat (i det folgende jo-
sAs) er i forskningshistorien omgerdet af en vis uforklarlighed. Solide
svar pd spergsmal angdende tekstens tilblivelse, tid, sted og teologiske
sigte, opvejes af kvalificeret spekulation i, at det kunne have forholdt
sig anderledes.’ Er teksten jodisk eller kristen?” Er den oprindeligt

18 Karin Friis Plum har oversat teksten til dansk og forsynet den med en
informativ og velskrevet introduktion (2009, 11-38). Vores artikel er i hgj
grad Plum tak skyldig, men i evrigt ogsa Lipsett (2010), Humphrey (2000),
Burchard (1996) og Philolenko (1968). Alle leengere citater citeres fra Plum
(2009). Alle graeske citater fra Burchards rekonstruktion af den graske tekst
(1996b, 161-209). Siden Plum udgav sin oversettelse, er hjemmesiden, hun
henviser til, blevet opdateret. Her findes en oversigt over og genveje til relevant
forskningslitteratur: http://markgoodacre.org/aseneth/ (set april 2015). I for-
hold til diskussionen i forskningshistorien om den korte (d-familien) og den
leengere (b-familien) tekstudgave af JosAs, samt variationer pa kryds og tvers af
endnu flere tekstfamilier, henviser vi til Plum (2010, 17-19), Humprey (2000,
17-28), Burchard (1996a, 3-34) og Philolenko (1968, 4-11). Plum varsler i
sin indledning begyndelsen pa et flerde paradigme i JosAs forskningshistorie
(2009, 19). Hertil kunne man passende indplacerer Diane Lipsetts retoriske
og Longinus inspirererede tekstleesning (2009), som lancerer en ny type af
argumenter til fordel for den leengere tekst.

19 Pierre Battifol (1889) antog ferst JosAs for at vere et kristent skrift, men
@ndrede siden mening og argumenterede for, at det var jedisk (Plum 2009,

17).
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forfattet pa grask eller hebreisk — i eller uden for Egypten, af og til
hvem??® John Collins genfremforte i 2005 konsensusargumentet, at
teksten ber dateres til et sted mellem det forste arhundrede for til det
forste arhundrede e.Kr. (Lipsett 2010, 91). Tilsvarende placerer Plum
pa diplomatisk vis teksten “kronologisk og begrebsmessigt i den inter-
testamentare periode, som kan belyse sivel jodedom som kristendom”
(2009, 11). Hun peger pa det bemarkelsesvardige ved, at teksten er
rigt overleveret i en kristen kontekst, men i pafaldende grad ignoreret
i en jodisk, rabbinsk sammenhang. Det kan enten skyldes ukendskab
til fortellingen eller et bevidst fravalg, fordi den samtidig cirkulerede
i kristne kredse (2009, 20). Sjovt nok er Asenat langt fra en ukendt
figur i den rabbinske litteratur. Hos Rabbi Eliézer forbindes hun med
Dina, der i 1 Mos 34 voldtages af Sikem. Dina feder datteren, Asenat,
som fragtes til Egypten af 2rekeenglen Michael (i nogle udgaver: af en
orn), fordi hendes brodre truer med at drebe barnet. Asenat efterlades
i Potifars hus. Plum ger opmarksom pi, at Jubileerbogen (40,10) for-
binder Potifar med Potifera, prasten i On (2009, 20 samt Philolenko
1968, 33). Og pa den méde har vi si bindeleddet til hovedpersonen i
JosAs, som figurerer som datter til denne praest i On.

Kerlighed, omkledning og omvendelse

Josef og Asenat er en kerlighedsfortelling.” Den er ogsd meget andet,
men forst og fremmest altsd en fortelling om medet mellem to per-
soner, der deler en reservation overfor vaesener af det andet ken. Re-
servation og afsky til trods kommer det forste mede mellem dem i
stand. Dernzst endnu et — udtryke i et sarligt sprog — og tredje gang
de mades, indgés ®gteskab. JosAs er samtidig en omvendelsesberetning
om en hedensk egyptisk kvinde, der gennemgar en intens forvandling,
hvorefter hun gennem zgteskabet indsluses i et jodisk milje. Historien
er ikke grebet ud af det bld, men mi forstis som en bibelsk genskriv-

20 Philolenko (1968, 27-28) oplister fortalerne for, at teksten oprindeligt er
skrevet pa grask (Battifol, Brooks, Kuhn, Burchard) og fortalerne for, at den
oprindelig var forfattet pd hebrzisk (Riessler og Aptowitzer).

21 Philolenko henviser til flere antikke romancer, som JosAs genremessigt
er beslegtet med. Han papeger, at forfatteren til josAs kender alle de rigtige
klicheer, fx hovedpersonernes exceptionelle skonhed, karlighed ved forste
blik, keerlighedssyge, fornedrelse, adskillelse, heltenes jomfrulighed med flere
(1968, 43).

269



Kristian Mejrup og Mattias Bjerring-Nielsen

ning, der tager triden op fra dét, der kun sparsomt beskrives i den
kanoniske bibel, nemlig kvinden, som Josef gifter sig med.”* Vi fir
hende sparsomt introduceret tre gange i 1 Mos (41,45, 50-52 og 46,20)
som Josefs hustru med hvem han fik sennerne Manasse og Efraim.
I receptionshistorien optreder hun prominent pA Rembrandts maleri
“Jakob velsigner sine sennesgnner” fra 1656, samt i opulente barokke
gendigtninger som Philipp von Zesens Assenat (1670).*

Fortellingen lader sig let inddele i to afsnit: kap 1-21 og 22-27. De
to afsnit er narrativt struktureret over det bibelske topos: syv fede og
syv magre dr, kendt fra beretningen i 1 Mos 41, hvor Josef tyder Faraos
drem om de grimme magre og de smukke tykke keer som henholdsvis

22 Diane Lipsett understreger rigtigt, at JosAs ikke kun kommenterer pd 1
Mos. Tvaertimod inddrager og omformer mere end henviser JosAs til en rekke
tekster fra den bibelske litteratur: “The allusive range of the story, however,
goes well beyond Genesis to a complex play of relationships with other biblical
and extrabiblical texts. (...) These intertextual elements are incorporated in
the tale, not as transparent citations, but in varying permutations, oppositi-
ons, and degrees of indefiniteness. That is, the story does not so much cite the
rich range of biblical intertexts as transpose them from their original significa-
tions to the new signifying system of Joseph and Aseneth” (2010, 92).

23 Burchard nazvner (1996d, 316) en passant Zesens roman, Assenar (1670)
og at forlegget for denne er en tysk eller hollandsk udgave af Vincent de Beau-
vais’ Speculum Historiale fra det 13. arhundrede, som indeholder en forkortet
latinsk udgave af JosAs. Zesens vark handler om meget andet end Asenat,
men de afsnit, som gor, synes mere eller mindre direkte overtaget fra JosAs.
Den mest pafaldende forskel pa JosAs og Zesens roman er Joseffiguren, som
hos Zesen ikke har tid til romantik, men er investeret i rollen som politisk
statsmand og fyrstespejl (jf. Van Ingen 2013, 141). Zessens Assenat var et hit i
samtiden. Den oplevede tre oplag (1670, 1672, 1679), samt en dansk oversat-
telse i 1711, som frem til 1776 udkom i seks oplag (Van Ingen 2013, 124). P4
forsiden til den danske oversattelse star der: “Til Tids-Fordriv fordansket og
med smucke Kaaberstycker prydet, mens til Trycken befordret af Johan Kruse
og overs. af Mort. Nielsen” (online via Det Kgl. Bibliotek). Os bekendt er den
danske reception af Josef og Asenat gennem Zesen underbelyst bide teologisk
og litteraturhistorisk. Friis Plum nzvner intet om Zesen, og det kunne vare
verd at efterprove, om ikke Humphrey er for hurtigt til at konkludere “after
the baroque period the story gradually lost its hold on the popular imagina-
tion” (2000, 14). Det herer til Burchards fortjeneste, at han nevner Zesens
roman, men der er tydeligvis mere at sige om den, da den er en vigtig recep-
tionshistorisk kilde. Kunne Zesens gendigtning fx have gvet indflydelse pa
Thomas Manns Josef og hans brodre (1933-1943)?
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ar med velstand og ar med hungersned. Tekstens forste del omhandler
medet mellem Josef og Asenat, hendes omvendelse og deres bryllup
(kap 1-21), mens anden del (kap 22-29) beretter om Josefs brodres og
Faraos sens mislykkede plot mod dem. Vi vil i det folgende se neer-
mere pa en central passage i fortellingens forste del, og for overblikkets
skyld kan kapitlerne her opstilles pa folgende made:

12 Prasentation af prasten Pentefres og datteren Asenat

3-4  Varsel om Josefs ankomst til Pentefres” hus

5-9  Forste mgde mellem Josef og Asenat

10-13  Asenats syv fastedage og omvendelse i tirnvarelset

14-17 Dag otte: engelfyrstens tilsynekomst og honningkageapoka-

lypsen
18-21 Genforening og agteskab

Josef er sendt ud af Farao for at samle korn i hele landet. P4 sin vej
kommer han til Pentefres’ hus, Faraos radgiver og prast i Heliopolis.
Hans datter, Asenat, er beromt for sin skenhed, og i teksten sammen-
lignes hun med de storste af hebrzernes skonheder: Sara, Rebekka og
Rakel. Men Asenat foragter og afskyr enhver mand. Hun lever afson-
dret i en ti-verelses tirnlejlighed sammen med syv jomfruer, alle fodt
pa samme dag som hun. Da Josef kommer til huset, og Asenat ser
ham fra sit tirnvindue, lider hun kerlighed ved forste blik. Josef er
imidlertid afvisende over for den hedenske kvinde og afgudsdyrker,
men ender dog med at velsigne hende, inden han drager videre. Asenat
flygter efterfolgende op i sit tirn, hvor hun forskanser sig i syv dage og
gennemgdr en omvendelse, som blandt meget andet omfatter en rekke
omkledningsscener. Omvendelsen kulminerer den ottende dag, hvor
en himmelsk Josef lookalike dukker op pd hendes tirnvarelse. Modet
bestyrker Asenats nye identitet som “moder og tilflugtsby”. Samtidig
fungerer modet med englefyrsten som en forberedelse pa det kommen-
de bryllup, som opnir Faraos velsignelse.
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Honningkageapokalypsen

Selvom Josef og Asenat er en kerlighedsfortelling, er den ogsd meget
andet.”* Genremassigt er teksten hybrid, hvilket gor den aben for og i
stand til at optage trek fra andre genrer i sig (Humphrey 2000, 41).
Det ses allertydeligst i kapitlerne 14-17, som rummer en overvaldende
passage i fortellingen: en apokalypse®® udtrykt i honning. Honning er
som allerede navnt rig pd symbolsk kraft og kontrast. Fortellingens
bihonningekageapokalypse er ikke alene kulminationen pd Asenats
bod og omvendelse, som forud har fundet sted over syv fastedage, den
udger ogsa begyndelsen pa et nyt liv som moder- og tilflugtsby, samt et
forvarsel, udtryke i et fortettet symbolsk sprog, om historiens fortset-
telse.”” Fra de tidligere kapitler er laeseren gjort bekendt med, at Asenat
ofte skifter tgj. Hun afkleder sig noget gammelt og ikleder sig no-
get nyt. Disse omkledninger understotter bide den nere forbindelse
mellem fortellingens omvendelsesberetning og kerlighedsfortelling,?
samt leder frem mod Asenats sublime omkledning og honningbe-
handling. Afklednings- og ikledningsmotivet er ligeledes med il
at understrege, at omvendelse er en processuel og iterativ handling.
Gentagelser er erindringsformende, og i den forbindelse er det vard at
navne, at to rodmetaforer for memoria ifolge forfatter og romanist Ha-
rald Weinrich er magasinet og vokstavlen.”” Interessant nok optraeder

24 Edith Humphrey kalder ganske enkelt fortellingen for “a romance with
a difference” og understreger “At times that difference will be illuminated by
reference to works that are neither romantic nor novelistic” (2000, 46)

25 Se i pvrigt ogsa Kristian Mejrups bidrag i Forum For Bibelsk Eksegese 18
(2013, 139-164), som med udgangspunke i Hermas Hyrden og Bakhtins gen-
reforstdelse undersgger elasticiteten i den hybride apokalypsegenre.

26 Humphrey pipeger, at kapitlerne 14-17 udger en apokalypse “in mode,
structure, content and function” (2000, 41).

27 Plum papeger, at bi- og honningkage-miraklet kan opfattes som et var-
sel af begivenhederne i fortellingens anden del (2009, 16). Det samme gor
Burchard (1996c¢, 249-250).

28 Lipsett (2009) har i sit arbejde undersogt, hvordan erotisk begar er med til
at forme og skabe fremdrift i omvendelsesberetninger. I kapitlet “Aseneth and
the sublime turn” (87-122) inddrager hun overbevisende Longinus’ traktat
om det ophojede, og gor sdledes en forstelse af sublimitet som det ekstaseska-
bende geldende i sin analyse.

29 Referencen til Harald Weinrich stammer fra Christian Soboths artikel (2005,
278) om den tyske digter Catharina Regina von Greiffenberg (1633-1694).
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begge i skildringen af Asenats omvendelse: Magasinet symboliseres i
den tarnlejlighed, i hvis rum hun klaeder om, og hvorigennem hendes
identitet omkodes; vokstavlen i form af bihonningkagen, hun spiser
af, og som abner for en himmelsk visualisering af uudsigelige hem-
meligheder. Ved hjelp af erindringsmetaforerne magasin og vokstavle
etablerer fortellingen siledes en tematisk forbindelse mellem honning,
omvendelse, identitet og erindring.

Eksposition, modulation, reprise

Et centralt kendetegn ved JosAs er gentagelsen. Centrale temaer gen-
spilles i variationer, hvilket maske ikke er s& merkeligt, nar Asenats
omvendelse fylder ni kapitler (9-17) ud af 21. En af maderne temaet
varieres pd er ved hjelp af skift mellem og blanding af genrer som
forteelling, poesi, dialog, enetale (soliloquium), apokalypse og udtryks-
formerne ben, bekendelse, lovprisning og velsignelse. Som vi skal se, er
14-17 udformet som en apokalypse. I hovedfortellingen star den i for-
lzengelse af Asenats lange bekendelsessoliloquium (11-13), der indledes
i 11,3 med ordene “Hun sagde i sit hjerte uden at abne munden”. Flere
af elementerne herfra optreder ogsd i honningkageapokalypsen (14-
17). For at forklare sproglige og tematiske gengangere kan vi anskue
fortellingen som variationer af et grundtema ud fra sonateformen:
“eksposition, modulation og reprise”.”” Tag for eksempel atkledning-
og ikledningstemaet. Det optrader i variation og fungerer siledes som
en tilbagevendende figur, der gentager, fornyer og udvider. I 10,10 ud-
formes det narrativt, hvor det i 13,3-5 optreder pd vers som en del af
bekendelsessoliloquium og (pa grask) med emfatisk brug af interjek-
tionen 1600 (13,2-11).%!

30 Begreberne er hentet fra Jorgen 1. Jensens bog Europasonaten (2009). Jen-
sen skriver, at den progressive gentagelse i sonaten, reprisen, stir i modsztning
til baroksatsens “drive” (2009, 18) og “uendelige fremdrift” (2009, 37). Re-
prisen er ikke en almindelig gentagelse, men en rekapitulation, en fornyelse og
en ny tilblivelse (2009, 16). Jensen ser ligeledes i sonateformen en struktur-
homologi til den kristen forsoningslere, hvis udvikling fra forste Adam over
forsoningen til den anden Adam modsvarer sonatens tre bestanddele: ekspo-
sition, modulation og reprise (2009, 17-20). Tak til Sven Rune Havsteen for
henvisningen.

31 Lipsett bemerker ligeledes skiftet i 11,1: “On the eighth day, her mour-
ning silence and inarticulate sighs and screams change to extended, patterned,
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Narrativ variation:

Asenat skyndte sig at tage sin kongelige dragt af, den af byssos-
hvidt og guldbroderet stof, og hun ikladte sig den sorte sorgedragt,
loste sit guldbzlte og tog et reb om sig, tog tiaraen og diademet
af sit hoved og kederne af sine hender og fodder og lagde det alt
sammen pa gulvet (10,11).

Poetisk / dramatisk variation:

["Hun sagde i sit hjerte uden at abne munden” fra 11,3]

Jeg tog min kongelige dragt af, den af byssoshvidt stof, guldbro-
deret med hyacinthblat

og iferte mig en kjortel, sort og tarvelig.

Jeg loste mit guldbealte og kastede det fra mig

og bandt et reb og en szk om mig,.

Jeg rev min tiara og mit diadem af mit hoved

og stroede aske derpa (13,3-5).

I det folgende skal vi se naermere pd, hvordan afklednings- og ikled-
ningstemaet udfoldes i passagen 14-17 og leder frem mod et miltid
og en honningbehandling. Det narrative forlob i honningkageapoka-
lypsen udvikler sig i gentagelse af bestemte ord, positioner og gestik.
Handlingen skrider derfor langsomt frem (og tilbage), da den ofte be-
tones emfatisk og pleonastisk. Som eksempel kan nevnes beskrivelsen
af Asenats seng i 2,8, som ogsa optreder i honningkageapokalypsen

(15,14).

Der stod en gylden seng i varelset, ovre ved vinduet mod ost, og
sengen var redt med gyldent stof, broderet med hyacintblit og pur-
pur og bysoshvidt. I den seng sov Asenat alene, og ingen mand
eller nogen anden kvinde havde s meget som siddet pi den, ingen
undtagen Asenat (2,8-9).

poetic uses of language: one silent soliloquy delivered with her head in her lap;
a second delivered raised on her knees and in the o7ans position; and finally a
spoken confession of sin and prayer of repentance. The narrative pace is slow
and the language frequently hyperbolic” (2010, 106).
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Lipsett bemeaerker, at ordet povn, alene, star emfatisk: jomfruen Asenat
sover alene (2010, 97). Men det er nu ikke den eneste emfase: kAivn,
seng, stir mindst ligesd kunstigt gentaget.”> Den mzrkbare gentagel-
se af disse ord, samt beskrivelsen af hendes utilgengelige overdadige
tarnlejlighed, hvori der star en seng, er med til at 2gge forventningen
om indtrengning ude fra.*® Udviklingen via eksposition, modulation
og reprise medvirker siledes til at skabe en leengsel efter forlosning,
hvilket stilistisk kommer til udtryk i en ophobning af pleonasmer og
poetiske gentagelser.

Auditiv udformning

I honningkageapokalypsens forste kapitel far Asenat endeligt hul igen-
nem. Et himmelsk vasen, Mennesket (0 évOpomnog), manifesterer sig
for hende. Mennesket beskrives som budbringer (&yyehog) (14,1) og
som engelfyrste med rang (koi ginev 6 &vOpomog “¢yd gipu 6 Epywv
ToD 0IKOV KVPLOV Kol GTPATIAPYNG TACNG OTPATIAG ToD VyicTov”
14,8). Mest péfaldende er imidlertid, at Mennesket beskrives som en
potenseret Josef lookalike:

Asenat loftede sit hoved og sa op: det var en mand, som pé enhver
made lignede Josef med kappe og krone og kongestav, bortset fra at
dennes ansigt var som lynild og hans gjne som solens skin og hans
hovedhir som flammen fra en breendende fakkel og handerne og
fedderne som jern, der kommer fra glodende ild, og gnister sprang

fra hans hender og hans fedder (14,9).%

32 Emfaserne er tydligere at se i den graske tekst: kai Mv kAivn xpuot
gotdoa &v 1@ Boddug anoPrémovoa [mpog v Bupida] Kot AvoToldg Kol
v 1 KA otpopévn Topeupd xpuoode &€ Hakivlov kai Topedpag Kai
Bocoov kabveacpévn. kai &v tadt i KAIvy €kdBevdev Aceved povn kol
avnp f| yov €tépa ovdémote Ekdbicey €m’avtii ANV Tiig Aceved povng
(2,8-9).

33 I den forbindelse skriver Lipsett: “The very amplification and vividness of
detail, the descriptive hyperbole, generates a kind of suspense. The hyperpro-
tection of this archetypal virgin and her pagan piety waits to be penetrated,
complicated, dissolved, or confounded” (2010, 98).

34 Josef beskrives i 5,5 ligeledes med kappe, krone og kongestav, men uden
lyn, ild, gnister og flammer.
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Asenat reagerer pa tilsynekomsten ved udtrykkeligt at kaste sit ansigt
til jorden for hans fedder. Hendes tilstand af frygt beskrives ligesa ud-
trykkeligt: “hun fyldtes af stor frygt og alle hendes lemmer rystede”(koi
€pofnOn eoPov péyav kai Etpopate tavta ta péAn avtig) (14,10).
Reaktionen minder i hgj grad om, da hun forste gang fik gje pa Jo-
sef og led kerlighed ved forste blik,” hvilket pa gresk omfatter en
gennemboring®® af sjelen (koi Katevoyn ioyvpds Kot TopekAaodn
N yoyxn avtiig) (6,1).” Mennesket opfordrer imidlertid Asenat til at
“fatte mod” (Bdpoetl Aceved); en opfordring, der gentages i det fol-
gende som et omkvad. Det egentlige budskab, Mennesket skal over-
drage, har ogsa formelagtig karakter: “disse mine ord” (& prippotd
nov) som optreder flere steder frem til 15,11, hvor han er ferdig med
at tale “disse ord” (ra prippota tadta). Efterfolgende er det ikke talen,
der er i fokus, men fremvisningen af en apokalyptisk vision, der ind-
ledes i 16,14 og afsluttes med spergsmilet til Asenat “fik du sez dette
ord?” (€dpaxag TO pripa T0070;)%, hvilket understreger, at ordene har
@ndret karakter fra noget auditivt og fatteligt til noget visuelt og ufat-
teligt. Asenat reagerer ikke kun med frygt pa epifanien, men ogsa med
et resonnement: “hvordan skulle nogen komme herind, nir deren til
mit verelse er lukket og tarnet er hejt?” (14,5). Hendes snilde, som her
er udtrykt i monolog, kommer senere direkte til udtryk i dialog med
Mennesket, som smiler ad hendes skarpsindighed (c0veotig) (16,12).

35 “Asenat si Josef pa vognen og blev steerkt bevaeget, hendes sjal blev son-
derknust, hendes knz skelvede og hele hendes krop rystede. Hun blev grebet
af stor frygt, sukkede og sagde i sit hjerte...” (6,1)

36 Verbet kato-vicow har betydningen stikke, spidde. Lipsett oversatter det
med “strongly cut” (2010, 101). Philolenko med “pénétrer” (1968, 149). Den
tyske pietist August Hermann Francke (1663-1727) tager samme ord op til
overvejelse i en pradiken, hvor han forklarer, at dette verbum bruges i Joh
19,34 om Jesus pé korset, der stikkes i siden med et spyd, samt om hjerterne
pa Peters tilhorer i ApG 2,37, nér de horer ham tale. Franckes prediken, Die
Gortliche Riihrung des Hertzens (1716) findes online: http://vd18.de/de-ulbsa-
vd18/content/titleinfo/6241087 (set april 2015).

37 Der findes et andet tilfelde af metaforisk penetration i JosAs, nemlig i sid-
ste del, hvor Faraos sen fir gje pa Asenat og ligeledes gennembores (katevoyn)
(23,1) (Lipsett, 2010, 118).

38 Burchard overvejer hvordan man skal oversette “Edpaxag 10 pfipa
10070;” og foreslar endelig “Have you seen this word (materialize) (1996c,
251).
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Det er bemarkelsesvardigt, at Asenat hverken mister sin forstand eller
sin fri tale i modet med det hellige. Men det skal vi vende tilbage til.

Det forste Mennesket foreslir efter at have leveret sin standard frygt-
ikke-formel, 0apoel AceveD, er, at Asenat kleder om (14,12). P4 denne
méde introduceres afklednings- og ikleedningstemaet tidligt i hon-
ningkageapokalypsen, og endda pi en mide, der kan fortolkes i ana-
logi til sonateformens tre punkter: eksposition, modulation og reprise.*
Til forskel fra Asenats sidste omkledning, er der denne gang tale om
et skift fra sorg til glede. Omkledningen foregriber saledes omvendel-
sens begyndende transfiguration. Men inden den fuldendes, og Asenat
kan forenes med den virkelige Josef, ma hun udsta andre ovelser med
den potenserede Josef lookalike. Da hun kommer tilbage efter at have
kledt om, flerner Mennesket sloret fra hendes ansigt, og siger, at hun
fra i dag er en ren jomfru (mapB€wog dyvn) med et ansigt som en ung
mand (koi 1) KePaAn 600 €0TV MG AvOpOg veaviokov) (15,1). Men-
nesket gentager opfordringen til at fatte mod, og smykker denne gang
Asenat med epitetet “rene jomfru”. Ordene “fat mod, Asenat, du rene
jomfru” (Bdpoet 1) Aceved mopOEmog dyvn) gentages tre gange i det
folgende (15,2.4.6) og fungerer som et omkvad i Menneskets tale (té
prpuatd) til Asenat.

De ni vers i 15,2-10 udger den kommunikative udformning af Men-
neskets ord (ta prippatd), som tillige er en optake til den visuelle og
uudsigelige del af honningkageapokalypsen. Ved hjelp af ord og om-
kvad skenker Mennesket Asenat evigt liv, et nyt navn og identitet og
forsikrer hende om zgteskabet med Josef. Det sker pd den made, at
han ferst bekrafter at have set Asenats fornedrelse (tdneivwoig) og
treengsel (OAMy1) i de syv forudgiende fastedage (15,3). Derpa lyder re-
prisen “fat mod, Asenat, du rene jomfru” (Bdpoet 1) Aceved napbEmog
@yvn), som indvarsler og sanktionerer alt det, som Asenat skal fa del i.

39 Analogien beror pa folgende antagelse: ekspositionen bestér i englens stan-
dard frygt-ikke-formel, der som regel kun lyder en gang, men i JosAs gentages
op til flere gange og i en mindre intimiderende ordlyd: “fat mod” frem for
“frygt ikke”. Modulationsfasen bestar i opfordringen til at klede om i rummet
ved siden af. Forst herefter lyder reprisen, der gentager frygt-ikke-formlen,
men med en udvidelse, der udtrykker Asenats nye identitet
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Fat mod, Asenat, du rene jomfru, for se, dit navn er skrevet i de
levendes bog i himlen; i begyndelsen af bogen var som det forste
dit navn skrevet med min finger, og det slettes ikke i evighed. Se
dog, fra denne dag vil du blive fornyet og genskabt og genoplivet,
og du skal spise livets velsignede brod og drikke udedelighedens
velsignede bager og salve dig med uforgengelighedens velsignede

salve (15,4-5).

Asenats nye livomfatter foruden méltid og salvelse® evigt gteskab med
Josef og navneandring fra Asenat til “tilflugtsby” (moA1g xataguyic)
(15,6-7). Som tilflugtsby far hun en dobbelt rolle, en himmelsk og en
jordisk. Hun bliver et beskyttelsesrum for mange folkeslag, der stoler
pd Gud Herren og omvender sig. Hun settes samtidig i forbindelse
med den himmelske “Omvendelse” (uetdvola), som er datter af Gud
den Hojeste og bror til Mennesket, og som beskrives som smilende
(yer®doa mavtote), smuk (kdAn), meget god (Gyabn cpodpa) og alle
jomfruers biskop (émickomoc) (15,7-8).

Omvendelsen er meget smuk, en ren og altid leende jomfru, og
hun er mild og blid. Derfor elsker Faderen, Den Hgjeste, hende,
og alle englene @rer hende og ogsa jeg elsker hende hejt, for hun er
min sgster og som hun elsker jer jomfruer, elsker jeg jer ogsa (15,8).

Beskrivelsen af det himmelske kerlighedsforhold mellem Mennesket
og Omvendelsen, kvalificeret som jomfruelig soskendekerlighed.
Mennesket drejer efterfolgende samtalen hen pa forberedelserne til
brylluppet mellem Josef og Asenat. P4 den made kommer det him-
melske og det jordiske parforhold til at spejle hinanden. Det, der skal
til at finde sted pé jorden, har allerede forud fundet sted i et him-
melsk rum. Mennesket iverksetter for anden gang en afklaednings-
og ikledningsscene. Og denne gang markerer omklaedningen ikke et
skift fra bod og aske til et nyt liv, men et sublimz skift, og en ikledning
af en praeksistent bryllupsdragt (kai &vévoat v ctoAnv 0D yapov
GOV TNV GTOANV TNV ApYoicV Kol TPOTNV TNV OTOKEWEVNV €V T®
Bordud cov an’ apyiic) (15,10).

40 Her udelader vi diskussion om nadversymbolik og henviser i stedet til
Burchards oplysende artikel herom (1996e).
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S4 her mig nu, Asenat, du rene jomfru, og ifer dig din bryllups-
kledning, den gamle og forste, som fra begyndelsen har varet lagt
frem i dit varelse, og tag al din bryllupsprydelse pa og smyk dig
som en sken brud og gé hen for at mede Josef (15,10).

Derefter er Mennesket ferdigt med at tale ta prippoata tadta (15,11)
og vil hen til Josef for at fortelle ham “alle mine ord om dig” (mepi
cod mavta té pHpatd pov) (15,9). Asenat, der er ovenud lykkelig for
de talte ord, ensker at kende Menneskets navn, “sa jeg kan lovsynge
og prise dig til evig tid” (15,12x). Mennesket kan ikke give sit navn til
kende, men gennem hans svar fir vi at vide, at navnet ligesom Asenats
figurerer og preeksisterer i livets bog. Og i tilleg far vi at vide, at nav-
nene i livets bog er uudsigelige (Ovopoata dppntd):

Mit navn er i himlene skrevet i Den Hgjestes bog med Guds finger
i begyndelsen af bogen foran alle, for jeg er hersker over Den Ho-
jestes hus, og alle navnene, som er skrevet i Den Hojestes bog er
uudsigelige, og det er ikke tilladt for et menneske i denne verden
hverken at sige eller hore dem, for de navne er store og vidunderlige
og prisverdige (15,12).

Sproget for uudsigelighed tales ikke, men fremferes i honning, som
vi skal se. Og hvis man godtager vores ide om, at JosAs ma fortolkes
som en fortelling med et grundtema, der fremfores, moduleres og ka-
pituleres, sa udger tekstdelen 15,2-10 den kommunikative og sigelige
udformning af t& prppatd, og honningkageapokalypsen i 16,14-17,1
den visionare og uudsigelige udformning af o prippotd.*!

Visuel udformning

Den visuelle reprise indledes med Asenats ben til Mennesket om at
sette sig pa sin seng; en seng, der er ren og ubesmittet og som ingen
mand eller kvinde har siddet pa for. Sengen kender vi fra tidligere. Ase-

41 Angéende det visuelle sa gor Lipsetts Longinuspointe sig i hej grad gel-
dende: “So, too, Longinus strongly urges visualization, or @ovtocia, or
image-production, as a strategy extremely productive of grandeur, magnificen-
ce, and urgency. [15.1]. The description of Aseneth’s tower—an exaggerated
cloister—is the first of the story’s many elaborated descriptions” (2010, 96).
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nat gnsker at traktere med brod og “gammel og god vin, hvis duft/ande
nar helt til himlen” (15,14). Mennesket indvilliger, men beder forst og
fremmest om en honningkage (10 knpiov péiicong) (16,1). En sidan
har Asenat ikke, men Mennesket insisterer pé, at hun skal ga ud og
finde den i sit spisckammer:

Da gik Asenat ind i sit forridskammer og fandt en bihonningkage
liggende pa bordet, og bihonningkagen var stor — hvid som sne —
og fuld af honning. Honningen var som himlens dug og dens duft
som livsdnde. Asenat blev forbavset og tenkte: “Mon denne bihon-
ningkage kom ud af munden pa dette Menneske, for dens duft er
som inden fra dette Menneskes mund” (16,8-9)

Det, Asenat sporger sig selv om i monolog i citatet ovenfor, udfoldes
eksplicit i 16,11 som svar pa menneskets spergsmal, “hvorfor sagde du,
at der ikke er nogen honningkage i mit forradskammer?”:

Men Asenat blev skremt og sagde: “Herre, jeg havde ikke nogen
bihonningkage i mit forridskammer dengang, men du talte, og
den blev til. Mon den ikke kom ud af din mund, for dens duft
(mvon) er som din munds dnde (tvon)?” Mennesket smilte ad Ase-
nats forstand (16,11-12).

Asenats reaktion pa Mennesket er fortsat praeget af frygt, men ikke i et
omfang, der stdr i vejen for hendes skarpsindighed (c0veoig) (16,12) og
frie tale (mappnoic), som hun senere foregiver at @rgre sig over (17,9).
Hendes frygt er ogsa udgangspunktet for det folgende, hvor Menne-
sket tager fat om Asenats hoved med gnistrende hender (16,13) og
indvier hende i en apokalypse af uudsigelige mysterier (GmexoAdEOn
001 10 GroppnTe puothplo Tod dyictov) (16,14):

Salig er du, Asenat, for dig er den Hojestes uudsigelige hemmelig-
heder blevet dbenbaret. Og salige er alle de, som slutter sig til Gud
Herren i omvendelsen, for de skal spise af denne bihonningkage;
for denne bihonningkage er livets dnd, og den har bierne fra ny-
delsens paradis fremstillet af duggen fra livets roser, som er i Guds
paradis. Alle Guds engle spiser af den og alle Guds udvalgte og alle
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Den Hojestes sonner, for den er livets honningkage, og enhver som

spiser af den skal i al evighed ikke do (16,14).

Hvor ord og handling tidligere blev bundet sammen af en auditiv re-
prise (Bdpoel 1} Aceved napbimog dyvn) dirigeres den i det folgende
af en besynderlig gestik (16,14-17,1). Fire gange gentages formlen “og
han udstrakte sin hind, den hegjre® (koi €€€tevev v xeipa avT0D
mv de&av) (16,13, 15, 16x og 17).4

1. Ved forste hindsudstrekning (ordret gengivet) “styrer han
hendes hoved, og med sin hgjre hand fir han hendes hoved til
at falde” (kai ExkpdInoe TNV KeQUANV aOTHG Kol ETEGEIGE TH
xepi avtod Tf 6e1d TV KeoAnV avtiic) (16,13).4

2. Ved den nzste breekker han en del af honningkagen og “med
sin hgjre hind kaster han resten ind i munden pa Asenat”
(Kol 10 KatdAowmov EvéPale TR yepl avTod &ig 10 oTOUA
Acevél) (16,15).

3. Ved den tredje hindsudstrekning bergrer han bihonningka-
gen og genopretter den, si den bliver fuldendt, sidan som den
var fra starten (16,16x).

4. Ved den fjerde trekker han med sin finger kanten af bihon-
ningkagen fra @st mod vest (16,17). Og som afslutning pa
honningkageapokalypsen, strekker Mennesket sin stav frem
og vekker de dede bier til live (16,22).

Denne héndsudstrekkende gestik, der dirigerer handlingen, er som
navnt visuelt orienteret til forskel fra det auditive omkved i det forud-
giende. Men indholdet er tematisk set det samme. Ved at spise af hon-
ningkagen indtager Asenat det tidligere omtalte miltid bestaende af li-

42 116,22 findes samme gestus blot med en pafdog, “stav”, i stedet for en
hand.

43 Plum oversetter énéceloe (mintw) i 16,13 med “ryster” — [Mennesket] tog
fat i hendes hoved og rystede hendes hoved med sin hgjre hind”. I Philolenkos
(kortere) tekstudgave er énéoeioe udeladt, hvilket gor teksten lettere. Som
forsvar for den lengere og svarere lesning kunne man anfere Longinus’™ ord
om brugen af overdrivelse (her citeret fra Lippset): “As I keep saying, acts and
emotions which approach ecstasy provide a justification for, and an antidote
to, any linguistic audacity” [38.4] (2010, 112).
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vets brod (Gptov {mfig), udedelighedens beger (mothprlov dbavaciog),
og hun salves med uforgengelighedens salve (kai xpicOnon ypicpatt
apbopoiag) (15,5 og 16,16). Hendes rolle som tilflugtsby for dem, der
soger tilflugt i Herren, gentages ogsd, men praciseres som moderby
(umtpémorig) (16,16). Honningkagen er ikke kun til at spise af, sd
Mennesket tegner blodspor i den med fingeren og taler til den, hvilket
medforer, at bier og utzllelige bikuber kommer til syne:

Igen rakte Mennesket sin hgjre hind ud og lagde sin finger pa hon-
ningkagens kant, som vendte mod est, og trak den hen til kanten,
som vendte mod vest, og hans fingers vej blev som blod. For anden
gang rakte han sin hind ud og lagde sin finger pa den kant af hon-
ningkagen, som vendte mod nord og trak den hen til den kant,
som vendte mod syd, og hans fingers vej blev som blod. Asenat
stod ved Menneskets venstre side og sa alt, hvad han gjorde. Men-
nesket sagde til honningkagen: “Kom her.” S4 kom der bier ud fra
honningkagens celler, og cellerne var utallige, titusinders titusin-
der og tusinders tusinder (16,17-17x-17y).

Forskellige typer af bierne udgar fra honningkagen, bide hvide harm-
lose bier og store udvalgte dronningebier, som frembringer en bihon-
ningkage magen til den forste pd Asenats mund og laber (16,18-19).
Alle bierne spiser af honningkagen pa Asenats mund, inden Menne-
sket beordrer dem til at drage “til jeres sted” (gig TOV TOmOV VUDV)
(16,20). Udviklingen her er yderst gddefuld, men viser dog et apotro-
paisk aspekt ved Asenats forvandling. Forst spiser Asenat, og da hun
har spist bihonningkagen, gendannes den; og ud af den gendannede
kage udgar bier, som danner yderligere en kage pa Asenats mund, som
bierne spiser af. Honningens symbolske livscyklus er her fuldt udfol-
det, fra selv at spise til at blive spist. Den dunkle progression forleber
dog ikke uden en vis lethed og sedme. Efter det besynderlige klimaks,

sendes bierne vak:

Mennesket sagde sd til bierne: “Ga til jeres sted.” Og alle bierne flgj
op og drog til himmels. Men de bier, som ville skade Asenat, faldt
til jorden og dede. Og Mennesket rakte sin stav ud over de dede
bier og sagde til dem: “Flyv I ogsa bort til jeres sted.” Og de dode
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bier flgj op, bort til girden, som 14 ved siden af Asenats hus, og de
sogte ly i frugttreeerne (16,21-23).

Med opvakkelsen af de dede bier slutter honningkageapokalypsen, og
Mennesket sporger Asenat, om hun fik set ordet (Edpoxag T pripa
10070;). Da hun bekrefter det, rekker Mennesket for sidste gang sin
hand frem og fir en ild til at fortere honningkagen, hvilket fylder
rummet med stor velduft (17,4). Asenat nzvner de syv jomfruer, som
befinder sig i de ovrige rum i den store tirnlejlighed, og som alle er
fodt samme nat som hun, og hun beder Mennesket om at velsigne
dem. Herefter afleder han hendes opmarksomhed og forsvinder. Ase-
nat klandrer sig selv for sin skarpsindighed og frimodige tale, for nu ser
hun, at det ikke var et menneske, men Gud, der besagte hende (17,9).
Gor vi os den kontrafaktiske antagelse, at Asenat kunne tale fransk,
som det blev talt pa gaderne i parisiske forsteder i 1800-tallet, kunne
hun have udbrudt: “Cest un miel” (jf. fodnote 5).

Sammenfatning

I forskningshistorien hersker der uenighed om, hvordan honningka-
geapokalypsen skal fortolkes. Som svar pa Burchardts udsagn om, at
passagen aldrig er blevet tilfredsstilende fortolket, svarer Humphrey, at
det meget vel kan tenkes, at forméilet med honningkageapokalypsen
er at mystificere og unddrage sig fortolkning: “Perhaps the resistance
is inherent in the text, and not simply due to the denseness of critics.
That is, it may well be that the passage is for mystification, not for in-
terpretation” (citeret fra Lipsett 2010, 112). Passagen er tydeligvis mere
mystificerende end oplagt for én bestemt fortolkning. Hvis det hele be-
gyndte med, at Asenat fik hul igennem og kom i kontakt med en him-
melsk agent, s afrundes det med, at begivenhederne, som blev varslet
og indstiftet af engelfyrsten, endnu ikke er indtruffet i jordisk tid og
rum. Det giver anledning til, at Asenat siledes endnu en gang ma
vaske sig og kleede om (18,5-10); en omklaedning, der viser sig at vere
sa effektfuld, at hendes fosterfader bliver grebet af frygt og reagerer
pa samme mdide som Asenat havde gjort over for Mennesket (18,11).
Havde han kunnet tale et gammeldags gadedrengefransk, havde han
ligeledes kunne udbryde “Cest un miel”. Selv Josef har problemer med
at genkende hende, da de endelig forenes (19,4). Pointen er klar. Asenat
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har haft et mgde med Gud, hvorigennem hun er blevet som forvandlet
og behandlet med honning.

3. Afslutning

Honning er pa den ene side en ganske almindelig fode tilgengelig for
mennesker, og pi samme tid rummer den et overvaldende symbolsk
overskud, der gor den velegnet som spise for guder. At den séledes
indtages af bide mennesker og guder gor det oplagt at opfatte hon-
ning som et formidlingsled, en analogia entis, der forseder menneskets
forhold til det hellige. Den tyske teolog og religionshistoriker, Rudolf
Otto (1869-1937), fremforte i bogen Das Heilige den pastand, at er-
faringen af det hellige er kendetegnet ved to samtidige og ligevardige
aspekter: mysterium tremendum og mysterium fascinans. 1 modet med
det guddommelige stir mennesket foran et mysterium, der bade fasci-
nerer og vaekker redsel. Otto opfattede det hellige som das ganz An-
dere, og han placerede det derfor uden for den menneskelige fatteevnes
rekkevidde (Otto 1936, 42-52). Felles for honningmotivet, som det
fremstér i vores praesentation af fznomenet samt eksegese af honning-
kageapokalypsen, er evnen til at forsede modet med det hellige. Hvis
vi ser JosAs, hvor de uudsigelige hemmeligheder fremfores i honning,
sd fungerer netop honningen som et slags slor for det hellige. Honning
indgr tillige centralt i en sproglig og gestisk figur, der gennem gen-
tagelser stotvis akkumulerer symbolsk betydning, indtil teksten neer-
mer sig det ufortolkelige. Den fulde udfoldelse af sedmens @stetik er
imidlertid forbeholdt den indviede. Og som lasere er vi udelukket fra
det mysterium, som Asenat indvies i, idet vi moder en tekst, der my-
stificerer snarere end indbyder til fortolkning. Laeseren steder derfor
pa en forhindring, men ogsa en opfordring til selv at lade sig behandle
med honning. En sidan behandling kommer i stand ved, at man gi-
ver sig hen til og forseger at folge hver enkelt gentagelse og statvise
ophobning af symbolsk betydning; lige indtil teksten narmer sig sin
enigmatiske og sublime forlesning, for forst her kan behandling blive
til forvandling. For honning er ikke blot bindeleddet mellem Asenat
og de himmelske mysterier, men ogsa i bredere forstand et mystisk-
medierende copula mellem tekst og leeser. I forhold til Ottos forstielse
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af det hellige, som det pa en gang fascinerende og redselsvekkende, sa
inviterer fortellingen om Asenats omvendelse til en modifikation og
en svaekkelse. For Asenat stir ikke paralyseret i modet med “das ganz
Andere”, hun bevarer derimod fra start til slut bade sin skarpsindighed
og sin frie tale. Det helliges alvorstunge gru opvejes pa denne méde af
en lethed eller sadme, som stir i honningens fortegn: “Cest un miel”.
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Den oplysende frugt: Om at spise og
drikke i gnostisk-kristen litteratur

Tilde Bak Halvgaard

bstract: In this essay, the theme of drinking and eating in

Gnostic-Christian literature is investigated. As the focus of
most Nag Hammadi texts is not on daily routines but rather on
ascetic lifestyle and cosmology, these texts do not contain detailed
information about what kind of food their authors ate or how it
was prepared. Nevertheless, in several Nag Hammadi texts we find
a metaphorical use of everyday practices similar to the ones found
in the New Testament, where a special kind of food — Christ him-
self (as bread and wine) — becomes determinative for the identity
of the believer. In the Gospel of Truth, the eating of Christ is also in
focus, but the crucified Christ is the ‘fruit of knowledge’. Thus, the
author of the Gospel of Truth brings together in this single image
the tree of knowledge, the crucifixion, and the Eucharist, interpre-
ting the knowledge-giving fruit in a positive light.

Gnostisk gastronomi

Det er en velkendt, populer og kliché-praget opfattelse, at gnostikerne
var indifferente over for den verden, de levede i, idet de kun orienterede
sig mod den transcendente, guddommelige verden. De strebte ude-
lukkende efter at vende tilbage til deres guddommelige ophav og var
derfor ikke interesserede i at deltage i denne materielle, ufuldstendige
verden. Det kunne, ifelge klichéen, fore til to yderliggdende typer af
adferd. Enten blev gnostikeren s verdensforsagende, at han isolerede
sig og pa asketisk vis tog afstand fra alle former for kropslige tilbgjelig-
heder og nodvendigheder. Han giftede sig ikke, havde ikke sex og fik
ikke bern. Han ejede ikke noget og spiste og drak sa lidt som muligt.
Den anden mulighed var askesens diametrale modstning: libertinis-
men, hvor gnostikeren enten i ligegyldighed over for sin krop eller for
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at opna den ultimative frihed gjorde pracis, hvad der passede ham, fx
ved at sld sig los ved sexorgier og @degilder.!

De kilder, vi har til gnostikerne, er desvarre ikke mange. Ud over
Nag Hammadi-skrifterne findes der kun f4 manuskripter, hvis indhold
ligeledes fokuserer péa gnosis (erkendelse, indsigt) som frelsesvej, eller
som indeholder den type kosmologi, som dele af forskningen i dag er
enige om at karakterisere som ‘klassisk-gnostisk’, fx jJohannesapokryfen
(NHC IL1; IIL1; IV,1 og BG,2) og Arkonternes Hypostase (NHC 11,4)
(se Rasimus 2009, 58-62).2 Dertil kommer at de fa bevarede kilder kun
meget sparsomt antyder etiske forskrifter, som kunne understotte en
bestemt ‘gnostisk’ livsforelse. Klichéen om ‘de to mulige etikker’ stam-
mer fra en periode i gnosis-forskningen, hvor Nag Hammadi-skrifter-
ne ikke var tilgengelige, og hvor de kilder, man havde til ‘gnostikerne’,
udover meget fa manuskripter?, var herasiologernes vidnesbyrd. Deres
beskrivelser ber dog ikke leses som fuldstendigt troverdige gengi-
velser, da de formentlig ikke var baseret pa forstehdndskendskab til
konkrete gnostisk-kristne grupper, men narmere var baseret pd rygter
(Williams 1996, 164-165). Derudover er det tenkeligt, at de i forsoget

1 For en fremstilling af gnostikerne som enten asketer eller libertinere se Jo-
nas (2001 [1958], 270-277). Irenzus af Lyon beskriver i sit store verk Ad-
versus Haereses, hvordan valentinianerne opfatter sig selv som helt igennem
spirituelle. Deres kroppe kan de udsette for hvad som helst, da det ikke vil
anfegte deres dndelighed: “De som overdrevent er underlagt kedelige lyster
siger, at kedelige ting ber overgives til det kedelige og det &ndelige til det
andelige.” Irenaeus, Adversus Haereses. Ubersetzt und eingeleitet von Norbert
Brox, 1993-2001, Fontes Christiani 8, 1-5, Freiburg: Herder, 1,6,3. Se ogsa fx
1,25,4; eller Epiphanius, Panarion 26,5,7. Med mindre andet er angivet, er alle
de folgende oversettelser mine egne.

2 Nag Hammadi-skrifterne er dog pa ingen maide ensartede, og det er kun
et lille udpluk af dem, som kan betegnes som gnostiske. Flere af teksterne er
hermetiske traktater, andre mé betegnes som kristne apokryfer og endvidere
optreder et uddrag af Platons Staten. De fleste af de klassisk gnostiske tekster
er desuden ogsé kristne, og det kan siledes vare vanskeligt at adskille dem fra
andre kristne Nag Hammadi-skrifter, ligesom det kan vere vanskeligt at op-
retholde en egentlig definition af, hvad begreberne ‘gnostisk’ eller ‘gnostikerne’
dakker over.

3 Fx udgaven af Pistis Sophia: Carl Schmidt, 1925, Pistis Sophia neu heraus-
gegeben mit Einleitung nebst griechischem und koptischem Wort- und Namenre-
gister, Coptica II, Hauniae: Gyldendalske Boghandel/Nordisk Forlag, 1925.

289



Tilde Bak Halvgaard

pé at afvise gnostikernes ‘katterier’ har gjort, hvad de kunne for at fa
dem til at fremsta i et darligt lys.

Efter udgivelsen af Nag Hammadi-skrifterne blev forstdelsen af gno-
stikernes etik mere nuanceret, da man nu trods alt havde kilder direkte
fra dem, det hele drejede sig om. Det blev tydeligt, at den form for
etik, som umiddelbart kom sterkest til udtryk i teksterne, var askesen.
Der findes sledes adskillige eksempler pa, hvordan afholdenhed i flere
henseender er at fortreekke. Fx ser vi i Skriftet uden Titel (eller: Om Ver-
dens Oprindelse) (NHC 11,5 og X1II,2), hvorledes vinranken vokser ud
af det samme blod, som Eros er fremkommet af, og tekstens forfatter
konkluderer: “Den, som drikker af vinen, erhverver sig samlejets be-
ger” (109,28-29).° Udsagnet falder midt i fortzllingen om verdens og
menneskets skabelse, hvor der ogsa berettes om begarets (Eros’) oprin-
delse (109,1-25). Eros har i denne tekst ikke nogen positiv betydning,
da den bliver spredt ud over alle skabninger i Kaos og saledes gen-
nemsyrer alle jordiske ting (bide magter og mennesker). Forfatteren
far saledes kombineret det at drikke vin med fysisk beger og som folge
af dette ogsd med agteskab, samleje, bornefodsler og ded.® Forfatteren
til teksten fortsetter med at forklare: ... efter vinranken voksede et
figentre og et granatzbletre frem fra jorden sammen med resten af
treeerne ifelge hvers art, idet de havde deres sed i sig fra magterne og
englenes seed” (109,30-110,1). Disse korte tekststykker fra Skriftet uden
Titel viser os to ting. Den forste, og miske mest dbenlyse, nemlig at vi-
nen tender begaeret og i det hele taget pavirker mennesket i en forkert
retning, er en i antikken velkendt opfattelse, som kommer til udtryk i

4 Se fx Irenzus, Adversus Haereses. Ubersetzt und eingeleitet von Norbert
Brox, 1993-2001, Fontes Christiani 8, 1-5, Freiburg, Herder: 1,3,6: “Sadanne
ting siger de derfor om deres Pleroma (fylde) og alts udformning, ved force-
rende at tilpasse de gode ord til deres onde opfindelser”.

5 De enkelte tekststykker fra Skriftet uden Titel er oversat fra den tekstkritiske
udgave: Layton 2000, ‘On the Origin of the World’ i 7he Coptic Gnostic Li-
brary vol. 2, red. ]. Robinson, Leiden: Brill, 28-93.

6 Painchaud (1995, 345) beskriver brugen af Eros-figuren saledes: “Il s'agit
d’un récit de la naissance d’Eros construit comme récit étiologique de la repro-
duction sexuée, la fonction de ce récit étant d’attribuer une origine archon-
tique au cycle de la génération et de la mort”.
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adskillige tekster ogsa inden for Nag Hammadi-samlingen.” Vinen bli-
ver herved katalysator for menneskets indvikling i den jordiske verden,
iser det seksuelle aspekt, som medferer forplantning og reproduktion.
Det er tydeligt, at forfatteren ensker, at mennesket frasiger sig forbin-
delsen til materien ved netop at afsta fra at drikke vin og dermed lade
begaret ride.

Det andet forhold, som disse tekststykker peger pa, ligger for sa vidt
i forlengelse af det forste, men fokuserer pa andre aspekter af det jor-
diske menneskeliv, nemlig maden. Efter vinranken spirer andre treer
frem, som ernerer mennesket, men som samtidig barer laverestaende
engle og magters sad i sig. Traerne og deres frugt er saledes uloseligt
bundet til den jordiske verden, og spiser mennesket af dem, bliver det
ligeledes fastgjort til den. Forfatteren til Skrifter uden Titel pleederer
tydeligvis for en asketisk livsstil, hvor man ved at afsta fra de aspekter,
som herer det almindelige menneskeliv til — vin, begar, sex, bern og
mad — dirigerer sjelen i den rigtige retning: mod Gud og bort fra den-
ne verdens magter. Denne tekst er ikke enestdende blandt Nag Ham-
madi-skrifterne, og askesen ses derfor som den mest fremherskende
form for etik, som kommer til udtryk i de klassisk gnostiske tekster.®

Hvorvidt libertinismen reelt blev praktiseret blandt gnostikerne, gi-
ver vores kilder os ikke noget svar pa. Derfor har man — i hvert fald
inden for Nag Hammadi-studier — opgivet ‘de to former for etik’ som
mulige resultater af den kosmologi, der kommer til udtryk i teksterne.
Det vil sige en kosmologi, der fremstiller den menneskelige, materielle
verden som ufuldstendig.’

7 Se fx Autoritativ Lerdom (Authentikos Logos) (NHC VI1,3) 24,14-20, hvor
vi herer om, hvordan vinen slgver eller bedever sjzlen, si den ikke kan huske
sit ophav.

8 Dog ber man, som altid, vare varsom med at generalisere. For selvom vores
kilder i mange tilfelde giver udtryk for, at en asketisk livsstil er at foretraekke,
er det naturligvis ikke ensbetydende med, at leserne har fulgt dette rid. Som
Michael A. Williams pdpeger i sin banebrydende monografi fra 1996, Rethin-
king “Gnosticism”, finder vi mange eksempler pa metaforiske anvendelser af
‘familie’, ‘sleegtskab’ og ‘husholdning’, som i sidste ende viser os, at disse men-
nesker var dybt forankrede i deres umiddelbare omverden (Williams 1996,
150-160).

9 For en kritisk overvejelse af ‘de to former for etik’, se Williams 1996, 139-
188.

291



Tilde Bak Halvgaard

Kan vi sa sige noget om gnostikernes faktiske madvaner udover, at
mange tekster taler for ikke at indtage ret meget? Desverre ikke sa de-
taljeret, for teksterne er i det hele taget tavse, hvad angar beskrivelser af
dagligdags goremal og levevis. Pd samme mdde findes heller ikke ud-
forlige beskrivelser af méltider, madlavning eller offergaver, som kunne
give os en idé om, hvad disse folk spiste, og hvilken betydning de métte
have tillagt deres mad. Her og der nevnes dog forskellige former for
mad og drikke, men kun pi et meget generelt plan, som giver os et
billede af, hvilke frugter, kornsorter og husdyr de havde adgang til. I
Filipsevangeliet (NHC 11,3) far vi saledes en beskrivelse af en husfader,
som har alle tenkelige ting, og som forstir at fordele det efter niveau
og behov:

En husherre havde alting: bide sen og slave, bide kvag, hund og
gris, bade hvede, byg, hakkelse og gras, bade [...] og ked og agern.
[Nuvel,] han var vis og han kendte maden for hver [og en.] For ber-
nene satte han bred frem [...]. Slaverne gav han [...og] et maltid.
Til kvaget [kastede han] byg og hakkelse og gres. Til hund[ene]
kastede han ben [og til grisene] kastede han agern og madrester.
(80,23-81,1)°

Teksten fortsztter med at udlegge husherrens dispositioner som et bil-
lede pa de gode disciple, der forstér at se bort fra det fysiske udseende
og afkode, hvilken tilstand hver enkelts sjel er i. Siledes vil de kunne
tale til en person pa det niveau, vedkommendes sjel befinder sig pa.
Der er med andre ord tale om en indsigt i nytten af differentieret un-
dervisning. Nuvel, tekststykket anvender et billede fra dagliglivet, som
alle kan forstd, til at beskrive, hvad en god discipel kan. Udover at
bredet er det bedste, man kan blive tildelt, er vi dog ikke blevet klogere
pa madens betydning for aktererne.

Den primere grund til denne manglende alimentare information er
teksters genrer, som for storstedelens vedkommende er kosmologiske
traktater, der beskriver verdens tilblivelse og indretning. Forfatternes
fokus har ikke veret pa dagliglivets indhold, men i hgjere grad pa my-

10 Oversettelsen er baseret pa den tekstkritiske udgave: Layton 2000, “The
Gospel of Philip’ i 7he Coptic Gnostic Library, vol. 2, red. J. Robinson Leiden:
Brill, 142-215.
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tologi og kosmologi, som dog leverer rammerne for det liv, som leves.
P4 den anden side er teksterne ikke fattige pd metaforer, som bunder
i en bevidsthed om menneskets liv pa jorden: liv og ded, slaveri og

frihed, krig og fred, drukkenskab og @druelighed, sand fode og falsk
fode.

Enhed med Kristus i det Nye Testamente

Nag Hammadi-forfatterne var i antikken ikke ene om at anvende me-
taforer fra dagliglivet til at beskrive gudsforhold eller fromhed. Det
Nye Testamentes forfattere har ligeledes fundet det frugtbart at tage
udgangspunkt i menneskets daglige liv og den begrebssfere, der horer
til. Et godt eksempel herpd finder vi i Gal 2,19-20. Her beskriver Pau-
lus, hvordan han er ded for loven og nu lever et nyt liv:

For jeg er ved loven ded for loven for at leve for Gud. Jeg er korsfe-
stet med Kiristus. Jeg lever ikke mere selv, men Kristus lever i mig,
og mit liv her pd jorden lever jeg i troen pa Guds sen, der elskede
mig og gav sig selv hen for mig."

Her er der vel ikke tale om, at Paulus reelt er blevet korsfestet ssmmen
med Kristus, eller at hans fysiske legeme reelt har vaeret dede? Nej,
nzrmere at han gennem sin tro pa Kristus og i daben har modtaget
Anden, som har gjort ham til et nyt menneske. Siledes kan han sige, at
Kristus lever i ham, og pa den méde er det en ganske reel forandring for
Paulus — en dndelig forandring — der blot er beskrevet med dagligdags
begreber for at illustrere den radikale forandring, han har gennemgaet.
For liv og ded er dagligdags begreber, og deres anvendelse tydeliggor
ikke alene alvoren i Paulus’ udsagn, nemlig at hans budskab gelder
liv og dod, men de tilfgjer desuden henholdsvis positive og negative
verdier til de begreber, de umiddelbart knytter sig til: Joven medforer
dod, hvorimod Kristus medferer /iv (paradoksalt nok gennem deden!)."

11 Oversettelsen af dette og de folgende citater fra det Nye Testamente er
hentet fra DO 1992.

12 Lakoff og Johnson, 2000, 64, viser desuden, hvordan /vet ofte bliver en
‘beholder’: “Jeg har haft et indholdsrigt liv. Livet foles zomsz... Hendes liv er
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Lidt lengere fremme beskriver Paulus galaternes eget forhold til
Kristus: “Alle I, der er debt til Kristus, har jo ikledt jer Kristus” (Gal
3,27). Ikledningsmetaforen er velkendt og findes ogsd i mange Nag
Hammadi-skrifter. Uden at kommentere den eventuelle rituelle prak-
sis, der métte ligge bag metaforen, er det afggrende i denne sammen-
hang, at den ligeledes illustrerer en radikal forandring. Gennem dében
bliver galaterne sa at sige Kristus. De lever nu som en enhed: de er én i
Kristus.”® Daben giver siledes de Kristus-troende en ny identitet, som
samtidig er en felles identitet som Kristus.

Identifikationen med Kristus kommer ikke blot gennem diben, men
ogsd gennem nadveren, hvor ordsproget ‘du bliver, hvad du spiser’ for
alvor far en konkret betydning. Det kommer iser til udtryk i Johan-
nesevangeliet, hvor Jesus pd baggrund af bespisningsunderet i 6,1-15
forklarer den sultne folkeskare, at han selv er “livets bred” (6,35) og
“...det levende bred, som er kommet ned fra himlen; den, der spiser
af det bred, skal leve til evig tid. Og det bred, jeg vil give, er mit ked,
som gives til liv for verden” (6,51). Johannesforfatteren lader joderne
sta uforstiende over for denne sammenligning, hvilket giver anledning
til en leengere forklaring:

Hvis I ikke spiser Menneskesennens kod og drikker hans blod, har
I ikke liv i jer. Den, der spiser mit ked og drikker mit blod, har
evigt liv, og jeg skal oprejse ham pa den yderste dag. For mit ked
er sand mad, og mit blod er sand drik. Den der spiser mit ked og
drikker mit blod, bliver i mig, og jeg i ham. (6,53-56)

Forklaringen fortsaztter lidt endnu, men de fire vers viser med al tyde-
lighed, hvordan man opnir felles identitet med Kristus ved at indtage
hans ked og blod. Der er naturligvis tale om det symbolske nadver-
maltid, som jo ikke indstiftes eksplicit i Johannesevangeliet, men som
dog alligevel antydes i udsagn som det ovenstiende. Det interessante
i vores sammenhang er, hvorledes maden bliver det afggrende for den

Jyldt med aktiviteter...” I Gal 2,20 er det netop den type metafor, Paulus
benytter sig af, nir han proklamerer”...Kristus lever  mig.” Paulus er nu fyldt
med Kiristus.

13 I Romerbrevet bliver dette tema foldet endnu mere ud, idet enheden, som
er menigheden, beskrives som Kristus’ krop. Se fx Rom 12,5.
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troendes identitet. Her bliver man som sagt, hvad man spiser. Forfatte-
ren forbinder siledes betydningen af det livsnedvendige daglige maltid
mad med det som Kristus giver: frelse og evigt liv. Derfor er Kristus
lige sa nedvendig for den troende som en si ganske almindelig, men
altafgorende ting som mad. Man overlever ganske enkelt ikke foruden.
Det er dog ikke helt ligegyldigt, hvilken slags mad, man spiser, for det
lader til at antikkens mennesker har varet lige sd bevidste om madens
saft og kraft, som vi er. Det, vi indtager, er med til at forme os og give
os energi. At den troende skal indtage Kristus’ ked og blod giver der-
med ganske god mening, for Kristus former den troende og giver ham/
hende livskraft og en ny Kristus-lignende identitet.

I det folgende skal vi se, hvordan en tekst fra Nag Hammadi-samlin-
gen setter indtagelsen af Kristus i et andet perspektiv.

At spise Kristus i Sandhedens Evangelium

Det er almindeligt antaget, at Sandhedens Evangelium (NHC 1,3) fra
Nag Hammadi-samlingen bedst analyseres som en homiletisk reflek-
sion over Johannesevangeliet (Attridge og MacRae 2000, 67). Teksten
placeres ofte inden for den valentinianske kristendom, idet den deler
begrebsapparat og adskillige emner med fx den Tredelte Traktar (NHC
L,5)." Endvidere har den adskillige begreber til felles med Johanne-
sevangeliet, hvoraf de mest fremtredende er ordet (pexe, som sva-
rer til det graeske Moyoc), der er identisk med frelseren, sonnen og Jesus
Kristus. Navnet, lys og morke spiller ogsd en fremtredende rolle ligesom
ogsd uvidenhed og erkendelse. Disse temaer og flere andre er vavet ind
i hinanden og far pa skift lov til at std i centrum af varket, hvorfor det
i forskningen ogsd har vist sig vanskeligt at gennemskue en egentlig
struktur i teksten (Attridge og MacRae 2000, 67-71). Det giver pa den

14 Det er uvist og nermest usandsynligt, at Sandhedens Evangelium fra Nag
Hammadi-samlingen er identisk med det ‘Sandhedens Evangelium’, som Ire-
nzus navner i sin gennemgang af valentinianerne: Adversus Haereses 3.11.9. Se
Attridge og MacRae 2000, 65-66; Thomassen 2008, 146-148.
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anden side teksten et flydende, poetisk preg, som netop ogsa, til dels,
kendetegner Johannesevangeliet.””

1 Sandhedens Evangelium finder vi ogsa motivet om Kristus som no-
get spiseligt. Men, hvor det i Johannesevangeliet var Kristus som livets
bred samt hans ked og blod, som skulle indtages, s skal Kristus i
Sandhedens Evangelium spises som en frugt (oyTag/xaproc). I det fol-
gende tekststykke skal vi se, hvordan forfatteren lader det komme til
uderyk:

Derfor blev Vildfarelsen vred pd ham, den forfulgte ham, den
pinte ham, den tilintetgjorde ham, han blev naglet til et tre, han
blev til en frugt til erkendelsen af Faderen, (en frugt) som dog ikke
fordervede, fordi man spiste den. Men dem, som har spist den,
undte han at veere glade over fundet. For disse har han fundet i sig,
og ham har de fundet i sig. (18,21-31)'

Stykket falder nasten i begyndelsen af teksten og er introduktionen
til Jesus Kristus. Han oplyser dem, “der er i meorket” (18,16), og “viser
dem en vej og vejen er sandheden” (18,18). Forud herfor gir en be-
skrivelse af, hvordan “Vildfarelsen” (mxann) bliver magtfuld pi grund
af en tage af uvidenhed om Faderen. Vildfarelsen indkapsler “dem i
midten” (menneskene) i glemsel og frygt, og af denne grund abenbares
Kristus, der som frelser “er navnet pd den gerning han skal udfere”
(16,38-39). Sandhedens Evangelium har derfor primeart et soteriologisk
sigte. I det ovenfor citerede uddrag, far vi siledes meget tidligt i teksten
en beskrivelse af korsfestelsen, der afstedkommes af den personifice-
rede Vildfarelses vrede. Men som i de kanoniske evangelier bliver kors-
festelsen forudsetningen for frelsen. Udtrykket at “han blev naglet til
et tree” er parallelt med, hvad vi finder i fx ApG 5,30 og 10,39 samt i

15 Dodd 1953, 383, sammenligner den forste del af Johannesevangeliet med
en musikalsk fuga: “A theme is introduced and developed up to a point; then
a second theme is introduced and the two are interwoven; then a third, and so
on. A theme may be dropped, and later resumed and differently combined, in
all manner of harmonious variations”.

16 Oversettelsen er baseret pd den tekstkritiske udgave: Attridge og MacRae
2000, “The Gospel of Truth’ i 7he Coptic Gnostic Library vol. 1, red. ]. Robin-
son, Leiden: Brill.

296



Den oplysende frugt: Om at spise og drikke i gnostisk-kristen litteratur

Gal 3,13.7 I Sandhedens Evangelium spiller forfatteren dog ikke bare
pa, at korset er lavet af tre, men endvidere at treer beerer spiselig frugt.
Frugten og treet alluderer selvsagt til paradisfortellingen, og nér vi
umiddelbart efter far at vide, at “Kristus-frugten” ikke har bragt for-
derv, er det nemt for den oplyste leser, at se den som et modstykke
til frugten som Adam og Eva spiste, som jo netop ledte til fordeerv.
Forfatteren til Sandhedens Evangelium blander siledes forskellige og
velkendte motiver, og giver dermed leseren et nyt motivkompleks, der
netop i denne forbindelse giver ganske god mening. For en serlig vig-
tig pointe ved dette lille stykke er, at Kristus “blev til en frugt til er-
kendelse af Faderen”. Spiser man frugten (Kristus) erkender man altsa
Faderen. Modsatningen star klar, nar vi husker, at frugten, som Adam
og Eva spiste, kom fra kundskabens tre og netop ledte til erkendelse,
samtidig med at den jo som bekendt ogsa ledte til fordarv. Forfatteren
fastholder dermed pointen fra 1 Mos 2-3, men giver selve erkendelsen
en positiv klang i en ny kontekst. Det er Kristus som frugten pa sit tre,
man skal indtage, hvorved man opnir erkendelse af Faderen. Korset er
det nye kundskabstre, og Kristus er den indbydende frugt, som blot
skal plukkes og nydes, si at man “finder ham i sig”, dvs. man indopta-
ger ham og bliver ét med ham. Séledes har vi tre motiver i ét kompleks:
Kundskabens tre, korsfastelsen og nadveren.

Frugten optrader igen senere i teksten, hvor den identificeres med
Faderens ord, der udgar i Altet'®: “Siledes gir ordet fra Faderen ud
i Altet som frugten fra hans hjerte og som et udtryk for hans vilje”
(23,33-24,2). Her er frugten ligeledes noget, der skal modtages og ind-
optages. Alt i alt er metaforen ikke vanskelig at forstd, men der er dog
to ting, som gor den sarlig. For det forste har brugen af “frugten’ bade i
andre Nag Hammadi-tekster og i nytestamentlige tekster oftere betyd-
ningen af ‘et produkt. Et godt eksempel er “4ndens frugt” (6 kapmog
0D nvedpotdg), som vi steder pa hos Paulus. Frugten angiver her pro-
duktet af Paulus’ egen missionsvirksomhed, og viser sig hos de Kristus-
troende som andens gerninger.”” Her er der altsd ikke tale om nogen
frugt, som skal spises, men om at de troende skal bere frugt. For det

17 1 alle tilfelde er det EbAov, der oversettes med ‘tre’.

18 Altet (nTunq) betegner den guddommelige verden, som i Sandhedens
Evangelium dog ikke er skarpt adskilt fra den menneskelige.

19 Se fx Gal 5,22 og den Tredelte Trakrat 69,18.
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andet er metaforen serlig ved det, at den forbinder paradisfortallingen
med lidelseshistorien. Forfatteren til Sandhedens Evangelium skaber pa
sin vis sin egen ‘Adam-Kristus-typologi’. P4 samme made som Paulus
i Rom 5,12-21 beskriver Kristus som den, der genopretter Adams fald,
sd benytter Sandhedens Evangelium sig af samme fortolkningsstrategi,
idet de negative elementer fra paradisfortellingen far en positiv betyd-
ning i deres nye kontekst. Traet = korset, frugten = Kristus/Ordet som
tilvejebringer den rette erkendelse. Det er ikke lengere erkendelsen,
der forer til synd, forderv og fortabelse, men erkendelsen, der forer
til frelse. Kristus er sdledes blevet den sunde, livgivende og frelsende
frugt.

Sandhedens Evangelium praesenterer hermed en anderledes fortolk-
ning af treerne i paradiset, end den vi meder hos kirkefedrene. Al-
lerede i de forste arhundreder var det ganske udbredt at sammenlig-
ne enten Kristus selv eller hans kors med et paradisisk tre, blot ikke
kundskabens tre, som i Sandhedens Evangelium, men livets trae.?

Andre gode frugter

Det er formentlig ikke tilfeldigt, at kundskabens tre har en sarligt
fremtreedende rolle i flere gnostisk-kristne tekster. Det fokus, som for-
fatterne har pé erkendelsen (gnosis), mé helt naturlige have fort til, at
treeet til erkendelse om godt og ondt har givet anledning til overvejelse.”!
Men hvor vi i Sandhedens Evangelium bibeholder det negative udfald
af Adam og Evas ‘maltid’, s finder vi i andre Nag Hammadi-skrifter
en positiv tolkning af samme historie, hvor der i den grad er fokus
pa erkendelsen. Her skal vi til den tradition, som man i forskningen
omtaler som den klassisk-gnostiske tradition. Jeg vil her kort nzvne to
tekster, som er sarligt interessante i forhold til vores tema: Johannesapo-

kryfen (NHC IL1; I1L1; IV,1 og BG,2) og Arkonternes Hypostase (NHC

20 Se fx Justin: Dialog med joden Tryfon 86,1. For en dansk oversettelse se
Christiansen, Hyldahl og Miiller (2012).

21 Som Hans Jonas skriver om fortallingen, der udspiller sig omkring kund-
skabens tre: “...the biblical tale exerted a strong attraction upon the Gno-
stics.” (Jonas 2001 [1958], 93).
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I1,4). Begge tekster tolker det at Adam og Eva spiser af kundskabens
tree positivt, men som vi skal se, pa hver sin made.”

I den korte version af Johannesapokryfen (NHC 1IL1 og BG,2)* er
det ikke slangen, der far dem til at spise af trzzet, men derimod et
aspekt (Epinoia) af det guddommelige forsyn (Pronoia), der som folge
af en dbenbaring belerer Adam om erkendelse:

Fra suveraniteten fra oven og gennem é&benbaringen belarte Epi-
noia ham (Adam) om erkendelsen. Fra trzet i form af en grn in-
struerede hun ham i at spise af erkendelsen, sa at han kunne huske
sin fuldkommenhed, for begges fald skyldtes uvidenheden. (BG
60,17-61,7)%

Detete lille uddrag er en interessant replik til temaet om mad og drikke.
Som anden klassisk-gnostisk litteratur fokuserer teksten her ikke pa
det at indtage konkret jordisk fode. Dog anvender den i hgj grad et
alimentert vokabular til at beskrive den forandring, mennesket gerne
skulle gennemga. Som det fremgir af stykket skal mennesket huske pa
sin fuldkommenhed ved at spise af erkendelsen, dvs. det skal spise af
treet til erkendelse om godt og ondt. Det positive bestér iser i, at det er
et aspekt af det guddommelige forsyn (Pronoia), som manifesterer sig
som en orn og leerer mennesket at spise. Aspektet er Epinoia, som be-
tyder eftertanke, og som kendetegner evnen til refleksion, en evne som
Adam mistede, da denne verdens hersker lod en sgvn falde over ham
(BG 58,10-59,1). Mennesket skal siledes gennemga en forandring, der
gor det i stand til at reflektere og erkende sin fuldkommenhed. Erken-
delsen star i centrum, og kundskabens tra bliver roden til menneskets
frelse. Det interessante er nu, at i den lange version af Jobannesapokry-
fen er det Kristus, der manifesterer sig som ernen og fir menneskene

til at spise af treeet (NHC I1,1 23,26-33). Dermed er der et vist overlap

22 For en gennemgang af treeet som symbol i gnostiske tekster, se Gilhus
(1987).

23 Johannesapokryfen findes i bdde en kort og en lang version, fordelt to og
to pd fire manuskripter. De korte i: NHC IIL,1 og BG,2. De lange i: NHC
II,1 og IV, 1.

24 Oversettelsen er baseret pa den tekstkritiske udgave: Waldstein og Wisse
2000, ‘The Apocryphon of John' i The Coptic Gnostic Library vol. 2, red. ].
Robinson, Leiden: Brill, 12-177.
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med Sandhedens Evangelium, da det i begge tekster er Kristus, der le-
verer den frelsende gnosis.

I Arkonternes Hypostase er det slangen, der, besat af det ‘kvindelige
guddommelige princip’, optrader som ‘lereren’ og far de forste men-
nesker til at spise af traet. I denne tekst far slangen dermed en for-
holdsvis neutral betydning, idet den leegger krop til, at det kvindelige
guddommelige princip kan instruere menneskene. Derfor placeres den
ogsd i den underkategori af de klassiske gnostiske tekster, der kaldes
ofitisk (af det graeske d¢ig = slange). Selvom grnen her er skiftet ud
med en slange, si er méilet det samme: mennesket skal vigne og blive
som guder og erkende godt og ondt (89,31-90,19). Pi trods af at det
kvindelige guddommelige princip i Arkonternes Hypostase ikke direkte
betegnes ‘Epinoia’, har det ngjagtig samme funktion som Epinoia i
Johannesapokryfen. Begge er aspekter af det hojere, bagvedliggende for-
syn, som forstds som en form for visdomsfigur eller sdgar den kvinde-
lige side af Faderen. Endvidere fungerer begge som katalysatorer for, at
menneskene spiser af treet til erkendelse af godt og ondt. Erkendelsen
er saledes positiv i disse klassisk gnostiske tekster. Interessant er det
ogsd, at det er et guddommeligt aspeke, der kendetegnes ved refleksion
og eftertanke, som foranlediger menneskene til at spise. For det, som
menneskene far ud af at spise frugten, er jo nemlig evnen til at skelne
mellem gode og onde ting. De bliver i stand til at reflektere over den
méde, deres verden defineres pa: nemlig i sort-hvide kategorier, som
kan koges ned til det overordnede begrebspar ‘godt og ondt’. Det er i
1 Mos 2-3 tolket negativt, men i de klassisk gnostiske tekster er erken-
delse og refleksion positive evner, som gor mennesket mere lig Gud.

Erkendelsens saftige frugt

I de Nag Hammadi-tekster, som vi har set pa i denne artikel, er det
forhabentligt blevet klart, at deres forfattere ikke har interesseret sig
for reel jordisk fode. Deres sigte har veret et andet, og dog har de gen-
nem dagligdags metaforer beskrevet, hvorledes det man spiser, spiller
en afgprende rolle i ens liv. De vidste, som vi ger, at det man spiser
prager én, og at det af den grund ikke er helt ligegyldigt, hvad man
putter i munden. Nag Hammadi-forfatterne fandt, i lighed med for-
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fatteren til Johannesevangeliet, den dndelige fode vigtig at fremhaeve.
Den kunne man indtage i form af Kristus’ ked og blod eller i form af
Kristus som frugten fra treet. I bide Johannesevangeliet og i Sand-
hedens Evangelium er der endvidere andre forstéelser af, hvordan man
indoptager Kristus. For her betegnes Kristus tilmed som Ordez, der
ligeledes indlejres i den troende, bare ikke gennem munden som mad,
men ogsd gennem gret som, ja, ord. Og ordene preger dem, som lytter.
1 Johannesapokryfen og i Arkonternes Hypostase gjaldt det samme: at det,
som forandrer de forste mennesker er den fode, de indtager. Erkendel-
sen indtages siledes, pa opfordring fra en guddommelig aktor, som en
saftig frugt, der gor menneskene til reflekterende vasner.
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“Smag nu!” (K 80:24): Om
tantaluskvaler og smagens
smertefulde metaforik i Koranen

Thomas Hoffmann

bstract: This article introduces to the alimentary universe of

the Quran, the holy book of Islam. As a point of departure
I call attention to the fact that food and drink not only provide
nourishment and cause gastronomic delight but just as well can
foster strong affective and bodily reactions of displeasure and dis-
gust. The latter aspect — and its specific literary configurations — is
the focus of the present article. Three dimensions of alimentary
‘dystopia’ are given analytical priority: 1) the so-called torments
of Tantalus; 2) painful and loathsome consumption, and 3) the
notion of ‘taste’ as a vital metaphor for the somewhat abstract con-
cept of understanding. The article concludes that the alimentary
constitutes a basic sensory and affective register by means of which
the Qur’an seeks to appeal to and inculcate its original audience
the urgency of the new monotheist message.

At fodevarer, madlavning, fortering og smag — overhovedet det ali-
mentaere — udger et vigtigt og komplekst felt er nok en banal pointe.
Ikke desto mindre er det én af den slags truismer, man til stadighed ber
minde sig selv om. Det alimentere kan dekke over kringlede retlige
resonnementer, obskure symbolikker, mytiske fortellinger, formalisti-
ske ritualiseringer samt bastante etniske, sociale og religiose markerer.
Alle kan de vekke og nare kollektive passioner og identitetspolitikker,
der markerer og fejrer forskelle af religios, kulturel og politisk karakter.
Et hjemligt eksempel med redder i islam pa dette kunne vare kampen
om halal-fedevarer eller ¢j i offentlige institutioner, si som bernehaver
og plejehjem. Et mere festligt eksempel, som ikke desto mindre kan
anspore til ophidset debat, er id al-fitr i Folketinget, hvor muslimer
og folkevalgte fejrer afslutningen p4 Ramadan-fasten med et stort fel-
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lesmiltid. Det alimentare kan altsd kippe om i alt fra mikropolitik til
folketingspolitik, men det meste af tiden lever det ganske updagtet og
pragmatisk sit liv ude i samfundet.

Mad og drikke samler og integrerer ogsd samfund, ikke mindst om-
kring selve maltidet. Mad og drikke er formodentligt ét af de mest
potente og altruistiske overskudssymboler overhovedet. Folgelig har de
fleste religioner ogsa inkorporeret det alimentare i sine teologier og
ritualer og mere eller mindre institutionaliseret méltidet. At bespise
de fattige med de sikaldte ‘nddesborde’ er en veletableret tradition i
islams fastemaned; her dekker bemidlede muslimer simpelthen spi-
seborde op pa gader og torve, som de fattige kan sztte og meatte sig
ved. Ganske symptomatisk for maden som et flertydigt fenomen, star
fasten, al-sawm, siledes heller ikke kun i den strenge afholdenheds
tegn; for nér solen er giet ned, dekker alverdens muslimer gerne op
til fraseri og kulinariske banketter. Selvom fasten har sine asketiske
rodder, synes ritualet nemlig ikke at veere absolut asketisk og verdens-
fornzgtende; vi er ikke ude i den ekstreme spagelse af legemet som
nogle af senantikkens kristne var virtuoser ud i. Snarere end at ville
nedtone eller bagatellisere mad og drikke som noget Allzumenschliches
og dennesidigt, synes ritualet gearet til at fejre madens iboende godhed
og nydelse, som noget Gud — med tilnavnet a/-karim, ‘Den Genergse’
— har sat i verden. At hengive sig til den islamiske faste er med andre
ord ikke et asketisk forseg pé at vinde over maden, men er snarere en
méde hvorpa man kan intensivere madglaeden og taknemmeligheden
over Guds ‘gode ting, @/-tayyibat. En grundtanke i Koranen er siledes,
at Guds skabervark, og ikke mindst de alimentare aspekter heraf, for-
drer menneskets taknemmelighed overfor Gud. Gud er nemlig ogsa
al-muqit, ‘Forsorgeren’ (K 4:85).

Mad(u)lyst

Skent mad og drikke kan samle og forngje, kan det si sandelig ogsa
vekke ansted, splitte og hierarkisere nideslost. De ‘andres’ madvaner
kan synes barbariske og afskyvakkende, mens ‘vi’ er havet over ‘dem’,
hvad angir den gode smag, bogstaveligt talt. Derfor er det nappe en
tilfeldighed, at ‘smag’ bade er én af de mest anprisende og stigmati-
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serende metaforer, sproget kan benytte sig af. Ikke overraskende giver
fodevarer ogsd anledning til nogle af de mest fundamentale lyster og
ulyster for vores kropslige varen. Alene tanken om mad og drikke kan
fi munden til at lgbe i vand, men i andre tilfelde kan appetitten pa
et ojeblik sl om i sin absolutte mods®tning og kalde pa vemmelsen,
ja miske endda brekfornemmelsen. Mellem disse modsatrettede og
instinktive reaktioner huserer et spektrum af emotionelle, rationelle og
moralske kalkuler og (mave)fornemmelser. Et koranvers fra suraen “Bi-
erne” indfanger fint den intrikate balance mellem det lkre og fraste-
dende, K 16:66: “Ogsa i kvaget har I et lererigt eksempel: Af det, der
ligger i maven pa dem, midt imellem tarmindhold og blod, giver Vi jer
ren melk at drikke, velsmagende for dem, der drikker.”" Verset peger
pa den forbleffende tatte forbindelse mellem det appetitvakkende og
det frastodende og markerer fra begyndelsen af, at dette netop udger
et “lererigt eksempel”. Pa samme vis vil jeg i denne artikel fokusere
pa mad og drikke som noget, der kan veksle mellem det lyst- og ulyst-
fremkaldende — vel at marke i Koranens szrlige sproglige form.

Mad og drikke i Koranen: miljo, menukort og monoteisme

Grundet islams historiske fremvakst og selvstendiggerelse i 600-tal-
let klassificeres Koranen rimeligt nok ikke som bibelsk litteratur, men
der er ingen tvivl om, at Koranens indhold og form er dybt praget af
sin for- og samtids bibelske religioner og miljger, forst og fremmest
jodedom og kristendom, i deres regionale og ‘sekteriske’ varianter.
Det alimentare betydningsunivers, som Koranen fremstiller — fra det
mytisk-fantasmatiske til det mest jordbundne, fra det lovlige til det
forbudte — flugter pa flere niveauer med Bibelens. Ikke desto mindre
vil jeg for narverende ikke forfelge de levn, lin, ekkoer og genfor-
tolkninger af det bibelske, som vi finder i det koraniske univers, f.eks.
Koranens simplificerede og formildede version af de jodiske eller de
tidligt kristne” spiseforskrifter, men derimod anlaegge et mere retorisk
blik pa koranteksten.

1 Huvis intet andet er bemerket, er korancitater i Ellen Wulffs oversattelse.
2 Sadan som man kender det fra det sikaldte aposteldekret i ApG, 15,19-20:
“Derfor mener jeg, at vi ikke skal skabe vanskeligheder for de hedninger, der
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Inden jeg tager hul pi den specifikke problematik, vil jeg for over-
blikkets skyld give et ganske kort rids over de roller mad og drikke spil-
ler i Koranen, udfoldet i tre afsnit. Allerforst vil jeg prasentere, hvilket
milje Koranen i bredeste miljo- og klimamassige forstand udsprang
af. Dernest vil jeg skitsere nogle af de specifikke fode- og drikkevarer,
som Koranen navner; det kan vi passende kalde for Koranens menu-
kort. Endelig vil jeg sette disse mad- og drikkevarer i forbindelse med
Koranens serlige monoteistiske religiose univers.

Koranens alimentere miljo

Mad og drikke som konkrete nerings- og nydelsesmidler er forst og
fremmest afhengige af forhold som geografi, klima og produktions-
eller overlevelsesstrategier. Koranens umiddelbare geografiske og kli-
matiske kontekst var Den Arabiske Halve, serligt Vestarabien. Det in-
debearer et ekstremt tort og hedt orkenklima, hvor intensivt landbrug
ikke var muligt. Lavintensivt landbrug og havebrug var dog muligt i de
spredte oaser, suppleret af fiskeri langs Redehavets kyst. Disse geogra-
fiske forhold sikrede, at dele af befolkningerne kunne vare fastboende
i bymiljger (som man maske snarere skulle kalde bosttelser). Disse
(semi)urbane steder kunne ogsa fungere som knudepunkter for handel
og dermed generere kobmands- og markedsmiljeer, hvor en form for
overskridelse af den fastboende tilstand blev naturlig, nemlig i form af
langdistance- og karavanehandel. I tzt udveksling med disse fastbo-
ende finder vi ogsé den arabiske halves emblematiske figur, beduinen,
dvs. nomaden der dels overlever ved at lade sine husdyr grasse pa de
sparsomme og bestandigt vekslende grasgange’, dels ved handel med
de fastboende og dels ved tilbagevendende roveriske overfald pi* og
afpresning af nomadiske og fastboende naboer samt forbipasserende
karavaner.

vender om til Gud, men skrive til dem, at de skal holde sig fra besmittelse med
afguder og fra utugt og fra ked af kvalte dyr og fra blod.” Det er ikke sikkert,
at aposteldekretet rent fakeisk afspejler en konkret historisk praksis. For en for-
bindelse mellem tidlige kristne spiseforskrifter, iser kodificeret i kirke- og me-
nighedsordningen Didascalia Apostolorum, og tidlig islam, se Zellentin (2013).
3 Ordet nomade er netop afledt af det greske ord for ‘grasgang’, nomas.

4 De sikaldte ghazwda'er, hvorfra ordet ‘razzia’ stammer.
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Patricia Crone (1945-2015), danskfedt islamforsker og 2resdoktor ved
Kgbenhavns Universitet, har i sin artikel “Hvordan tjente de koranske
hedninge til livets ophold?” (2006, org. 2005) gjort os den tjeneste at
samle Koranens spredte referencer til arabernes levebred.” Heraf frem-
gar det tydeligt, at iser agerbrug og handel har veret ganske afggrende
for hedningernes — ogsi dermed de senere muslimers — livsunderhold.
Selvom Koranen kun har fa referencer til nomadetilvaerelsen og dens
vilde natur udenfor byerne (og generelt vurderer beduinernes religiose
og moralske habitus lavt®), er det ikke desto mindre klart, at Koranen
vidner om en kulturgeografi praget af disse forskellige, men indbyrdes
afhangige, produktions- eller overlevelsesstrategier. Beslegtede kilder
synes ogsd at bekrafte dette billede (se f.eks. Hoyland 2001).

Koranens menukort

Udover at Koranen afslerer noget om produktionsforholdene i bredeste
forstand, nzvner den ogsa en rekke mad- og drikkevarer, der gir fra
det uforarbejdede til det tilberedte, f.eks. fra ‘kvaeg’ og ‘korn’ til ‘stegt
kod’ og ‘bred’. Det kunne vi kalde for Koranens menukort. Selvom
listen ikke er overvaldende og langtfra serlig gastronomisk, vil det al-
ligevel blive for omfattende at nazvne alle. Et relativt vellykket forsog
pa en systematisk klassifikation af disse kan man imidlertid konsultere
i Arne Ambros og Stephan Prochdzkas 7he Nouns of Koranic Arabic
Arranged by Topics (2006)7, men en egentlig monografi om Koranens
alimentere univers er et klart desideratum i forskningslitteraturen.
Nuvel, Koranen rummer en rezkke generelle og kollektive begreber
og deskriptive termer vedrerende vegetation, der indgir i fedevare-
produktion, f.eks. baql, ‘urter og grensager’, ghaniy, ‘nyplukket frugt’,

5 Det skal rettelig nzvnes, at Crone som den brillante revisionist hun var,
bruger koranpassagerne til at problematisere den post-koraniske traditions
méde at beskrive de forste muslimers miljo pa.

6 For et studie af naturopfattelsen i Koranen, se Hoffmann 2012, 157-182.
Det mest eksplicit fordemmende udsagn vedrorende beduinerne finder man i
K 9:97: “ OQrkenaraberne er meget vantro og hykleriske og mest tilbgjelige til
ikke at kende bestemmelserne i det, som Gud har sendt ned til sin udsending.”
7 Inddelt i overkategorierne “Vegetation” og “The Animal Kingdom” og un-
derkategorien “Food and beverages” (under “Material Culture”).
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rayhan, ‘duftende krydderurter’ eller rawda, ‘et sted med frodig vege-
tation, sdsom en have eller plantage’. Specifikke planter og frugter som
blandt andet azhl, ‘tamarisk’, basal, ‘log, qitta’, ‘agurker’, rumman,
‘granatzble’ og a'nab, ‘vindruer’ navnes. En anden kategori® samler
korn, frugter og dele af disse (f.eks. frg, blade eller stilke). En serlig
prominent plante, som med rette reserveres en hel underkategori, er
palmen, i serdeleshed daddelpalmen, nakhl, og dens frugt. Et enkelt
teksteksempel, K 6:99:

Han er den, der sender vand ned fra himlen. Derved frembringer
Vi planter af enhver art, pd dem gronne blade og endelig korn i
rad og rekke, og pa palmetrzerne, af deres frugtstande, kommer
der nedhengende dadelklaser; og haver med vindruer, oliven og
granatebler, nogle, der ligner hinanden, og nogle, der ikke ligner
hinanden. Se pa deres frugter, nir de barer, og hvordan de mod-
nes! Deri er der tegn for folk, der tror.

Som i det ovenstiende eksempel med kvaeget (K 16:66) fremhaeves
disse afgroder med et vist didaktisk sigte og indenfor en forstielsesho-
risont, der vel kunne kaldes semiotisk: de er nemlig dels ‘leererige ek-
sempler’, ‘ibar, dels ‘tegn’, ayit, der henviser til en guddommelig ska-
ber, Gud. Til sammen skal disse fa mennesket til at fundere over det
genergse skaberverk og herudfra resonnere sig frem til den Gud, der
maner til taknemmelighed fra menneskets side. Det er neppe noget
tilflde, at den oprindelige betydning af kufr, der seedvanligvis over-
settes til ‘vantro’, faktisk er ‘utaknemmelighed’.

Ved siden af den koraniske vegetation finder vi dyreriget, der jo ogsé
spiller en vis rolle pd menukortet. I dette tilfelde har vi dog en enkelt
videnskabelig monografi at stette os til, nemlig Sarra Tlilis Animals
in the Quran (2013), men dette verk er ikke synderligt interesseret i
dyrenes rolle som madvarer. Referencerne gar hos Tlili mest pa post-
koraniske eksegeser vedrerende dyr og hendes @rinde er dybest set at
fremlase en slags dyreetisk teologi i Koranen. Derfor konsulterer jeg
Ambros igen, der deler groft op i pattedyr og andre dyr. Pattedyrene
kunne sa igen deles op i tamdyr og vilde dyr, rovdyr og byttedyr. Andre
dyr inkluderer arterne fisk, fugle, krybdyr og insekter, hvoraf enkelte

8 “Parts, seeds and fruits”
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er specificeret precist, f.eks. ravn og herfugl, mens andre blot navner
edderkop, myre, slange og lus. Selvom surernes titler ikke oprindeligt
herte med til koranteksten, men strengt taget er sakaldte para-tekster
(narratologen Gérard Genettes begreb), er det interessant, at flere af
dem vealger noget fra dyreriget som titel: “Koen” (K 2), “Kveget” (K
6), “De galopperende [heste]” (K 100) og “Elefanten” (K 105). Tre su-
rer er betitlet indenfor insektkategorien, henholdsvis “Bierne” (K 16),
“Myrerne” (K 27) og “Edderkoppen” (K 29). Trods disse titler om-
handler surerne ikke specielt disse dyr, men de indgar i surerne. Deres
rolle som titler er ikke helt afklaret for forskningen, men de er muligvis
opstédet ud fra en eller anden form for mnemoteknisk funktionalitet.
Afledt af de to hovedkategorier, vegetation og dyrerige, er kategorien
mad- og drikkevarer. Ambros oplister blandt andet taam, ‘mad’, hubz,
‘bred’, lahm, ‘ked’ og flydende sager som blandt andet sharab, ‘drik-
kelse’, zayt, ‘oliven(olie), khamr, ‘vin', laban, ‘malk’ og ‘asal, ‘honning’.
Underligt nok har Ambros ikke sat det leeskende ferskvand, furit, pa
listen, ligesom han ogsd ignorerer dets smertefulde og kvalmende
modsatning, nemlig Helvedets hamiman wa-ghassaqan, “skoldende

hedt, forrddnet vand” (K 78:25).

Koranens monoteisme i det alimentere

Efter nu at have gennemgaet milje og menukort kan vi endelig vende
os mod selve den religigse dimension ved maden. Denne dimension er
holdt sammen af én koranisk kongstanke, monoteismen, forstdet som
anerkendelsen og dyrkelsen af én bestemt gud og med udelukkelse af
andre ditto.” Det er naturligvis en skevvridning af Koranens univers
at tale om en sarskilt religios dimension ved mad og drikke; for sa vidt
at noget spiseligt eller uspiseligt overhovedet bliver nevnt i Koranen
indgar det uvegerligt i dens overordnede religiose diskurs. For over-
blikkets skyld vil jeg pinde denne diskurs ud i tre typer eller mider at
formulere sig pa.

Den forste diskurs kan vi helt overordnet kalde den fundamentalteo-
logiske diskurs. Det skal forstds som Koranens insisteren pd, at Gud

9 For en dybtgiende gennemgang og problematisering af monoteismebegre-
bet i forhold til Koranen, se Hawting (2006) og Crone (2012, 2013).
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har skabt en verden, som mennesket dybest set ber vere taknemme-
lig for, nemlig en verden fuld af ‘gode og dejlige ting’, al-tayyibait slet
og ret. Denne iboende ‘godhed’ kommer ikke mindst til udtryk igen-
nem fodevarekategorier, der tillige indlejres i en rituel-juridisk diskurs,

f.eks. K 5: 4:

De sporger dig [dvs. Profeten] om, hvad der er dem tilladt. Sig: “De
gode ting er jer tilladt. De rovdyr, som I oplerer gennem afretning,
idet I lerer dem noget af det, som Gud har lert jer, spis blot af det,
som de fanger til jer! Udtal Guds navn over det!”

I samme sura indgar ogsi en antydningsvis interreligios polemik med
joderne og deres strenge kosher-regler, nemlig K 5: 87-88: “I, der tror!
I ma ikke erklere de gode ting, som Gud har tilladt jer, for forbudtel!...
Spis af de tilladte og gode ting, som Gud forserger jer med!” Her an-
tydes det, at joderne har overskredet deres mandat og pa pervers vis
erkleret Guds gode og tilladte ting for forbudte. Med andre ord, en
obstruktion af Guds generpsitet.

Den sociale og aktivistiske pendant til denne fundamentalteologi-
ske diskurs er Koranens diskurs om altruistisk virksomhed, hvor det
at bredfede den fattige, den foraldrelgse, tilfangetagne og de hun-
gersnodsramte udger en dyd og en fordring for den troende (K 76:8;
90:14). Islams almissevasen, al-zakir (ogsa kendt som én af islams fem
sojler), indgar i dette altruistiske system — med dét moralske aber dabei
at bespisning og genergsitet ogsi omtales som bod og soning for synder
og overtredelser. Med andre ord: bespisningen skal forst og fremmest
frelse den genergse, hvorfor den sultne blot er det middel ved hvilket,
man kan demonstrere sin gudsfrygt og opna sin frelse.

Den anden type diskurs er den legalistiske og den er allerede delvist
signaleret i de ovennavnte citater om det tilladte og det forbudte. Mest
tydeligt slar den igennem i specifikke lovkrav og her udger K 6:145 et
absolut centralt tekststed:

Sig: “I det, der er blevet mig dbenbaret, finder jeg intet, der er for-
budt for nogen at spise, bortset fra selvdede dyr, blod, der er flydt
ud og svineked; for det er urent — samt noget gudlest, hvorover et
andet navn end Guds er udtalt.” Bliver nogen imidlertid tvunget,
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uden at begere det og uden at ville begd en overtredelse; — din
Herre er tilgivende og barmhjertig.

Dette vers angiver Koranens forholdsvise liberale og enkle forhold til
fodevarerestriktioner. Det meste er tilladt, med nogle enkelte speci-
fikke undtagelser og force majeure-lignende dispensationer som i oven-
stdende. Alt bliver til gengzld med ét forbudyt, hvis det er viet til andre
guder end Gud. Her kan vi tale om et pregnant rituelt talehandlings-
univers, hvor sakaldte talehandlinger som lofter, eder, forbandelser og
velsignelser ikke bare forstas som ‘ord’, men ogsa som handlinger, der
kan gribe ind og handle i folks liv. Som noget meget typisk for Kora-
nens juridiske diskurs er dens mange pragmatiske (eller barmhjertige)
dispensationer, hvor selv det forbudte bliver tilladt, hvis det er udevet
under tvingende omstendigheder. Her er ogsd det formelagtige om-
kved — at Gud er tilgivende og barmhjertig — serdeles vigtigt. Oven-
staende vers har dog en rival i et potentielt mere rigidt, men ogsi mere
vagt generaliserende, vers, K 7:157:

De, der folger Udsendingen, Profeten af sit folk, som de finder
beskrevet hos sig selv i Toraen og Evangeliet; han pabyder dem det
rette og forbyder dem det forkastelige. Han tillader dem de gode
ting og forbyder dem de wkle ting..."

Hvad nu pracist disse zkle ting (al-khaba’ith) er, far vi forst svar pa
udenfor Koranen i de senere post-koraniske traditioner."

Som den tredje og sidste type diskurs kunne vi tale om den fan-
tasmatiske. Selve begrebet det fantasmatiske har en nyere psykologisk
profil, hvor det betegner forestillingsbilleder og fantasiforestillinger.
Jeg benytter her det fantasmatiske som et begreb for dét, som begeres,

10 Jeg har her oversat al-khabi’ith som ‘de zkle ting’ fremfor Wulff’ “de ska-
delige ting”, som forekommer mig at vare en alt for funktionalistisk fortolk-
ning. Michael Cook oversatter ogsa til “the disgusting things” i sin artikel om
islamiske fedevareforskrifter (Cook 1986, 218).

11 Dels i hadith-litteraturen, dvs. de sméd anekdotiske tableauer angiende
Muhammads udtalelser og handlinger vedrerende alt mellem himmel og jord,
og dels i den juridiske ritual-litteratur, der forseger at udlede pracise regler
ved at triangulere koranteksten og haditherne med inddragelse af forskellige
logiske argumentationsformer.
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frygtes eller leges med, men som samtidig formuleres i en genkendelig
sproglig ramme vedrerende fantasmatiske forhold som f.eks. mirakler,
monstre, hybrider, paradokser, ‘utrolige’ sammentref, forvandlinger,
overdrivelser, alternative verdener og ‘umuligheder’, sidstnavnte kaldet
adynata i retorikken (for en kort introduktion til det fantasmatiske
som littereer genre, se Feldt 2011, 2-9). Koranen er ganske vist ikke et
vark, der excellerer i fortellinger om mirakler, men de figurerer dog re-
gelmassigt i teksten. Uden at have bedrevet en systematisk textmining
og analyse af alle Koranens mad- og drikkesteder har jeg dog bemzrket
en sldende alimenter komponent i flere af mirakel-passagerene, f.eks. i
K 7:160, der ekkoer flere bibelske fortallinger, og som til og med er et
eksplicit alimentert mirakel:

Vi delte dem i tolv stammer som fzllesskaber. Da folket bad Moses
om vand, dbenbarede Vi for ham: “Sla pa stenen med din stav!” og
straks veldede tolv kilder frem. Da vidste de hver isar, hvor deres
drikkested var. Vi lod skyen kaste skygge over dem, og Vi sendte
manna og vagtler ned over dem: “Spis af de gode ting, som Vi for-
sorger jer med!” Det var ikke Os, som de handlede uret imod; de
handlede uret mod sig selv."

I en passage som ekkoer de kristne apokryfer om Jesus’ barndoms-
mirakler, specifikt Thomas’ Barndomsevangelium 2.2-4, bemarker vi
ogsd en forbindelse til fodevarer, K 3:49:

Jeg bringer jer et tegn fra jeres Herre: Jeg vil skabe jer noget af ler,
der har form som en fugl. Jeg vil si blese luft ind i den, og da vil
den, med Guds tilladelse, blive til en fugl; jeg vil helbrede blind-
fodte og spedalske og give dode liv, med Guds tilladelse; jeg vil
fortalle jer, hvad I spiser, og hvad I opbevarer i jeres huse; deri er der
et tegn for jer, hvis I er troende”."

12 Jf. bla. 2 Mos. 13,21; 16,1-36; 17,1-7; 33,9-10; 4 Mos. 11,1-35; 9,15;
14,14; 20,2-13, S1105,39; 1 Kor 10,1, 3; Joh 6,31.

13 Verset har en pendant i K 5:110, der ogsa forteller om det lille lerfugls-
mirakel.
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Ti vers tidligere i selv samme sura fortelles der om, hvordan Jesus’ mor,
Maria, pa mirakules vis fik ‘underhold’, dvs. mad og drikke, i sin celle
i den helligdom, hvortil hun som gudsviet barn blev anbragt, K 3:37:

Hendes Herre tog velvilligt imod hende og gav hende en god op-
vekst. Han gjorde Zakarias til hendes varge. Hver gang Zakarias
kom ind i helligdommen til hende, fandt han underhold [rizq, for-
modentligt oprindeligt fra middelpersisk, hvor det betod ‘dagligt
bred’] hos hende. “Maria!” sagde han. “Hvor har du faet det fra?”
Hun sagde: “Det kommer fra Gud. Gud forserger, hvem Han vil,
uden afregning.”

En enkelt sura har ligefrem faet en titel, der pakalder sig madassocia-
tioner, nemlig sura 5, ‘(spise)Bordet’, a/-Ma’ida. Associationerne be-
kreftes suraen igennem, der da ogsi ganske passende indledes med
forskellige vers om tilladte og forbudte fodevarer, iser kadvarer (K 5:1-
5). Ogsd her skifter Koranen mellem for- og pibydende legalismer (iser
det traditionshistorisk vigtige K 5:3 vedrerende selvdede dyr, blod,
svin, dyr dede ved kvalning, slag eller styrt, ihjelstangede eller halvvejs
opadte dyr, dyr slagtet med halssnit, dyr slagtet pa offersten osv.) og en
tendens til dispensationer (K 5:3,5: “Dog, hvis nogen af sult og uden
at tilstrebe synd bliver tvunget; — Gud er tilgivende og barmhjertig./
[...]/ T dag er de gode ting jer tilladt. Den fode, som de, der har faet
Skriften, spiser, er tilladt for jer, og jeres fode er tilladt for dem.”). Selve
bordtitlen til suraen kommer dog fra suraens sidste del, der handler om
Jesus. Som alle andre profeter (Jesus klassificeres som profet i islamisk
forstielse og emfatisk ikke som Gud eller Guds sen, hvorfor han ogsa
ret konsekvent kaldes for ‘Jesus, Marias sen’ for derved at betone men-
neskeligheden) dgjer han med at skulle bevise sin profetiske @gthed,
selv over for sine tvivlridige og skeptiske disciple, som i K 5:112-115:

Da disciplene sagde: “Jesus, Marias sen! Formar din Herre at sende
et bord ned til os fra himlen?” Han sagde: “Frygt Gud, hvis I er
troende!”/ De sagde: “Vi onsker at spise deraf, for at vort hjerte kan
finde hvile, og for at vi kan vide, at du siger sandheden, sé vi kan
vere vidner derpa.”/ “Gud, vor Herre!” sagde Jesus, Marias son.
“Send et bord ned til os fra himlen, som skal vare en fest for os, for
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de forste som for de sidste, og et tegn fra Dig. Serg for os! Du er
den bedste forserger.”/ Gud sagde: “Jeg sender det ned il jer; men
hvis nogen af jer si stadig er vantro, vil Jeg give ham en straf, som
Jeg aldrig for har givet nogen i hele verden.”

Ekkoerne af nadverfortellingerne (og méske ogsa af ApG 10) fornem-
mes, men pointen har intet med nadverordene og den rituelle kompo-
nent at ggre. Her er nadverbordet i stedet indlejret i en art trosdyst,
hvor det rigt dekkede festbord i en fantastisk omvendt himmelfart
skal overbevise de traege i troen — den sidste rest af vantro manes bort
med en trussel, der netop forekommer effektfuld, fordi man ikke far at
vide, hvad straffen gir ud pa. Truslens potentialitet vokser i kraft af sin
vaghed. I endnu en mirakelorienteret fortelling, nemlig fortellingen
om de syv sovere, som stammer fra 4-500-tallets syriske kristendom,
ser man ogsa en kobling til mad, K 18:19:

Og saledes vakte Vi dem til live igen, s& de kunne forhere sig ind-
byrdes. En af dem sagde: “Hvor leenge har I varet her?” Nogle
mente: “Vi har vel veret her en dags tid, eller noget af en dag.”
Andre mente: “Jeres Herre ved nok bedst, hvor leenge I har veret
her. Send en af jer af sted til byen med de solvmenter, som I har,
sa han kan se, hvem der har den reneste mad dér (azka taam), og
bringe jer fodevarer fra ham! Men han skal vere forsigtig, sa ingen
far nys om jer!

Man bemarker syvsovernes tvivl, som kommer til udtryk i deres dis-
kussioner om lengden af deres sovn. De virker sigar i vildrede om
hvorvidt de overhovedet er blevet del af et mirakel, men sa kommer de
frem til et losningsforseg. Det fremstar ganske vist lettere gddefuldt
for savel nutidens leesere som tidligere tiders muslimske eksegeter, hvad
meningen egentlig er, men i denne sammenhang kan vi ngjes med at
hefte os ved, at maden fremstar som det afgerende shibbolet.

Som man kan se ud af disse mirakulgse passager indgér det alimen-
tere som et signifikant positivt element. Maden og drikken herer til
‘de gode ting), al-tayyibat, og indgar her i en godartet frelsesymbolik.
Det alimentare fungerer som appetitligt tegn eller bevis for Gud. Pa
den ene side er maden god og sken, fordi den simpelthen mztter og
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fordi den er ‘ren’. P4 den anden side er maden ogsa forbundet med
en mere erkendelsesmessig komponent: maden stiller ikke blot sulten,
men beviser ogsa noget. Sadan fungerer det alimentere i store streek
i Koranen, men der er ogsd et mere morkt og pinefuldt erkendelses-
aspekt knyttet til maden og drikken og det er dét, jeg afslutningsvis vil
behandle. For jeg kommer ind pa det, skal jeg imidlertid forst knytte
et par ord til det forhold, at Koranen — som s mange andre tekster — er
en tekst, der ikke blot opererer med en gengs kommunikerende refe-
rentialitet men som ogsd udmarker sig i mere billedskabende effekter.

Koranen som tekst

En tekst er pd mange mader et stykke selvudslettende kommunika-
tionsvarktej, der blot refererer til noget udenfor sig selv: det omtalte,
sagen, virkeligheden. Koranen er pi den made ikke anderledes end an-
den kommunikation. Den refererer til forskellige ting og forhold — om
stort og smat, om Gud savel som om myren (en enkelt sura, nr. 27, hed-
der simend ‘Myrerne’). Her har det ikke mindst varet den islamiske
eksegese og historiografi, samt den meget senere videnskabelige religi-
onshistorie, der har gjort sig tanker om Koranens referencer og kom-
mentarer til den verden, den tenktes at udspringe af. En tekst er dog
ikke kun en selvudslettende pegefinger, der peger pd en umiddelbar
genkendelig virkelighed udenfor den selv. En tekst kan ogsé referere
til noget, som ikke umiddelbart er til stede eller kan nas; her tenker
jeg is@r pa det fantasmatiske og dets markant billedskabende effekter.

Billedernes karakter og status varierer Koranen igennem, fra de upi-
agtede og realistiske til de spektakulere og fantastiske, sidstnazvnte
fremtredende i de apokalyptiske passager, der omhandler kosmos’ kol-
laps, samt i de voluptugse og voldsomme eskatologiske passager om
henholdsvis Paradis og Helvede. Billederne kan dog ogsi komme i
stand ved metaforisk sprogbrug, passende betegnet som billedsprog.
Af pladshensyn vil jeg her festne mig ved de decideret ulystfremkal-
dende, smertefulde og afskyvekkende billedeffekter i Koranen og vel
at maerke kun dem, som direkte indbefatter det alimentare univers.
Man kunne vel kalde det for Koranens alimentare dystopier (af grask
dys ‘darlig’ og topos ‘sted’). I det folgende vil jeg kortfattet &bne op for
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disse tre aspekter af alimentare dystopier: Tantaluskvaler, smertefuld
og afskyvekkende fortering, og endelig smag som smertefuld metafor.

Tantaluskvaler

I sin mest arketypiske fremstilling er erkenen Koranens vildmark og
dys-topos par excellence. Orkenen er stedet for den frygtelige torst, der
fremmaner deliriske fantasmer om lifligt vand, ogsd kendt som fata-
morganaet eller luftspejlingen. Ikke overraskende rummer Koranen
sine fatamorganiske passager, for dels kunne Koranens oprindelige
publikum formodentlig nikke genkendende til fatamorgana-erfarin-
ger, men det udgjorde ogsé et oplagt metaformateriale til at italesette
emner som tro, héb, illusion, skuffelse og fatalitet, som vi f.eks. ser det

i K 24:39:

De, der er vantro, deres handlinger er som luftspejling [ka-sarabin]
pa en slette. Den torstige antager den for at vare vand; men nér
han kommer derhen, finder han, at der ingenting er. Men han fin-
der Gud, dér, og da vil Han gere regnskabet op med ham. Gud er
hurtig til at gore regnskabet op.

Fatamorganaet og dens sterke torstkomponent synes netop at vere det
perfekte billede pa billedet. I den store billedteoretiker W.J.T. Mitchells
formulering: “Men billeder er ogsa notorisk en drik, som aldrig formér
at stille vores torst. Deres hovedfunktion er at provokere en fornem-
melse af mangel og sterk lyst ved at give os det tilsyneladende nervar
af noget og tage det vek i den samme gestus.” (Mitchell 2005, 80). I
Koranens fatamorganiske passage er det sa at sige billedets evne til at
vaekke en lystfuld erkendelse af, at den muslimske leser ‘gudskelov’
ikke selv er plaget af den mangel, som piner og rammer den vantro
fatalt.

I sin bog Tantaluskvaler: Den moderne fortelling om appetit behandler
litteraten Mads Julius Elf et beslegtet fatamorganisk og religigst feno-
men, nemlig de sikaldte tantaluskvaler. Tantaluskvaler benyttes her
om “det smertelige ved ikke at kunne opna noget der synes let opni-
eligt” (Gyldendals Fremmedordbog). Udtrykket tantaluskvaler stam-
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mer fra den greske myte om kong Tantalus, der havde overskredet gu-
dernes granser, og som derfor blev hjemfalden til en sarlig alimentar
straf, her i Homers Odyssé-version:'*

Tantalos® si jeg ogsd. Den gamle led heftige kvaler,

stdende midt i en sg hvor vandet gik ham til hagen.

Klart nok led han af torst, men fik ikke noget at drikke.

Lige sa ofte han bgjed sit hoved og prevede pa det,

lige sa tit sank vandet omkring ham, og rundt om hans fodder
sas den sortnende bund terre ud pa bud af en guddom.
Knejsende treer lod frugt henge ned over hovedet pa ham,
saftige parer og gule granater og redmende @bler,

figner si sade som honning og struttende sorte oliven.

Men nar han rakte med hdnden og proved at plukke af frugten,
var der bestandig en vind der viftede grenen i vejret.

(Homers Odyssé, 11. sang, 582-92)

Med udgangspunkt i denne oldgraske myte og dens idiomatiske be-
grebsliggarelse pd dansk som tantaluskvaler'® udfolder Elf en rekke
‘tantalusiske’ leesninger om sprog, billeder, mad og nyere dansk lit-
teratur. Ligesom jeg fokuserer EIf pa det alimenteres kippe-agtige fe-
nomenologi' i litterare tekster, altsd det forhold at mad og drikke ofte
balancerer harfint mellem det appetit- og afskyvaekkende, mellem den
elementare behovstilfredsstillelse og dens modsatning. Elf skriver:

14 1 én version af myten har Tantalus stjilet gudernes nektar og ambrosia og
delt det ud til menneskene. I en anden version har han slaet sin egen sgn ihjel
og tilberedt denne som ‘gryderet’ for guderne for at teste deres alvidenhed,
hvilket de i dette tilfelde spektakulert mislykkes at mobilisere.

15 Otto Steen Dues variant af Tantalus.

16 Pi engelsk har man i stedet verbet ‘to tantalize’.

17 Et kippefenomen betegner inden for psykologien en vekslen mellem figur
og grund for den, der iagttager en sikaldt illusionsfigur. Den er udformet
sidan, at den kan opfattes pa to vidt forskellige mider. Et kendt eksempel pa
et kippefenomen er Rubins vase (opkaldt efter den danske psykolog Edgar
Rubin), som er en tegning, der enten kan fattes som en sort vase pd hvid bag-
grund eller som to ansigter i profil pa en sort baggrund; de to figurer (hhv. vase
og ansigter) kan ikke opfattes samtidig.
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Jeg har is@r sat mig for at fordybe mig i de billedmekanismer, der
synes at gd hdnd i hind med denne vel nok ret s& velkendte form
for bange anelser: om vi nu ogsi altid far lov at konsumere, hvad
vi ser. Tvivl af den art ledsager billeder i almindelighed. Og jeg
antager, at de samme kvaler ledsager billeder af mad i serdeleshed,
hvad enten de praesenterer sig som en mental forestillet enhed, et
psykologisk imago, det visuelle indhold af en drom, en erindring,
en perception eller et fysisk objekt (for eksempel et maleri, en del
af en installation etc.). Det stikker tilsyneladende dybt i os men-
nesker, at det mest levende, mest synlige, mest virkelige og mest
appetitvekkende billede af mad kan vise sig at vere et blendverk
og i yderste fald have deden til felge. (2009, 10).

Den mest slaende tantaluspassage i Koranen er utvivlsomt K 13:14:

Ham tilkommer den sande pakaldelse. Dem, som de pakalder ud
over Ham, de benherer dem ikke i noget. Det er kun, som nér én
strekker sine dbne hender ud mod vandet, for at det skal ni hans
mund; det ndr den ikke! De vantros pikaldelse kan kun fare vild.

Det er pracis disse mytisk-psykologiske mekanismer, som Koranen
setter i spil med sine tantaluspassager, men selv om Koranen tilsyne-
ladende fremstiller tantaluskvalerne som de vantros problem, etablerer
passagen ogsa en form for epistemologisk tantaluskval for muslimen i
denne miniaturelignelse. Kan muslimen vide sig sikker pa ‘den sande
pakaldelse’, som verset nevner eller setter verset netop ikke en mulig
tvivl i spil? Kunne denne maske vare ligesa vildfaren som den vantro?

Jeg vil for det forste gore opmarksom pé det umiddelbart indlysende
forhold, at Koranens italeszttelse af tantaluskvaler spiller ssmmen med
de klimatiske forhold, nermere bestemt det hede grkenklima med dets
velkendte og fatale fatamorgana-effekter. Det ville dog samtidig vere
synd at se bort fra de forbindelseslinjer til senantikkens gresk-romerske
kultur, som vi ved, at Koranen og de tidlige muslimer var bekendt med
og involveret i. Det kan ikke udelukkes, at disse fatamorganiske for-
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tellinger kan vere vestarabisk genbrug af cirkulerende tantalus-myter.
Yderligere forskning er her pakraevet.'

Som sagt méd den klassiske tantaluskval forstds som det pinefulde
pirrende fantasme om det tilsyneladende let opnéeliges uopnéelighed.
Netop en alimenter og dystopisk variant heraf finder vi ogsd udfoldet
i Koranen, ikke mindst i dens passager om Helvedet, a/-jahim, ‘Helve-
desilden’ (et andet ord er al-nir, ‘Ilden’). Siledes kan man i K 73:12-13
lese folgende: “Hos Os er der lenker og helvedesild/ og fode, der setter
sig som en klump i halsen, og en pinefuld straf.”

Det er ikke akkurat en idealtypisk tantaluskval, der her fremma-
nes, snarere er tantaluseffekten her forskudt fra det uopnaelige til det
opnéelige, men si alligevel ikke fuldtud opnaeclige, nemlig foden der
setter sig galt i halsen og derved foranlediger en kvalende effekt.” Den
meathed, der skulle indfinde sig, blokeres i stedet af en smertefuld og
panikfremkaldende fornemmelse af kvalning. I en anden eskatologisk
sura setter fodevarerne sig ikke pd tvaers, men effekten synes ikke desto
mindre tantalusisk, K 88:6-7: “Deres eneste fode er tornede planter,/
som ikke feder og ikke stiller sulten.”

Her skal foden formodentligt opfattes som smertefuld at fortere,
men i en ironisk omvending af en art no-pain-no-gain-logik ferer smer-
ten kun til det rene ingenting; det underforstas at ikke-fedende madva-
rer ikke var et plus i 600-tallets Arabien.

Smertefuld og afskyvekkende fortering

Vi har allerede veret inde pA maden som smertefuld og Koranen rum-
mer en del passager, som bade detaljerer og mystificerer sine lesere.
Det obskure Zaqqumtre i Helvede tilbyder intet andet end en smerte-
fuld nering, K 44:43-46: “Zaqqamtrzet/ er synderens naring./ Som
smeltet kobber bobler det i maven,/ som nér kogende vand bobler.” 1
en anden sura fir vi presenteret den groteske og makabre detalje at

18 Den voksende mzngde af bibelvidenskabelige studier, der eftersporer gree-
ske og romerske levn og strukturer i det gammeltestamentlige materiale, udger
et oplagt inspirationsfelt for koranforskningen.

19 Jf. Ambros 2004, 201: “s.th too big to be swallowed and so causing cho-
king; a choking”
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Zaqqumtreet barer frugter, der ligner sataners hoveder, K 37:64-67:
“Det er et tre, der udgar af Helvedes rod,/ med frugtstande som sa-
taners hoveder./ Dem skal de spise af og fylde maven dermed./ Derpa
far de en blanding af kogende vand.” Geert van Gelder bemaerker kor-
reke, at “det ikke betyder noget, at ingen ser ud til at vide, hvordan
denne frugt ngjagtigt ser ud: selve dets obskure fremstilling forsterker
dets forferdelige natur.” (van Gelder, 23). I en anden sura, den apo-
kalyptiske ‘Det Kommende’, fremmanes billedet af den nerige syn-
der, der ikke bespiste den fattige. Som ironisk alimentar straf blev
synderen i Helvedsilden nu bespist med ‘intet’ undtagen materiefyldt
vaske, ghislin, muligvis sarpus, K 69:36-37: “og intet at spise, kun ma-
teriefyldt vaske,//som kun de, der forsyndede sig, skal indtage.” I en
anden sura, nummer 78, ‘Budskabet’, der ogsa rummer apokalyptiske
motiver bliver vi faktisk ogsd prasenteret for luftspejlinger (K 78:20),
men ligesom i sura 69 bliver synderne i Helvedsilden bespist med
“skoldende hedt, forridnet vand” (K 78:24-25). “Smag nu!” beordrer
Gud de fordemte i vers 30, mens de gudfrygtige i de folgende vers
nyder saften fra vingardene og et “altid bredfyldt beeger” (K 78:32-34).
Samme motiv med brendende hed og @kel vaske gentages i K 38:57,
“Sédan er det. Lad dem smage det! Hedt vand, materiefyldt vaeske.” I
passagen om “Zaqqumtreet og den smertefulde, kobberagtige vaske
opfordrer Gud igen de fordemte til at smage, nu med en grum ironisk
italesettelse af den fordemtes ultimative magtesloshed og statusfor-

fald, K 44:49: “Smag nu [dhuq]! Du er den magtige og fornemme!”

“Smag nu!” Smertens smagfulde metaforik

Indenfor den sikaldte kognitive metaforforskning har man veret ser-
ligt optaget af metaforernes redder og forankring i den fysisk-oplevede
verden, herunder i hele menneskekroppens sanse- og erfaringsapparat.
Metaforerne opfattes siledes ikke som blot og bar retorisk dekorum
eller som en fantasifuld kombinatorik af sprogtegn, men snarere som
noget der har rodder i krop og erfaring. Blandt de indsigter, som denne
forskning har frembragt, er ikke mindst, hvordan metaforikken trek-
ker pa et dybt kropsligt og sanseligt vokabular, ndr mere abstrakte og
uhédndgribelige forhold skal kommunikeres, for eksempel erkendelse
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(Sweetser 1990). Alene den foregidende sztning afspejler dette; f.eks.
bunder udtrykket ‘indsigter’ i synssans og visualitet, udtrykkene
‘frembragt’ og ‘trekker pid’ grundleggende motoriske og kraft-base-
rede kropserfaringer, mens det ‘uhindgribelige’ settes pi begreb ved
hjelp af billedet af hinden, der ikke kan gribe og fa fat i objektet. Disse
basale indsigter fra den kognitive metaforforskning kan ogsa overfores
til studiet af sprog i religios kommunikation, og bibelvidenskaben op-
lever i disse ar, at den kognitive tilgang er hejst anvendelig (for eksem-
pel Fayearts 2003). Inden for koranforskningen har man indtil videre
kun oplevet sporadiske forseg pi en kognitiv tilgang, men det er min
overbevisning, at det kognitive projekt indenfor kortere tid vil blive
inddraget som en frugtbar metode.

Hvad angér det alimentare, synes de kognitive studiers vagtning
af det sanselige og kropsbundne at ligge ligefor. At spise og drikke —
og herunder at smage — horer jo simpelthen til en af kroppens mest
elementere sanser og udger en basal forudsztning for menneskets
overlevelse. Derfor er det miske heller ikke s overraskende, at dette
aspekt af kropslighed finder anvendelse metaforisk, ogsa i Koranen.
Mit eksempel vil her koncentrere sig omkring begrebet ‘at smage’, helt
specifikt den arabiske rod DH-W-Q. Roden forefindes 63 gange i Ko-
ranen, i fire forskellige grammatiske former, hovedparten med status
som verber.

Umiddelbart skulle man méske tro, at smag iser ville knytte an til
konkret alimenter nydelse og tilfredsstillelse. Det er dog ikke tilfeldet,
for koranteksten afslorer for det forste en markant tendens til metafo-
risk formulering.”® For det andet benyttes en metaforik, der altover-
vejende fokuserer pd straf, smerte og ded. Ud af de 63 tilfelde, hvor
‘smag’ forekom, fandt jeg kun seks eksempler, hvor ‘smag’ havde en
positiv valer. I alle seks tilfeelde drejer det sig om formuleringer om at
smage barmhjertighed, f.eks. i K 10:21: “...Nér Vi lader menneskene
smage barmhjertighed, efter at modgang har ramt dem...””!

De resterende tilfelde af ‘smag’ centrerer sig nasten udelukkende
om at smage straffen (al-‘adhab), evt. den flammende ilds straf (K K

20 Her skelner jeg bevidst ikke mellem sikaldt ‘dede’ og ‘levende’ metaforer.
Selvom en metafor kan virke ded og idiomatisk stivnet er dens oprindelse al-
ligevel forankret i den metaforiske tenkning.

21 De resterende eksempler er K 11:9; 30:33, 36, 46; 41:50; 42:48.
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3:106; 3:181; 4:56; 6:30; 7:39: 8:14, 35, 50; 10:52; 22:22; 29:55; 29:55;
32:14; 34:42; 35:37; 38:8; 46:34; 54:39; 59:15; 78:30). Seedvanligvis
ma passagerne forstas som referencer til Guds straf af mennesket i det
hinsidige, om end det til tider er uklart, om Guds straf ogsa vil falde
i det dennesidige. Andre spredte ‘smagfulde’ straffe, som synderen vil
kunne smage, kan vere ‘straffen’ (K 37:31, 38; 10:70; 22:9, 25; 25:19;
32:21; 34:12; 41:16, 27, 50), ‘velde’ (K 6:65; 6:148), ‘vanzre’ (K 39:26),
‘deden’ (K 3:185; 21:35; 29:57; 39:57; 44:56), ‘noget ondt’ (K 16:94),
‘folgerne af ens onde handlinger’ (K 5:95; 5:15; 64:5; 65:9), ‘provelse’
(K 51:14); ‘smage bereringen af Helvede’ (K 54:48). Det er vigtigt at
understrege, at smagsmetaforikken, ud over sine tette kobling til san-
selige erfaringer og umiddelbare guz-feelings, ogsd udmerker sig ved et
steerkt erkendelsesmessigt aspekt. Syndernes synd gér forst rigtigt op
for dem, nir de tvinges til at ‘smage straffen.” Som eksempel kunne
vi fremdrage K 6:30: “ Gid du kunne se, nér de bliver stillet over for
deres Herre! Han siger: “Er dette ikke sandheden?” De siger: “Jo, ved
vor Herre!” Han siger: “S smag da straffen, fordi I var vantro!”” Her
paralleliseres sanselig smerte med pinefuld indsigt og erkendelse af de
vantro synderes synder. Den vantros straf stir frem som en erkendel-
sesfuld fortrydelse, der nasten er til at smage pa — og dermed lererig
for publikum.

Teksteksemplerne er spredt ud blandt savel mekkanske som medi-
nensiske surer, men med storsteparten blandt de mekkanske surer, dvs.
de surer som tenkes at stamme fra tiden for muslimernes emigration
fra Mekka til Medina i 622. Denne pre-medinensiske fase, hvor mus-
limerne udgjorde et forholdsvist magteslost men religiost entusiastisk
segment, er iser praget af eskatologisk og apokalyptiske passager, ofte
med sterke parenetiske appeller — mennesket skal trues og lokkes til
monoteismens budskab med henvisninger til Paradis og Helvede. Det
er siledes ogsd forst i de senere medinensiske surer, hvor Muhammad
og hans trosfeller har fiet etableret en art islamisk stat, at Koranen far
et mere legalistisk og samfundsorienteret prag. Apokalypsen er stadig
nerverende, men den er relativeret af mere livsnare prioriteter om-
kring samfundets overlevelse og drift. Derfor passer ‘smag-passagerne
med deres fokus pd det eskatologisk-parenetiske, der fortfarende poin-
terer den pinefulde erkendelse, som synderne i sidste instans vil erfare,
fint ind i Koranens overordnede tematiske genese.
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Konklusion

I denne artikel har jeg introduceret til Koranens alimentare univers,
dets specifikke bestanddele og kategoriseringer samt hvilke miljemes-
sige og religionshistoriske forbindelser, denne tekst trakker pa. Et
serlig intrikat forhold ved det alimentere er dets evne til at vaekke
savel lyst som ulyst, basale menneskelige ‘mavefornemmelser’, og jeg
har her vist, at Koranen ogsa er opmarksom pa dette sansemassige
kippefenomen. Netop i kraft af at vare koran, dvs. en sarlig stilise-
ret og kanoniseret form for tekst, er det ogsd vigtigt, at vi ikke bare
lzeser den som historisk dokument, men ogsa som retorisk og litte-
reert gestaltende tekst. Her kommer iseer Koranens billedsprog ind i
billedet. Her spiller det alimentere en ganske interessant rolle og jeg
har her fokuseret pa de decideret ulystfremkaldende, smertefulde og
afskyvekkende alimentare billedeffekter i Koranen (til trods for Ko-
ranens kontra-balancerede diskurs om det alimentere som en del af
Guds ‘gode ting’). Serligt tre aspekter af alimenter dystopi viser sig
centrale, henholdsvis de sikaldte tantaluskvaler, den smertefulde og
afskyvaekkende fortering, samt ‘smagen’ som metafor for erkendelse,
helt specifikt smerte- og fortrydelsesfuld erkendelse. Overordnet kan
vi konkludere, at Koranen sprogligt benytter sig af det alimentare som
et helt basalt sanseligt og folelsesmassigt register til at appellere til og
overtyde sit publikum om det monoteistiske budskabs vitale vigtighed.
Som sidan skriver narverende artikel sig ind i det relativt spede forsk-
ningsfelt, der tvardisciplinart forfolger religion og kognitions forbin-
delser med ulyst og vemmelse.*
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Bibelen og det alimentere
kulturmede i Grenland

Flemming A.]. Nielsen

bstract: The second coming of Christianity to Greenland ac-

complished by the arrival of the Norwegian missionary Hans
Egede in 1721 implied, among many other things, an alimentary
encounter of cultures. Based on primary sources, Greenlandic
eating habits prior to the Danish-Norwegian resettlement of the
country are described, and some of the problems pertaining to the
rendering of Biblical foodstuffs in the exotic Greenlandic language
are discussed. The genesis of the Greenlandic literary language and
the Greenlandic Bible and its influence are reviewed in order to
point out that thanks to the Danish-Norwegian state mission fun-
ded by the absolute monarch and his administration as well as the
German mission established and funded by the Moravian Breth-
ren, Greenland is today a Christian nation with its own distinct
language and culture and part of the European state system, even
though situated in the American hemisphere.

Kristendommen kom til Grenland ferste gang, da nordboer fra Island
bosatte sig i den sydvestlige del af det, der dengang var et folketomt
land i slutningen af 900-tallet. Forfedrene til nutidens grenlendere,
inuit,' indvandrede nordfra i lebet af 1100-tallet, og nordboer og inuit
kom i kontakt med hinanden, da den sikaldte Thule-kultur bredte sig
til hele den beboelige del af Grenland i lebet af de folgende drhund-
reder. De to folk handlede med hinanden, og nogle ganske fi gloser i
det gronlandske sprog af umiskendelig nordisk oprindelse vidner om
en begraenset kulturel udveksling i gvrigt, men mission over for inuit
har der ikke dengang veret tale om (Nielsen 2011, 149-150). Efter at

1 Inuit, flertal af inuk, er det gronlandske ord for “mennesker”, men bruges i
Grenland ogsa som etnisk betegnelse.
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nordboerne forlod landet i lobet af det femtende arhundrede,? vovede
ingen europer at overvintre i Gronland, for kongelig missionzr Hans
Egede (1686-1758) slog sig ned med sin familie og sit felge 3. juli 1721.
Dermed kom kristendommen til Grenland for anden gang, og dette
kulturmede fik helt anderledes dramatiske konsekvenser.

Glemt i Europa var Grenland aldrig blevet. Allerede tidligt i
1600-tallet kan det dokumenteres, at lokalbefolkningen blev betragtet
som den danske konges undersatter pa linje med andre folkeslag i ti-
dens dansk-norske imperium, og en vis viden om dem, deres kultur og
sprog lykkedes det ogsa allerede dengang at indsamle og offentliggere.
I det folgende skal der ses nzrmere pd, hvad man kunne kalde den
alimentare del af det kulturmede, som kristendommens andet komme
til Gronland afstedkom, og nogle af dette medes forudsetninger og
konsekvenser. Som en skriftsamling, der udspringer af antikkens mel-
lemestlige landbrugskulturer, indeholder Bibelen adskillige udtryk for
mad, som det har veret svert at redegore for i en arktisk nomadekultur
og pé et sprog, der dengang var nzsten ukendt i Europa og derfor forst
skulle lzres og beskrives fra grunden. Hvordan skulle man for eksem-
pel sige “Giv os i dag vort daglige bred”, nar bred var ukendt i de egne?

Alimentere kulturmeder

“Der er kommen en fremmed Mand over det store Hav fra Vesten,
som stizler Drenge og giver dem tyk Suppe med Skind paa til Fode, og
torret Jord fra sit eget Land” (P. Egede 1788, 25). Sadan blev der sun-
get i Grenland i 1725, fire ar efter den norske missionar Hans Egedes
landgang pa en o ved indsejlingen til Nuuk-fjorden, som han navngav
Habets . Sangen blev hort og nedtegnet af Hans Egedes @ldste son
Poul Egede (1708-1789), der nu var naet ganske langt i sin tilegnelse af
det eksotiske grenlandske sprog, og som forte dagbog hele livet fra en
tidlig alder. Firs &r gammel udgav han et stadig serdeles lesevardigt
uddrag af denne dagbog og delagtiggjorde dermed offentligheden i sin
ungdoms iagttagelse af dette eksempel pa det alimentare kulturmede i
Grenland. Skribenten giver ogsa disse kommentarer til den markelige

2 Det pracise tidspunkt for nordboernes forsvinden kendes ikke (Arneborg
2004; Kjergaard 2009).
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sang, han isin tid havde hert: Den tykke suppe er “vor grove Meelgred,
som var vor eeneste Kost, Morgen, Middag og Aften, nesten et heelt
Aar”, og den torrede jord er “Skibs-Kavringer”, det vil sige beskojter.
Poul Egede ngjedes ikke med at citere fra den grenlandske mundt-
lige tradition. Han anferer ogsa denne erindring om Egede-familiens
mede med grenlandsk madlavning i missionens tidligste ar: “Deres
Ungdom var os i Begyndelsen meget besverlig, giorde os mange Pud-
serier, endskignt de holdte meget af os; thi saasnart vi vare komne ind
til vor Fader, Middag og Aften, for at spise vor Smer og Bred, som var
vor eeneste Spise; thi kogt Mad kunde vi her ikke have, uden en Ryppe
eller Edderfugl, som blev kogt i deres Steenkiedler, der aldrig bleve
giort reene, stode deres Qvinder og Born uden for Vinduerne, og raab-
te paa Pauia og Nese.> De undrede sig ofte over, at min Fader ei vilde
smage hvad de saaledes kogte, og at jeg og min Broder skrellede det
yderste af, naar vi skulle spise de kogte Fugle. At det var af Ekkelhed
over deres Kiedler, torde vi ei lade os merke med” (P. Egede 1788, 6-7).
I tidens Europa var det velkendt, at Grenland var beboet af, hvad
man kaldte “vilde”, og at disse vilde talte et uforstaeligt sprog. Af den
danske konge blev de benzvnt “undersitter” sa tidligt som i 1605, og
lide af deres sprog lykkedes det at registrere, da man i 1654 indfangede
og bortforte fire gronlendere og forte dem til Bergen, hvor de blev
afbildet pa et maleri.” Derfra gik rejsen videre til Kebenhavn, hvortil
tre gronlandske kvinder niede velbeholdent frem; en mandlig gren-
lender dede undervejs.® Fordi pesten hargede i Kobenhavn, blev de
indlogeret i Flensborg, hvor kong Frederik III havde taget ophold, og
de blev ogsé sendt til Gottorp Slot, hvor Adam Olearius (1603-1671),
embedsmand ved hertug Frederik III’s hof, studerede dem narmere.
Olearius var en sand polyhistor, en af sin tids leerdeste mand, og hav-
de i sin herres tjeneste gennemfort en spektakuler ekspedition til det

3 Pauia og Nese: de grenlandske versioner af personnavnene Poul og Niels;
Niels Egede var bror til Poul Egede.

4 Et brev fra kong Christian IV omtaler en grenlender som “en af woris un-
dersaather, som wij nyligen haffuer bekommet fra wortt land Grenland”; tryke
i Bobé (red.) 1936, 14 (tekst nr. 19).

5 Hyppigt reproduceret, bl.a. i Gad 1978, planche 29. Maleriet kan i dag
beses i Nationalmuseets etnografiske samling i Kebenhavn.

6 For en samlet oversigt over kendte bortforsler af gronlendere til Danmark,
alle i lgbet af 1600-tallet, se Bertelsen 1945.
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fierne Isfahan via Rusland og Det Kaspiske Hav (1635-39) og derefter
udgivet en monumental rejsebeskrivelse (Olearius 1647), der udkom i
hele fire oplag i Olearius’ levetid og endda blev oversat til hollandsk,
fransk, engelsk og, i uddrag, italiensk. Under arbejdet med andenud-
gaven, der kom i 1656, besluttede Olearius at tilfgje et kapitel om det,
han just havde fundet ud af om Grenland takket vaere mgdet med de
tre bortferte kvinder; og det til trods for, at rejsebeskrivelsen jo egent-
lig handlede om Rusland og Persien. Kapitlet Von den Griinlindern
(Olearius 1656, 163-179) efterfolger en beskrivelse af “der Nordliander
und den Vélckern Samojeden” (s. 158-163) og sammentfatter dels, hvad
Olearius havde lest og tenkt sig til om Grenland, dels hvad han havde
fiet ud af at omgés de tre kvinder; historien om deres bortferelse for-
telles detaljeret. Olearius’ skildring er livlig og praget af, at hans mode
med gronlenderne star skarpt i erindringen. Olearius blev dermed op-
havsmand til den nastaeldste grenlandske ordliste, der er bevaret,” og
han giver ogsa den zldste, lengere skildring af grenlandsk levevis, vi
har. Forst Hans Egede skulle mange &r senere give mere detaljerede be-
skrivelser af grenlenderne og deres kultur pa baggrund af iagttagelser
gjort i deres eget land.

Formélet med bortforslen og de gronlandske kvinders ophold i Dan-
mark var at lzere dem dansk og gere dem til gode kristne. Naste gang
et skib skulle til Grenland, var det meningen, at de skulle folge med
retur til deres fedreland forsynet med gaver fra majesteeten. Dér skulle
de udbrede det glade budskab om kongens velgerninger og medvirke
til at vinde deres landsmnds tillid til det danske folk, udbrede den
kristne tro og lette handelsvirksomheden (Olearius 1656, 169). Sidan
skulle det ikke komme til at gi. Kongen fik haenderne fulde med at fore
krig mod Sverige, og der blev ikke gjort nye forsog péa grenlandsekspe-
ditioner for ophgret af Store Nordiske Krig i 1720. Derefter lykkedes
det som bekendt ogsa at genetablere en permanent nordisk tilstedevz-
relse i det land, som den dansk-norske kongemagt aldrig var ophert
med at betragte som en del af riget. En artikel i et af verdens zldste
videnskabelige tidsskrifter, Acta Medica & Philosophica Hafniensia,
kunne i 1673 meddele, at de gronlandske kvinder i mellemtiden var

7 Olearius 1656, 171 (ca. 100 ord med tysk oversattelse). Zldst er en liste
pa ca. 40 ord nedtegnet af John Davis (0. 1550-1605) efter en ekspedition til
Gronland i 1586, forste gang offentliggjort i 1589; se Nielsen 2011, 162-163.
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dode en efter en, fordi de ikke kunne tile det civiliserede liv i Dan-
mark (Bartholin 1673, 70-71).

Den ®kelhed, som Poul Egede — som allerede nzvnt — kunne for-
telle, at han som ung havde felt, nar han kiggede ned i de grenland-
ske fedtstensgryder, der aldrig blev temt for madrester og rengjort, ses
allerede hos Adam Olearius, nir han malende beskriver “de vildes”
veremade: De lever dyrisk, er hverken heflige eller bluferdige, deres
toj stinker, de vasker sig ikke, og hvis de far skidt pa handerne, slik-
ker de det bare af som hunde. De spiser endda deres eget utej — det
sidste havde man dog fiet dem vannet af med (Olearius 1656, 174).
Om deres spisevaner refererede Olearius, at grenlenderne i deres eget
land indtog al slags ked, ogsa af sikaldt urene dyr som rave og hunde,
foruden fugle og fisk, og han vidste ogsd, at maden blev kogt og ikke
spist ra. Af drikkevarer kendte de kun til vand, men Olearius mente
at vide, at de ogsa drak tran. Tilbed man dem vin, afviste de at drikke
det, fordi de syntes, det smagte surt. Selv iagttog Olearius, at de gron-
landske kvinder spiste al slags kod og fisk, ogsa terfisk som de jo kendte
til fra deres eget land. Derimod bemarkede han, at de undgik enhver
form for krydderier, ogsa salt, sukker og eddike, og bred kunne man
heller ikke lokke i dem. De drak utrolig meget vand, ogsa om natten,
og spiste gerne bade is og sne (Olearius 1656, 173-174).

Mad i det forkristne Greonland

Adam Olearius’ beskrivelse af de grenlandske madvaner synes at ligge
bag to af de punkter, Hans Egede af myndighederne blev anmodet om
at skaffe klarhed over mange ar senere. I 1725 modtog han en serie
sporgsmal fra interesserede embedsmand i Missionskollegiet, et rege-
ringskontor oprettet i 1718 for at varetage den enevaldige konges mis-
sionsindsats i rigets endnu hedenske egne: Tranquebar, Dansk Vestin-
dien, Lapland og Grenland (Stampe 1946). Blandt 67 spergsmail fra
dette regeringsorgan om Grenland og landets beboere var disse: “Om
de drikker iblant klar Fiske Thran?” Hans Egede svarede, som sandt
var, “De drikker ingen Thran, men det klare rindendis Van, Spek for-
teerer de ikke heller bart, med mindre de haver enten Torfisk eller Kigd
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dertil, eller Ber, saasfom] Kreke Bar og Blokkebar.”® Et andet sporgs-
mil led: “Om de ader eller skyer visse dyr, e[ller om] de spiser alle Dyr
i Landet?” Herpa lod svaret “Gronlenderne =de ikke alle Slags Dyr og
Fugle, saasom Hunde, Refve og Rafvne, med mindre Hungeren om
Vinteren tvinger dem dertil.”

Den forste udferlige gronlandsbeskrivelse baseret pa iagttagelser
gjort i landet selv, er Hans Egedes Der gamle Gronlands Nye Perlu-
stration Eller Naturel-Historie (1741). Med dens detaljerede skildringer
af landet og dets historie og indbyggere baseret pd femten ars ophold
(1721-1736) suppleret med litteraturstudier blev bogen en omgiende
succes, og den blev da ogsa i lebet af fa dr oversat til tysk (1742), en-
gelsk (1745), hollandsk (1746) og fransk (1763). Kapitlet “Om Gron-

leendernes Fortering, samt Spises Tilreedelse” oplyser, at

Deres Fortering og Spiise er alene Kiod og Fisk ... nemlig Rins-
dyr, Hvale, Szlhund, Harrer og Ryper, saavelsom allehaande slags
See-Fugle. Kiod spise de, stundom Raadt, stundom kogt, eller
torret i Vinden eller Soelen; men Fisk kaager de alletiid vel, eller
ogsaa terre den i Soelen om Sommeren, saasom Lax, Rogn-Kaller
o: Steenbider[,] Helle-Flynder, eller den smaa Lodde eller Stint,
som de i Majo og Junio tage i Mangfoldighed og forvare dem til
Vinter-Kost. Og eftersom der om Vinteren er heel rart [sjeldent]
for dem at faae Slhunde ... saa legge de flittig tilsammen om Ho-
sten alle de Selhunde som de kand faae og nedgrave dem i Sneen
til Vinter-provision, da de tage en efter anden og Spise dem saa raa
og frosne som de ere. Deres Drank er det klare Vand, og ikke som
nogle Scribentere falskelig foregive og fortelle, at de drikke Thran;
thi de spise ikke engang Speket, uden gandske lidt til torret Fisk og
Krake-Ber, end sige at de skulle drikke Thranen (Egede 1741, 75).

Derefter kommer en livlig skildring af, hvor svinske grenlenderne
er med deres mad; der er desuden ingen faste spisetider, og kvinder
og mand spiser hver for sig. Hans Egede har endvidere iagttaget, at

8 Blokkeber: blaber.

9 Missionskollegiets sporgsmal og Egedes rapport er nyligt udgivet pa grund-
lag af nyfundne manuskripter i Kebenhavn og Oslo: Nielsen 2014b. De cite-
rede spergsmil og svar er pkt. 36 og 65 i disse tekster.
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gronlenderne taler ganske lange sultperioder, hvor de sé lever af gamle
skindstykker og tang. “Men Aarsagen hvorfor de frem for os kand saa
taale og udstaa Hunger er uden Tvivl denne: At som de ere meget feede
og fyldige Folk, saa have de nok at tere paa for en Tid hos dem self,
af deres overflodige Fedme, indtil den er udteret”, noteres det (s. 76).
Ud over de allerede nevnte fodemidler tilfojer Egede “et slags rod tang
i Stranden” og rosenrod, som begge spises med tran eller spzk, samt
“Skarnet af Indvollen paa Rinsdyrene, Rype Tarmer, og dislige, som
alt er dem en delicatesse. De tilreede og en slags Pande-Kage af det de
skraber af Szlhund Skind paa Kied Siden, naar de dennem bereede”
(s. 76).

Om tilberedningen hedder det ganske kort, at “Deres Mad kaage de
om Sommeren med Tre eller Lyng ude paa Marken, men om Vinteren
i deres Huuse over deres antendte Lamper udi smaa Ovale Kiedle af
Messing og Kaaber eller Veiksteen, som de self forarbeide” (s. 76-77).
Denne omtale af messing- og kobberkedler i kombination med de tra-
ditionelle fedtstensgryder er et typisk udtryk for den forandring, det
traditionelle samfund var ved at underga. Messing- og kobberkedlerne
var indkebt hos nederlandske handelsmand, der regelmessigt havde
besejlet de gronlandske farvande siden tidligt i 1600-tallet for at drive
tuskhandel om sommeren; det var derfor et folk, der havde masser af
erfaring med at handle og tale med europzere, Hans Egede og hans
folge modte i 1721. Denne handelsvirksomhed havde givet ophav til et
gronlandsk-germansk pidginsprog, sa helt uvant med at kommunikere
med fremmedsprogede var gronlenderne ikke;" en nederlandsk tolk
som Egede havde til radighed i de forste uger af sit ophold, er et hand-
fast vidnesbyrd herom."

Mad i de «ldste gronlandske ordlister

Det er allerede vist, at man i Europa for Hans Egedes afrejse ikke
var uden viden om grenlandske spisevaner. Det ses ogsd af tre ordli-

10 Hans Egede (1722a, 9) omtaler dette pidgin-sprog med bemzrkningen “vi
har slet intet om Sproget af dem, som har tilforn faret her paa Landet, uden
nogle faae Ord, Handels Vahrende angaaende”.

11 Nielsen 2011, 154 med n. 48.
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ster udarbejdet pa grundlag af samtaler med de bortferte gronlandske
kvinder, som levede i Danmark i en arrekke fra 1655. To af disse ord-
lister foreld tryke'? og blev studeret af Hans Egede for hans afrejse til
Groenland (Egede 1722b, 39). De viser, hvilke gronlandske udtryk for
madvarer, man i Europa dengang havde kendskab til. /meq, “vand”,
og immuk, “malk”, er de eneste drikkevarer i ordlisterne."” Naturligt
nok dominerer udtryk for marin kost i form af fisk,'* havpattedyr® og
skaldyr.'® Fugle og landpattedyr er der ferre af, men ruztu, “rensdyr”,

12 Ud over Adam Olearius’ allerede omtalte ordliste (se n. 7) blev en gron-
landsk-latinsk ordliste offentliggjort af Thomas Bartholin (1616-1680), der
krediterede sin bror Caspar Bartholin (1618-1670) for den (Bartholin 1673).
En sidan ordliste nzvnes tidligst i Peder Schumachers liste over manuskripter
i kongens bibliotek (1665, A2 verso: “Vocabular. Gronlandicum Casp. Bart-
holini” [www.kb.dk/permalink/2006/manus/761/eng/ (set 23. sept. 2014)];
se Petersen 2009, 26 og 52) og er endnu registreret i Det Kongelige Biblioteks
samlinger (GKS 3609 8°), men som bortkommet for 1900. Af KB’s katalog
fremgir, at denne ordliste har varet tysk-grenlandsk og dermed ikke har varet
identisk med den trykte version. En tysk-grenlandsk ordliste var medtaget i
Peder Hansen Resens (1625-1688) aldrig trykte A#las Danicus, 39 hindskrev-
ne foliobind der gik op i flammer ved universitetsbibliotekets brand i 1728.
En forkortet version af Atlas Danicus ved Johan Brunsmand er imidlertid be-
varet, og i afsnittet om Grenland ses den tysk-gronlandske ordliste; se Kis-
bye Moller 1985 — listen er trykt i Petersen og Rischel (red.) 1985. Hvorvidt
denne liste er identisk med den af Peder Schumacher registrerede, vides ikke,
men usandsynligt er det vel ikke.

13 De anforte ord fra 1600-tallets ordlister gengives her i nutidig retskriv-
ning. Den afviger naturligvis ganske meget fra de tidligste forseg pd at gengive
gronlandske talelyde.

14 Eqaluk, “orred”; kapisilik, “laks”; nataarnaq, “helleflynder”; saarullik,
“torsk”; suluppaagaq, “redfisk”. Ud over disse specifikke arter ses ogsd det ge-
nerelle udtryk nerpik, “fiskeked”, og minngerissat, som ikke er medtaget i Sa-
muel Kleinschmidts ordbog (1871) og derfor mé antages at vare gledet ud af
sproget inden da. If. Otto Fabricius’ ordbog (1804) herte udtrykket pa den tid
hjemme i det hemmelighedsfulde shamansprog. Poul Egedes ordbog, som er
den @ldste af sin art (1750), anforer, at minngerissat beted “Lodder, smaa Sild,
Ulker”, dvs. “smafisk”.

15 Aataaq, “gronlandssel”; natseq, “ringsel”; gipogqaq, “pukkelhval”. Des-
uden orsog, “spek’.

16 Uilog, “musling”; assagiarsuk, “strandkrabbe”.
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som alle dage har varet et yndet byttedyr i Arktis, er dog nzevnt."” Et
generelt udtryk for mad er negi, “kod”, men det eneste udtryk i de
gamle ordlister for tilberedt mad er gajoq, “suppe”. Af spiselige planter
ses i ordlisterne kun én eneste art: kuanneq, “kvan”.

Udtemmende lister over gronlandske fodemidler er 1600-tallets ord-
lister naturligvis ikke; en reekke dyrearter er ikke med, og det samme
gelder udtryk for tang og andre spiselige planter og ikke mindst de
ber, der altid har varet et yderst velkomment kosttilskud i de f& uger
om iret, hvor de kan samles. Alligevel har ordlisterne givet et godt ind-
tryk af, hvad der var at leve af i Gronland, da de bibelske tekster med
deres eksotiske fortellinger blev introduceret for et nysgerrigt arktisk
publikum, om hvem Hans Egede i sine fornavnte svar pa Missionskol-
legiets spargsmal kunne rapportere, at “som de Kiende ingen Gud, har

»18

de heller ingen slags Guds Dyrkelse.

Et skriftsprog bliver til

Kun to ér efter sin landing pa Habets @, havde Hans Egede formu-
leret sin forste korte katekismustekst pa gronlandsk.” Af de gamle
ordlister fremgik, at gronlenderne havde et ord for “mad”, som de
havde indlant fra dansk: “mamad”.* Dette ord ses i samtlige ordlister
fra 1600-tallet og kom ogsd med i Poul Egedes trykte ordbog (1750:
“mammat”). Men fortolkningen heraf beroede pd en misforstéelse, og
at den blev stiende sé lenge,” er et godt eksempel pé, hvor stor indfly-
delse de gamle ordlister havde pa europernes tilegnelse af det gron-
landske sprog. Mamag, som det hedder i nutidig retskrivning, er en
interjektion: “ih, hvor smager det godt”, dannet af verbet mamarpoq,
“det smager godt”. Dette verbum genfindes i samtlige inuit-sprog* og

17 Andre landpattedyr i ordlisterne er gimmeq, “hund”, og terianniagq, “raev”.
Af fugle ses geerlutooq, “and”, taateraaq, “ride”, tulugaq, “ravn”. Desuden man-
nik, “eg’.

18 Nielsen 2014b, pkt. 16.

19 Trykei Bobé (red.) 1925, 72-74.

20 Bartholin 1673, 74: “Ex Danico Mad”.

21 Otto Fabricius’ ordbog (1804) oversztter “mammak” med det rigtigere
“det som smager got; velsmagende”.

22 Se Fortescue m.fl. 2010, 205 s.2. mamagr(-).
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er dermed ikke et ord, der er opstaet, endsige indlant, i grenlandsk.
Da Hans Egede i sin forste katekismus fra 1723 medtog historien om
syndefaldet, fandt han det pa dette tidlige tidspunkt for indviklet at
skulle forklare, hvordan kundskabens tra var skabt af Gud, samtidig
med at de forste mennesker ikke métte spise af det. I stedet kaldte han
kundskabens tre for Djevelens tre, og Adam og Eva fik forbud mod
at spise “mamad” af det.”

At denne tidlige katekismus var sprogligt meget ufuldkommen, er en
selvfolge,”* men helt uforstielig har den trods alt ikke veeret — sproget er
absolut genkendeligt som grenlandsk. Ingen havde nogensinde for for-
sogt at skrive ssmmenhangende tekst pd dette sprog, og i de folgende
ar voksede den gronlandske tekstmangde betragteligt og niede et fore-
lobigt hejdepunkt i 1726, hvor det, foruden lingvistiske tekster, lyk-
kedes at formulere oversettelser af samtlige preediketekster i kirkearet
med tilhgrende opbyggelige sporgsmal og svar (Nielsen 2011, 155-161).
Bortset fra en omfattende sprogbeskrivelse af Hans Egedes kollega,
den norske prast Albert Top, der opholdt sig i Grenland 1723-1727,
gik materialet fra 1726 dog tabt i Kgbenhavns brand i 1795 (Niel-
sen 2014a, 127-128). Bevarede er katekismustekster fra 1723 og 1724
og en omfattende manuskriptsamling fra 1725 (H. Egede 1725b): En
oversattelse af Urhistorien (1 Mos 1,1-11,9), oversattelser af adskillige
perikoper fra evangelierne, en katekismus, en samling missionspradi-
kener pd gronlandsk af sterke varierende lengde, en omfattende ord-
liste og en kort grenlandsk grammatik — verdens forste af sin art.” Af
dette materiale kan en stejl leringskurve afleses; der blev gjort ganske
betragtelige sproglige fremskridt i lobet af de forste fire ir, fordi Hans
Egede havde sine fire born med sig til Grenland. Disse bern blev de
forste europaere, der leerte gronlandsk pa omtrent modersmalsniveau,
og Hans Egede kunne meget tidligt bruge iser sin ldste sen Poul som
informant i sine studier over det eksotiske grenlandske sprogs kom-

23 H. Egede 1723, 72, pkt. 8. Her ses ogsa folgende teologiske regibemark-
ning: “NB: For at feye deris Begreb, til egner ieg det forbudne Traes Frugt,
Dievelen, og det for den fordervelig affect schyld, hvor til Dievelen var aarsag
og Stifftere.”

24 Da Poul Egede mange ér senere gensi sin fars tidligste tekster, konstate-
rede han, at de “ere saa urigtige, at jeg nu ikke undrer over, at de muntre og
lystige Grenlendere loe, naar jeg katekiserede for dem” (P. Egede 1788, 10).
25 For nzrmere beskrivelser af materialet, se Nielsen 2011, 2012, 2014a.
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plekse grammatik. Den unge Poul Egede havde da ogsd en vasentlig
andel i den valdige overszttelsesvirksomhed, der udfoldede sig pa Ha-
bets @ i missionens tidligste ar.*°

I katekismusteksten fra 1724 blev “Djevelens tr” til “det uduelige
tre”, og hele to forskellige verber for “at spise” blev benyttet: nerivog,
der ganske rigtigt har denne betydning, og mamartorpoq, der snarere
betyder “han far noget der smager ham”.?” I den tro, at den oven-
for omtalte interjektion mamagq var et nomen, fortsattes brugen heraf
med umulig nominal kasusbgjning: “mamanic tynissardtigut”, hvilket
miske af publikum kunne opfattes mamartunik®® tunisaqaatsigut, “du
giver os noget velsmagende”.* Men for “mad” indfertes dette ar ogsa
nye udtryk: mamarisaq, der dog rettere betyder “livret”,’° og negissaq,
som var det ord, man ledte efter.’!

26 Til sine foresatte i Bergen og Kebenhavn (se n. 52) skrev Hans Egede 5.
aug. 1726: “Jeg Kan iche andet, end her udj bekiende min Sandhed, at dersom
iche bern, fornemmelig min Elste Sen af den idelige omgiengelse, som Jeg
fra begyndelsen har ladet hannem have, med Grenlendernes ungdom haver
faaet nogenleedes begreeb af deeres Sproog og tungeslag, da hafde Vj langt fra
endnu Kundet prestere dette Nerverendes, i hvor ringe det end er og siiges
kan. Ja iche udj 10 aar lerer hverchen Jeg, eller en [an]den til alders Kom-
men saa meget af dette Sproog og dets vanschelige udtale, som min Sen, ved
ovelse og omgiengelse, allereede har lerdt, endschignt man Kan faae Sprooget
oversat, og udj Visse Regler forfattet.” Citeret efter en afskrift i Det Kongelige
Bibliotek: NKS 1293 2°, opslag 189.

27 H. Egede 1724, 132-140, blandt andet pkt. 10 og Quastiones, pkt. 3.

28 Et nominaliseret verbum med en kasusendelse der her markerer objekt,
flertal.

29 Citatet er fra en ben betitlet “En Ben til deris egen VanVittigheds Kien-
delse”. Samme form af mamagq ses i en aftenben, en bordben og i den tidligst
kendte version af Fadervor i samme manuskript.

30 Forsynet med en kasusendelse: “mamacsanik” i indledningen til en nyfun-
det version af 1724-katekismen; se Nielsen 2014a, 134 med n. 56.

31 Katekismusteksten fra 1724 indeholder to bordbegnner til brug henholds-
vis for og efter méltidet. I den forste ses det mindre vellykkede “mamanic”, i
den anden det fuldt korrekte “nekicsdnic”, dvs. negissaq med en kasusendelse.
Der er tale om nominet negi, “ked”, forsynet med et fremtidsafhiks. I dag
bruges i samme betydning et nominaliseret verbum, ogsd med fremtidsaffiks:
nerisassar (flertal), “det der skal spises”.
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Giv os i dag vort daglige bred

I Hans Egedes katekismus fra 1724 blev Fadervor forste gang formu-
leret pa gronlandsk. I mangel af et brugbart ord for “bred” forsegte
missioneren i stedet at skrive “giv os i dag vores mad”, og her brugtes
mamagq; denne interjektion, med nominal kasusbejning, genfindes i
1725-versionen af katekismusteksten. Den folgende gennemgang af,
hvordan denne ben har veret gengivet i tidens lgb, er til dels affedt af
et hardnakket rygte, jeg sjzldent har set pa tryk, men ofte har medt
mand og mand imellem, nemlig at man pa grenlandsk skulle sige “giv
os i dag vor daglige sl”. Det har intet pa sig.

Efter sin tilbagekomst til Danmark i 1736 grundlagde Hans Egede
sit gronlandske seminarium, hvor kommende missionzrer kunne fa
sprogundervisning. Grundbogen var en utrykt grenlandsk gramma-
tik, som seminarieeleverne selv matte afskrive og dermed fremstille
det nedvendige antal eksemplarer af. Kun én eneste af disse afskrifter
er blevet bevaret for eftertiden,* og det blev efter alt at domme frem-
stillet til @re for en fatter til kong Christian VI, grev Christian Ernst
zu Stolberg-Wernigerode, der besogte Kobenhavn i 1739 (Rosenkilde
1934). Hans Egede fojede egenhandigt to tekster til dette eksemplar:
den tidligst kendte grenlandske version af den apostolske trosbeken-
delse samt Fadervor. I denne version af Fadervor ses negissat, og dette
ord blev staende i den forste trykte gronlandske katekismus (H. Egede
1742, 26). Allerede to ar senere udkom Poul Egedes oversettelse af de
fire evangelier (P. Egede 1744); i Matthausevangeliets gengivelse af
Fadervor (6,9-13) ses heri negissat (v. 11), men en fodnote har alternati-
vet timiusaq, et ord for bred, der tidligst blev noteret i 1725 — mere om
dette ord senere. I Lukasevangeliets version af Fadervor (Luk 11,2-4)
er det omvendt: Her ses #imiusaq i brodteksten (v. 3), og en fodnote
forklarer, at al mad kaldes “bred”; hermed menes formentlig, at “bred”
skal forstds som en synekdoke for “mad”.

I 1754 udgav herrnhuterne en samling “bedesalmer” pa grenlandsk.
I 1733 havde de pabegyndt deres gronlandsmission pa en lokalitet,
de navngav Neuherrnhut, fi kilometer fra den af Hans Egede grund-

32 Med den latinske titel Grammatica Gronlandica per Johannem Egede con-
cepta. 1 1760 blev en revideret version af denne grammatik tryke i Poul Egedes
navn.
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lagte koloni Godthab (Kjergaard og Kjergaard 2003), og efter fa ar
pabegyndte de en ganske omfattende selvstendig gronlandsk publi-
kationsvirksomhed, der varede ved, indtil de matte forlade Gronland i
1900.% I den navnte samling bedesalmer indgar naturligvis Fadervor,
og her ses udtrykket pissatsinnik, “det der tilkommer os”, i stedet for
“bred” (Hlleit Tuksiautit Tuksiutillo 1754, 3). Man har dbenbart fundet,
at synekdoken var en stilfigur, der skulle undgas i en tekst, som det var
s vigtigt blev ordentligt forstiet. Formuleringen var da ogsa sé vellyk-
ket, at statsmissionen straks overtog den; da Poul Egede to ar senere
udsendte sin oversattelse af Luthers lille katekismus (P. Egede 1756),
genfindes pissatsinnik i hans gengivelse af Fadervor, og i en fodnote
forklares, at det drejer sig om negissat eller timiusaq (s. 15). I langt de
fleste efterfolgende trykte gengivelser af Fadervor blev pissatsinnik sta-
ende; det gzlder de forste trykte oversattelser af Det Nye Testamente,
en herrnhutisk evangelieharmoni (Nalegauta 1778, 157), mindst tre
herrnhutiske salmebeger,” adskillige katekismusudgaver,®® to kir-
keritualer (P. Egede 1783, 12; Fabricius 1819, 4) og to andagtsbager
(Wexels 1850, 85; Paulus 1853, 400), hvoraf den ene (Paulus) endda
har Fadervor som sangtekst. I perioden 1757-1888 er det kun i den
®ldste bevarede gronlandske ABC (1757) og i en samling bibelhistorier
udgivet af K.J.O. Steenberg (1854, 78) lykkedes mig at finde det @ldre
neqissat i den grenlandske version af Fadervor.

Forst Samuel Kleinschmidt (1814-1886) udskiftede det hevdvundne
pissatsinnik med inuutissat, “levnedsmidler”.”” Hans indsigt i det gron-

33 Den forste herrnhutiske bog trykt pa grenlandsk er en lille samling salmer
fra 1747. Den sidste bog var ogsi en salmebog, den udkom sa sent som i 1897;
se Hauser 1986.

34 P Egede 1766; se heri gengivelsen af Matt 6,11 og Luk 11,3; i en fodnote
til Luk 11,3 forklares, at det drejer sig om timiusag. Endvidere Fabricius 1794
og C. Kleinschmidt 1822.

35 Illeit Tuksiautit Tuksiutillo 1759, 1; Hlleit Tuksiautit Tuksiutillo 1772, 235;
Tisksiautit 1785, 247-248.

36 Der foreligger mindst syv gronlandske tryk af Luthers lille katekismus fra
1797 til 1885; tre forskellige katekismustekster blev udarbejdet af henholdsvis
Poul Egede (1772/1780, 13), Egil Thorhallesen (1777, 66) og Otto Fabricius
(1790, 87 med mindst syv genoptryk, senest 1874). En herrnhutisk katekis-
mus blev trykt i 1861 (Zamersa Makperksaeket 1861, 52).

37 Et notat med Fadervor i Kleinschmidts karakeeristiske handskrift og en
reekke sporgsmal til en af hans elever om, hvad der vil veere den bedste sprog-
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landske sprogs krinkelkroge var formidabel, hvad man kan erkyndige
sig om ved at studere hans to lingvistiske mestervarker, den gronland-
ske grammatik (1851) og ordbogen (1871). Ogsa som bibeloversatter
var han uovertruffen; at hele Bibelen for forste gang kunne udgives pé
gronlandsk i 1900 (Atuagarssuiz), var forst og fremmest Kleinschmidts
fortjeneste.” For hans fintmarkende sprogere har pissatsinnik nok haft
en lidt for juridisk karakter; nominet pissag® bruges om en rettighed,
“noget der er bestemt for nogen”.** Kleinschmidts oversattelse af Det
Nye Testamente udkom posthumt i 1893 (7astamantitix), og inuutis-
sat overlevede to senere reviderede udgaver (1912, 1936). I den seneste
grenlandske Bibel (Biibili 2000) ses et lidt leengere ord, men det har
samme betydning: inuussutissat.' Sammenligner man med den anden
side af Davisstredet, hvor den trykte litteratur pa de lokale inuitsprog
aldrig har néet bare tilnzrmelsesvist samme omfang som i Grenland,
genfindes det herrnhutiske udtryk pissazsinnik i bade Labrador- og Baf-
fin Island-dialekterne,*? men i den seneste udgave af Bibelen pé inuk-
titut® er det erstattet af negissat; det hedder det ogsa pa ifupiat, som
tales i det nordlige Alaska (lzupiat New Testament, 1966). Inuu(ssu)-
tissat er dermed en grenlandsk nyskabelse i det bibelske sprog, der kan
fores tilbage til Samuel Kleinschmidt.

Mad i den @ldste gronlandske bibel

I den tidligste missionstid egedes den gronlandske tekstmangde, som
allerede sagt, dramatisk frem til sommeren 1725. En helt ny litteraer
verden blev prasenteret i Arktis med overszttelsen af den bibelske Ut-

brug, er bevaret og afbildet i Wilhjelm 2001, 324. P4 tryk ses Fadervor med
inuutissar tidligst i det gronlandske kirkeritual fra 1888 (Maligtarissat, s. 4).
38 En szrdeles fyldig biografi over Samuel Kleinschmidt er Wilhjelm 2001,
2013.

39 Pissatsinnik er personbgjet flertal med en kasusendelse.

40 Saledes Kleinschmidts ordbog s.v. pigssax (s. 282).

41 Inuutissat og inuussutissat er etymologisk set identiske ord.

42 Labrador: Testamentitak 1952; Baflin Island: 7he New Testament 1943. Jeg
holder mig til nutidig grenlandsk retskrivning; de canadiske inuit-dialekter
afviger naturligvis herfra.

43 Holy Bible 2012.
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historie (H. Egede 1725b), hvor alle de eksotiske navne pd fremmede
lande, byer, floder, folkeslag og personer kom med sammen med mer-
kelige ord som bdellion og onyx.* Selv Adams slegtsbog i 1 Mos 5
med de mange hgje tal blev omhyggeligt gengivet, og det til trods for,
at det hgjeste talord i tidens gronlandske sprog var unna, “21”. Med
glede og stolthed kunne Hans Egede betro sin dagbog, at han den 6.
november 1724 for forste gang havde lest op af beretningerne om ska-
belsen og syndfloden for et velvilligt publikum pa Kook-gerne ved ind-
sejlingen til Nuukfjorden. Han skriver, at han derefter ville g i gang
med at oversztte en af de “Evangeliske Historier” (H. Egede 1725a,
150); resultatet er bevaret i autograf i den foromtalte manuskriptsam-
ling fra 1725. At hvalerne, der ssammen med de gvrige marine pattedyr
udgjorde hovedparten af eksistensgrundlaget for inuit, var skabt af den
Gud, som missionzrerne predikede om, var ikke svert at fa uderyke (1
Mos 1,21). Det samme gelder naturligvis det skindtgj, som Gud forsy-
nede de forste mennesker med (1 Mos 3,21). Disse vasentlige elemen-
ter i gronlendernes hverdagsliv var dermed led i den guddommelige
orden, og ogsé grenlenderne blev nu indskrevet i den bibelske historie;
som storfanger ma Nimrod (1 Mos 10,9) have veret en umiddelbart
genkendelig figur.

Svarere var det med figenbladene i 1 Mos 3,7; her tyede Hans Egede
i forste omgang til en lokal plante, alperosen. Det vides, at urhistorien
kom til at cirkulere i afskrifter, og at den blev benyttet i undervisnin-
gen af de gronlandske katekumener.” Ingen af disse afskrifter er be-
varet, og forst i 1822 udkom 1 Mosebog pi tryk. Her dukker fignerne
op som et veletableret lineord. Forste gang ses dette ord i Poul Egedes
oversattelse af evangelierne (1744), for eksempel i Joh 1,48: “figinnit
orpien attaneetotit”, “du var under fignernes tre”.

44 1 Mos 2,12 i tidens danske bibler; her er benyttet Frederik IV’s bibel (B76-
lia 1716).

45 En “Designation Over den Grenlandske Ungdoms Forfremmelse i Chri-
stelig Kundskab” (N. Egede 1744, 129-144) meddeler lister over katekumener
i Christianshab og Godthab i 1743 med bemarkninger om deres “Forfrem-
melse i Christelig Kundskab”. Om nogle af disse personer hedder det, at de
kan “De Ti forste Capitler af forste Mose-Bog”. Denne bibelske tekst har varet
under forandring; siledes oversatte Poul Egede de tre forste Mosebeger i perio-
den 1737-1739 (P. Egede 1788, 78, 161), men disse manuskripter er giet tabt.
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P4 dette tidspunkt blev der inden for fi kvadratkilometer talt ikke
ferre end fem sprog, og Godthidbegnen var dermed blevet multi-
kulturel: i selve Godthib blev der talt dansk, grenlandsk og dansk-
gronlandsk pidgin; i det nerliggende Neuherrnhut var sprogene tysk,
gronlandsk og tysk-grenlandsk pidgin (Nielsen 2011, 166-167). De to
pidginsprog (i litteraturen ofte benevnt kokkengronlandsk) har ikke
varet indbyrdes forstielige og taltes som fremmedsprog af missionz-
rerne og de omvendte i lokalbefolkningen. I den herrnhutiske bibel-
tradition ses da ogsa en tysk version af det omtalte laneord i Joh 1,48:
“orpiub Feigeliksab attanétillutit”, “mens du var under traet, der skal
forsynes med figner”.*® En lignende forskel ses i gengivelsen af vin:
statsmissionens tekster indferte et dansk lineord, som er forblevet i det
gronlandske sprog: viinni, hvorimod herrnhutterne indlinte fra tysk:
Weini.

Landbrugets oprindelse i forbandelsesteksten 1 Mos 3,17-19 frem-
bed naturligvis vanskeligheder. Et ord for “bred” (v. 19) fandtes ikke i
efterdret 1724 og blev heller ikke endnu forsegt opfundet; Hans Egede
lod sig ngje med at lade Adam svede i forseget pa at skaffe mad. “Tjorn
og tidsel” (v. 18) blev til “traer og dérligt gras”, og at Adam matte se
sig henvist til at leve af markens planter, blev hos Egede til, at han skul-
le spise gras. Da Egede senere kom i gang med at oversatte nogle af de
“Evangeliske historier”, havde han fundet et ord for “bred”: timiusaq,
“knoglemarvslignende”, som han fik brug for i fortellingen om Jesu
fristelse i orkenen.” Dette ord blev stdende i samtlige efterfolgende
trykte bibler. Som beskrivelse af en importeret vare i Arktis ma timi-
usaq vere opfundet af lokalbefolkningen selv, og Hans Egede er blevet
opmarksom pa denne sproglige nydannelse pa et tidspunkt mellem
november 1724 og foraret 1725. I dag bruges ordet mest i det bibel-
ske sprog og i kirkelige formuleringer, her i betydningen “oblat”, men
endnu i begyndelsen af 1900-tallet kunne det i daglig tale ogsa betyde
“hardt bred” og “skibsbred”.*® “Bred” hedder i nutiden oftest iffiaq,
“forarbejdet gres”. Men i gengivelsen af 1 Mos 3,19 udviklede der sig
tidligt en tradition for at undgi denne synekdoke; i den gronlandske
Bibel har Adam pa dette sted altid spist “mad” i stedet for “bred”.

46 Nalegauta 1778, 42; C. Kleinschmidt 1822.
47 Teksten til forste sendag i fasten (Matt 4,1-11).
48 Schultz-Lorentzens ordbog (1926, 290, s.v. timiussar).
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Et andet bibelsk landbrugsprodukt er vin. Herfor indlante Hans
Egede det ovenfor omtalte fremmedord viinni. Det ses to steder i Ege-
des gronlandske bibeloversttelser fra 1725, og vinens virkning be-
skrives ganske forskelligt: I historien om den forste vingard, 1 Mos
9,20-21, fir den Noa til at miste forstanden, hvorimod der fokuseres
pa de mere muntre potentialer i oversettelsen af historien om bryllup-
pet i Kana, for her skulle vinen gore selskabet lystigt; i Egedes over-
szttelse blev det til, at vinen skulle f3 selskabet til at danse. I Poul
Egedes trykte oversettelser (P. Egede 1744, 1766) var der i historien
om brylluppet i Kana indsat en fodnote til Joh 2,3, hvori leseren fik
forklaret, at vin var en drik. I en fodnote til Matt 7,16 (“[p]lukker man
druer af tjorn ... ?”) kunne man lese (i 17606), at vindruer er saftige,
velsmagende beer; denne forklaring blev, forstaeligt nok, stiende i Otto
Fabricius oversettelse (1794) — vindruer var pd den tid ukendte i Gron-
land, hvorimod det ikke lzngere var nedvendigt at forklare nogen, at
vin er en drik.

1 Mos 9,20-21 bed pé andre udfordringer end blot at forklare, hvad
vin er: “Noe begyndte at blive en Avlsmand; Og plantede en Viin-
gaard”, stod der i tidens danske bibel (Biblia 1716). 1 1725 métte Hans
Egede indskranke sig til at skrive, at Noa lavede vin. I den forste trykte
oversattelse af 1 Mosebog, som ikke udkom for 97 ér senere, var spro-
get blevet beriget med et udtryk for “agerdyrker”, og karakteristisk for
det gronlandske sprog bestér det af en udtommende begrebsforklaring:
naggorissaasoq, “en der prover at gore noget mest muligt frugtbart”. Or-
det “vingard” blev delt i to: viinnequtilik naatsiivik. Naatsiivik forkla-
rer, hvad en have er: “et sted hvor man venter pé at noget gror”. Viin-
nequtilik beskriver denne have nzrmere: “forsynet med vinstokke”;
viinnequt er en beskrivelse af “vinstok” og betyder “vin som del af en
helhed”. Det grenlandske sprogs fleksibilitet illustreres af, at den nuti-
dige bibel kan klare sig med ét ord for sztningen “han var den forste,
der etablerede en vingard™: viinnequteqarfiliogqaartuuvoq.®

Hvad dyrene angar, medbragte de forste europziske skibe far. Mis-
sionens norske oprindelse afslorer sig i lineordet sava, der tidligst op-

49 Anden sendag efter hellig tre konger (Joh 2,1-11).
50 For en indgdende beskrivelse af det polysyntetiske gronlandske sprog, her-
under det komplicerede derivationssystem, se min Vestgronlandsk grammatik:

www.groenlandskgrammatik.dk.
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treeder i 1725-manuskriptet, og som helt dbenbart kommer fra det
norske ord sau; ordet er stadig almindeligt brugt. Andre ikke-arktiske
dyr i tekstsamlingen fra 1725 er okser og duer; disse ord blev indldnt
fra dansk og bruges ogsé stadig, men i fuldt grenlandiseret stavemade:
ussik og tui.

Nye stremninger: 275 drs bibeloversattelser

Ritualer og tabuer, der skulle overholdes, var der mange af i det for-
kristne vestgrenlandske samfund,” og dog var det, i Hans Egedes
forstaelse (1725b, 62-63), et “folch af Ingen Religion og Guds Tieni-
ste”. En effektiv missionsindsats fik pa fa ar kristnet dette samfund og
indfert nye ritualer i form af daglige morgen- og aftenbonner samt
bordbenner, foruden regelmassige gudstjenester med bibellesning,
katekese, salmesang og pradiken. Den forste egentlige gudstjeneste
med grenlandsk liturgi blev gennemfort sa tidligt som 10. januar 1724
(Nielsen 2014a, 123-124), og allerede fra 1726 foreligger en harmdir-
rende rapport om, hvordan en konvertit blev hanet af sine ikke-kristne
landsmand, efter at Hans Egede havde varet pi besog hos sine gron-
landske naboer pa Hébets @. Denne konvertit “fortaldte ogsaa, at de
om Aftenen, efter at vi vare gaaen derfra, talede meget spotteligen om
vores Lesen og Underviisning, og gizkkede hannem, der de fik Mad,
at han skulde komme, og lase for dem; og efter at de havde adt, sagde
Spotte-viis: Ja, vi glemte at leese etc.” (H. Egede 1738, 194-195).

275 ar efter at Hans Egede forste gang sendte prover pa grenland-
ske bibeltekster til sine foresatte i Bergen og Kebenhavn®> udkom for
anden gang en gronlandsk helbibel (B7ibili 2000). Forste gang det ske-
te, var som anfort pracis et drhundrede tidligere (Atuagarssuit 1900).
Inden man niede si vidt, udkom ikke farre end tre oversettelser af
Det Nye Testamente i sin helhed (P. Egede 1766; Fabricius 1794;> C.

51 For en introduktion til inuitisk shamanisme, se Kleivan og Sonne 1985.
52 Hans Egede var i begyndelsen finansieret af Det Bergenske Handelskom-
pagni, der gik konkurs allerede i 1726 (Solberg 1917). Som kongelig mis-
sionar var han underlagt biskoppen over Bergen og Missionskollegiet i Ko-
benhavn.

53 Genoptrykt 1799 og 1827.
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Kleinschmidt 1822%%), foruden en lang rekke gammeltestamentlige
enkeltskrifter med Otto Fabricius’ oversattelse af 1 Mosebog som det
forste (Fabricius 1822).” I betragtning af, at der i Vestgrenland boede
ca. 11.000 personer omkring ar 1900, og at befolkningstallet for dette
tidspunkt aldrig havde varet hgjere,’® er der tale om en ganske anse-
lig oversattelsesindsats. Antallet af udgivelser i gvrigt var ogsa ganske
overvzeldende,” og at der i hgj grad var lokal interesse for de mange
tekster, er dokumenteret i en studie af Niels Frandsen (1999); til det
nordgrenlandske inspektorat alene, hvor befolkningstallet 1a pi ca.
3.000 personer, blev fra Danmark eksporteret mere end 21.000 bager
i perioden 1791-1850. Arkivsituationen muligger ikke en tilsvarende
undersogelse for det storre og mere befolkningsrige sydgrenlandske
inspektorat, hvor herrnhuttermissionen virkede side om side med den
danske statsmission og distribuerede deres egne beger, men pa grund-
lag af Frandsens tal for Nordgrenland synes det rimeligt at ansla, at
der i perioden 1791-1850 blev afskibet mindst 1.000 bager om éret til
hele Vestgrenland (Kjergaard 2011, 143-144). De blev slidt i laser; kun
ganske fi eksemplarer af denne valdige produktion er bevaret. “Det
var lutter gejstlig litteratur — gronlenderne ville vere blevet ganske
overproppet med kristelig gudelighed og hejtidelighed, hvis de ikke i
sig selv havde varet for sunde til straks at lade sig rive med af de nye
stromninger”, skrev en nedladende William Thalbitzer i en i ovrigt
fortrinlig oversigt over den gronlandske litteraturhistorie (Thalbitzer
1950, 231).

Thalbitzer tog fejl; man lod sig i hoj grad “rive med af de nye strom-
ninger”. Et eksempel blev refereret af Niels Egede (1710-1782), son af
Hans Egede, og i 1739 nytiltradt kebmand i Godthab, hvortil han var
rejst sammen med prasten Christian Drachardt (1711-1778):

54 Genoptryke 1851.

55 Fuldstendige fortegnelser over de gammeltestamentlige skrifter, der mig
bekendt foreld trykt pa grenlandsk for Zastamantitokarx 1895-1900, har jeg
offentliggjort i Nielsen 2011, 148.

56 For en oversigt over befolkningsudviklingen i Vestgrenland fra 1789 til
1901, se Kjar Serensen 2007, 15.

57 Pfaff og Lauridsen 1890 har en omfattende bibliografi over gronlandsk-
sprogede boger trykt for 1880 (s. 199-216). Til trods for at det i dag vides, at
den ikke er fuldstendig, giver denne liste alligevel et godt indtryk af materia-
lets kolossale omfang,.
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Den 29de [juni 1739] var atter eendeel Gronlender hos os for at
handle, og da det var forrettet, bad Hr. Drachard at jeg vilde tale
til dem, for ham, om Himmelens og Jordens Skabere, som jeg og
gjorde, Hr. Drachard da for at eve sig i Sproget leste for dem af
Bogen og siden Forklarede jeg dem det, der var mange som vilde
gierne leere, men beklagede sig at de havde deres Hiemme saa langt
borte, og sagde til vore naboer: I have meget got frem for os og,
kand lere det som forer eder til Himmels, de talede og indbyrdis
med hverandre, med greedende Taarer (N. Egede 1744, 4).

Episoden illustrerer, at det gronlandske samfund var i voldsom for-
andring allerede 18 ar efter Hans Egedes landing. Mange “vilde gier-
ne lere”, og som i si mange andre lande verden over har missions-
indsatsen og bibeloversettelsesprojektet da ogsa i Grenland pévirket
samfundsudviklingen og det lokale sprog; adskillige af Hans Egedes
neologismer er i dag en del af standardsproget. Men hvor europazernes
ankomst mange andre steder har medfert omfattende ded og edeleg-
gelse, hvad angir mennesker, kulturer og sprog — man tenke blot pa
Amerika, fi timers sejlads fra Grenland — har man i Grenland bade
den dansk-norske statsmission og den tysksprogede herrnhutermission
at takke for, at det grenlandske sprog i dag er fuldt levedygtigt og bru-
ges pa alle vesentlige omrader af livet: “pa gaden, i skolen, i sengen, i
kirken, i retten, i parlamentet og i regeringskontorerne”, som Thorkild
Kjergaard (2014, 118) sd malende har udtrykt det. Det til trods for, at
et gnske om at komme det hemmende gronlandske sprog til livs, sa
gronlenderne lettere kunne indtrade i den vestlige verden pa lige fod
med deres danske landsmand i syd, en overgang fremstod massivt i
toneangivende kredse i det gronlandske samfund, hvad Christian Ber-
thelsen (1916-2015), gronlandskfedt skoledirektor i sit hjemland i de
vanskelige dr 1960-1972, har dokumenteret i en gjendbnende artikel
(Berthelsen 2008).

Et nostalgisk udtryk for kristendommens styrke i den selvbevidste,
gronlandsksprogede nation, der den dag i dag med rette er stolt af
sin litterere arv, er den grenlandske forfatter Frederik Nielsens roman
Tuumarsi fra 1934. Handlingen er henlagt til missionstiden, og i en
central scene, hvor hovedpersonen Tuumarsi sammen med sin familie

er flyttet fra hjembygden for at grundlegge en ny boplads, hedder det
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om Tuumarsis gamle mor, at “[d]et, hun savnede mest [pa det nye
sted], var gudstjenesten om sondagen med klokkeklang og salmesang”
(Fr. Nielsen 1980, 18). Et mere nutidigt eksempel pa noget lignende
kunne heres i Folketinget i 2009, da det daverende grenlandske folke-
tingsmedlem Lars Emil Johansen, i dag formand for det grenlandske
landsting, Inatsisartut, holdt tale ved Selvstyrelovens vedtagelse og i et
tilbageblik roste kirken for at have “kristnet det grenlandske folk i en
grad, der vil gore enhver dansk biskop misundelig”.’®
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