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			Tak

			For tredje gang må jeg udtrykke min taknemlighed mod Carlsbergfondet, som med stor rundhåndethed frikøbte mig til at udarbejde mange dele af det nu realiserede manuskript, og som tilmed har bidraget til at afholde udgifterne ved bogens udgivelse, så den nu kan fremtræde så smuk i layout og billedgengivelse. 

			For konkret bistand takker jeg især min dygtige billedredaktør, Annemette Sørensen, samt Bjarne Sandstrøm for udholdende interesse og gode forslag. Undervejs har det været en stor opmuntring, at Det teologiske Fakultet ved Oslo Universitet har indkaldt værkets to første bøger til bedømmelse, så jeg i september 2012 kunne forsvare dem for den teologiske doktorgrad (dr. filos.). 

			Atter har jeg grund til at takke forlaget Gyldendal for god modtagelse og stor beredvillighed. Denne gang har såvel Nanna Lund som Simon Pasternak været mine redaktører, og Sven Reiner Johansen har med vanlig dygtighed og præcision sørget for bogens mylder af detaljer. Som vagtsomme traner har de holdt nattevagt også på mine vegne – og ikke tabt stenen ned over tæerne.

		

	
		
			

			Lys er oprundet, stat op og bliv klar!

			Grundtvig: 

			SangVærk I,203,5 (Es 60,1)

			

Thi hos dig er livets kilde, i dit lys skuer vi lys!


			
Sl 36,10
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			Daniel Cramer: Emblem VI: ILLUMINOR (1617): Jeg bliver oplyst (sl 36,10). Jeg ser lyset i dit lys, lad mørket være langt borte. Den er vis, der vinder visdom fra Herrens bog. Se tolkning s. 74. Jf. B.S. Ingemanns vers: Og lys i dit lys skal vi skue, DS 31,4.
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			Komposition og redaktionsprincipper

			Denne afhandling lader sig læse selvstændigt, men indgår – hvad der fremgår af dens undertitel – som bind tre i et større projekt, der i sin helhed bærer titlen BILLED-SPROG. Brorson-afhandlingen er opbygget som en lang analyse af forfatterskabets to gennemkomponerede salmeværker, Troens rare Klenodie (1739) og Svane-Sang (1765). Men der er ikke ganske få svinkeærinder undervejs, så denne værkanalyse indrammes eller afbrydes af fire tematiske kapitler: Pietisme? (s. 29), Symbolets forvandlinger (s. 165), Meditation (s. 249) og Eros (s. 339).

			Som det fremgår af indholdsfortegnelsen, afsluttes bogen med fem registre, der gør det lettere at finde rundt i den og åbner til andre former for anvendelse. Afhandlingens billedvalg er en integreret del af fremstillingen, hvad man kan undersøge i Illustrationer (s. 441). For at gøre hovedteksten mere letløbende anbringes værkets mange litteraturhenvisninger m.m. så vidt muligt i dets noter og så forkortet, at man må opsøge den fulde henvisning i litteraturlisten (s. 447). Efter den følger det fyldige stikordsregister (s. 466), ved hvis hjælp afhandlingen lader sig bruge som leksikon, idet jeg samtidig henviser til den meget mere omfattende leksikalske registrering, der med tiden vil foreligge i mit LEKS-IKON, Ikonografisk leksikon for dansk og norsk kristen digtning. Bogens stikordsregister gør det f.eks. muligt at undersøge et stort antal af pietismens centrale billeddannelser (krone/krans, rose, perle, due, dug, blod osv.). I et særligt register henvises til de Brorsontekster, afhandlingen omtaler (s. 486). Endelig henviser registret Bibelcitater (s. 492) til alle de bibelcitater, der forekommer i afhandingen. Derved synliggøres det, hvor tæt disse salmer er skrevet til de bibelske forlæg, hvilke bibelske skrifter og hvilke bibelsteder der specielt har appelleret til digterisk behandling.

			Brorson-bogen er indkomponeret i den større helhed og vil derfor indeholde mange steder, hvor jeg henviser til andre af mine egne værker, en „selvoptagethed“ som er nødvendig for opbygningen af et uundværligt net af krydshenvisninger imellem de forskellige bøger. Dette gælder også henvisninger til mine tidligere udgivne bøger som Holbergs komik (1984/2007), Solens fødsel (1999), Lyrikere (2001) og Skrevet af Helligånden (2005) samt genudgivelsen (med nyt efterord) af Den skjulte gudstjeneste (1987/2011), da hvert af disse værker rummer mange forstudier til Billed-Sprog. Til disse bøger henvises uden forfatternavn.

			Den omfattende mængde af henvisninger beror naturligvis på, at Brorson var tæt forbundet med sin samtid og ikke mindst sin store forgænger i salmedigtningen, Thomas Kingo. Endnu mere omfattende var han forbundet med den kristne billedtradition, og – indirekte – med tidens fascinerende esoteriske litteratur, dens særligt rige og komplicerede version af den symbolik, som er hovedtemaet for hele nærværende værk.

			Tegn og terminologi

			Følgende tegn bruges til interne henvisninger i BILLED-SPROG

			Se liste over øvrige forkortelser s. 446.

			KR: Kristendommens retorik, BILLED-SPROG bind I

			TK: Thomas Kingo. Barok, enevælde, kristendom, BILLED-SPROG bind II

			HAB: H.A. Brorson, pietisme, meditation, erotik, BILLED-SPROG bind III

			LI: LEKS-IKON (det endnu uudgivne bind IV af BILLED-SPROG)

			SS: Samlede Skrifter, specielt om den videnskabelige trebindsudgave af Brorson, der nu også på nettet kan søges i ADL. Der henvises til Brorsonudgavens fortløbende nummerering, hvorved Svane-Sangs 70 tekster (i den oprindelige udgave nummereret I-LXX) kommer til at optræde med numrene 284-353. Hvor det fremgår af sammenhængen, kan SS også henvise til Anders Arrebos, Thomas Kingos, Dorothe Engelbretsdatters eller Johannes Ewalds samlede skrifter (Arrebo, Kingo og Ewald også i ADL)

			SV: Grundtvig: Sang-Værk til den danske Kirke

			SvS: Svane-Sang

			TRK: Troens rare Klenodie

			Forord

			En „videnskabelig“ religion

			Den pietistisme, der gennemsyrer det lutherske Nordeuropa i mindst 80 år omkring årstallet 1700,1 er som bevægelse og erfaringsform meget mærkværdigere, på godt og ondt meget mere indtrængende og nærgående, end den oftest fremstilles. Den er brutal og blid, binder mennesker til sig med stærke kræfter, herser rundt med deres livsførelse, åbner til tilstande af hjertelig rædsel og svævende, uafklaret lykke. Enhver, der følger lidt med i nutidens religiøse debat, kan forvisse sig om, at mellemværendet med pietisterne stadig langtfra er ført til ende.

			I 1700-tallets første halvdel er pietismen et åndeligt regime, der kommer til at forvandle det nordeuropæiske menneske uigenkaldeligt. Det „førpietistiske“ menneske er i alle henseender nutiden fjernere end det „efterpietistiske“. Med sin bortvendthed fra verden er pietismen ikke så lidt hemmelighedsfuld. Den kan virke lukket som en puppe, og det er ikke ganske let at forklare sig, hvad der er under tilblivelse inde i den. Men da puppen brister, er der foregået en metamorfose, der lader en ny tidsalder komme til syne. I 1700-tallets anden halvdel forbinder bevægelsen sig i stigende grad med andre af århundredets strømninger.

			Den tid må være endegyldigt forbi, hvor man kan affærdige pietismen ved en hurtig ubetydeliggørelse. De seneste årtiers intensive beskæftigelse med og gentolkning af denne fromhedsbevægelse – specielt omfattende i dens hjemland Tyskland, men også i Danmark med forskere som Anders Pontoppidan-Thyssen, Steffen Arndal, Martin Schwartz-Lausten, Bjarne Sandstrøm, Thomas T.O. Olofson og flere – understreger dette. Det er uimodsigeligt, at pietismen, dens forkyndelse, dens børneopdragelse osv. i mange henseender har været hårdhændet indtil det sjæleligt invaliderende, hvad senere litteratur har talløse eksempler på. Det er lige så klart, at pietismen i sin klassiske skikkelse næppe længere har nogen gang på jorden. Men dens berygtethed er større end indsigten i dens væsen. Og som en tidlig fase i både kvinders og børns tilblivelse som selvstændige individer kan den simpelthen ikke overvurderes.

			Pietismen er på sin særlige måde en „videnskabelig“, en udforskende religion – og på dette punkt et ægtefødt barn af den samtidige oplysningstid. Ved både at videreføre kristendommens store billedtradition og finde moderne betydningsmønstre frem i den blev bevægelsen en vigtig fase i 1700-talsmenneskets selvindsigt. Pietisterne vendte sig fascineret indad mod en inderverden, som hidtil kun var meget sporadisk kortlagt, et grønlandskort med enkelte slædespor henover, og dog et kontinent, der i de følgende århundreder skulle kortlægges med stor iver.

			Pietisterne hører til blandt den kristne kulturs store sjælegranskere, skønt deres erkendelses resultater stadig stort set blev fremsat i teologisk-poetisk sprog. Metodisk lærer de sig at iagttage/overvåge sjælelige rørelser og skaber en religiøs nomenklatur for dem. Arven fra denne pietistiske „oplysning“ aftegner et ret nuanceret sjælelandskab, hvori mere præcise og dogmatisk friere sjælestudier sidenhen kunne foretages.

			Derfor er det både teologisk, videnskabeligt og poetisk ganske uacceptabelt at gøre så summarisk op med den pietistiske bevægelse, som det ofte er sket. Pietismen er ikke kun en lukning, men indebærer i mange henseender åbninger imod det, der indtræffer i de efterfølgende århundreder. Goethe,2 Kant, Johannes Ewald,3 Schleiermacher, romantikken, Søren Kierkegaard, ja endog Grundtvig (og mange, mange flere), Indre Mission i Danmark og haugianismen i Norge er utænkelige uden den radikale omskabelse af mennesket, der finder sted i det skrappe og indsigtsfulde pietistiske sjæleværksted.

			I dette særlige eksperimentarium sker en række radikale overskridelser af det, der ret upræcist kaldes „det almindelige“. Det almindelige er det, der ikke påkalder sig opmærksomhed, det, der forudsættes, men ikke studeres. At løfte det almindelige op i det ualmindelige er en elementær pietistisk bevidsthedsøvelse, skolingen af en forundringsvækkende iagttagelsesform.4 Mange af pietismens tekster er skrevet provokerende ind i den daglige verdens erfaringer og holdninger. Provokation betyder ikke tilfældigt: fremkaldelse. Provokationen er en gennemløbende bestanddel af den pietistiske retorik.

			Den pietistiske digtning gør metodisk brug af den stilfigur, retorikken kalder katakresen.5 Her kan den mildt sagt ikke afvises som stilistisk fejludvikling eller sproglig ubehjælpsomhed. Tværtimod må man forudsætte en kunstnerisk tilsigtet beherskelse af paradoksets sprog, en underkategori af horisontbruddet6 og hele den paradoks-formulerende kristne retorik. I stedet for at „afsløre“ katakresens forvrøvlethed må man undersøge dens raffinerede åndfuldhed (se videre s. 136). I katakresen foregår en sikker og tilsigtet billedstyring, som dokumenterer, med hvilken dristighed der destilleres i pietismens erotiske laboratorium. Med åbne øjne greb man her forvandlende ind i tabubelagte forskelle mellem familierollerne og mellem de seksuelle køn. Man kan godt undres over den billedlogiske selvmodsigelse i, at den kvinde, der som jomfruelig moder føder Kristus ind i verden, kan forvente at møde ham i det hinsidige som sin elsker og brudgom i en brudenat uden lige. Men skyldes dette en banal sammenblanding af metaforiske udtryk, eller udtrykker det tværtimod radikaliteten i den frisættelse af alle erotiske roller, som resulterer af forestillingen om den oceanisk-grænseløse lyst i paradistilstanden?

			Disse mærkværdigt sammenviklede billedformer er retorisk nødvendige, hvis kristentroens ordløse mysterium ikke skal forblive ordløst. Inderst i sjælen foregår denne ordløse forening med det guddommelige, en forening, hvis sødme i sin åndeligt-erotiske karakter overstiger enhver afbildning. Katakresen henviser til det, der overstiger erfaringen og sproget.

			Pietismens retorik har ofte været oplevet som dårlig smag. Dens stil afstedkommer forunderlige udfordringer af det æstetiske. Sødladne og groteske formuleringer udgør også en del af Brorsons særegne vokabular. Man kan lige så godt indstille sig på det fra begyndelsen: Hos læseren må forudsættes en beslutsom vilje til IKKE at lade smagsspørgsmål afgøre, hvad der kan iagttages og formuleres. For selve den gode smag er en art selvtilfreds „sikkerhed“, der skåner et mennesket mod indsigten i det syndige rod, der kaldes dets sjæl.

			Pietismens ikonografi og retorik

			Brorson-afhandlingen er – som bogen om Kingo var det – én detaljerig eksemplifikation af den kristne ikonografi, som Kristendommens retorik udreder i mere universelt og principielt perspektiv. Værkanalysernes hovedtemaer er overalt den kristne billedtales rødder i Bibelen, den kristne metaforiks århundredlange billedkæder, de mange „fiktionsformer“, den lægger omkring menneskers liv, dens særligt spiritualistiske optik med alle de omvendings- og omvendelsesteknikker, den kristne retorik har udviklet.

			Den danske salmedigtning er en vigtig – og sen – del af Bibelens lange fortolkningshistorie. Luther så med skepsis på den vidtløftige senmiddelalderlige bibeludlægning, som han prøvede at rydde op i, uden at ville blokere den fuldstændig.7 Men på trods af dette voksede den firefoldige tekstforståelse frodigt videre igennem barok og pietisme – ja, frem igennem hele Grundtvigs lange livsværk. Kingo og Brorson er blandt de begavede anvendere og fornyere af denne traditionsrige bibelfortolkning, som har den indlysende fordel, at den på samme tid er teologisk gennemlyst og kunstnerisk visionær. Den sondrer nærmest ikke mellem teologi og poesi.

			At studere teologi og at studere sprogets poetiske vidnesbyrd om Gud er i denne lange periode næsten én og samme aktivitet. At pietismen er en stærk – til tider nærmest ubarmhjertig og dogmatisk – trosretning, bør ikke indebære, at man skubber dens poetiske billeddannelser til side. De er andet og mere end allegoriske dækker over teologisk-begrebslige fænomener, og skønt de sine steder lader sig oversætte begrebsligt, udvirkes deres retoriske gennemslagskraft af en ofte kunstnerisk meget skøn poesi. Pietismen har ganske enkelt efterladt sig en af de mest gennemordnede billedverdener, den kristne ikonografi kender. Afklædt denne poesi ville mangfoldige pietistiske tekster uden tvivl sætte deres fascinations- og overbevisningskræfter over styr.

			Troens rare Klenodie, Brorsons smukt klingende og højt begavede salmekomposition, er den danske pietismes hovedværk, fuld af personlig bevægende religiøsitet, men samtidig også en fuldgyldig genspejling af den nordeuropæiske pietismes særpræg. Gennem pietismen er Brorson forbundet med en række af 1600- og 1700-tallets symbolske hovedtemaer (Adam-tolkningen, Højsangserotikken, den sjælelige illumination, den radikale eskatologi og meget mere). Men på mere eller mindre tilslørede måder forbinder disse temaer sig igen med periodens egentlige esoteriske bevægelser. Med deres snørklede symboliseringsformer var disse bevægelser fulde af fremtid og skulle i årtierne op imod romantikken give sig til kende med stigende frimodighed. At læse Brorson fører langt ind og dybt ned i denne moderne religiøsitet.

			En række tematiske kapitler i det følgende vil uddybe pietismens hovedsymboler og deres kilder i esoteriske erfaringer. Der er i pietismen utallige sproglige og billedlige spor, som forbinder den med tidens esoteriske religiøsitet (Jakob Böhme, Johan Arndt og Gottfried Arnold m.fl.), og med esoteriske bevægelser i deres radikaliserede og vildt blomstrende skikkelse (Sophia-læren, alkymien, frimurerbevægelsen m.fl.). Som uovertruffen sammenfatning af en dyb sjælelig krise og dens forløsning i en forvandlet digtereevne dukker Johannes Ewalds ode „Til Sielen“ (omkr. 1777) op et antal gange.8

			De skridt, den traditionsrige kristne eksegese foretager i Brorsons digtning, er hovedemnet for denne afhandling, hvorved den poetiske pietisme kan skrives ind som et nyt kapitel i Bibelens lange fortolkningshistorie. Brorson lader sig ikke forstå uden kendskab til denne poetiske bibeltolkning, men – han tager samtidig et afgørende skridt for at bringe bibelfortolkningen ind i en ny tidsalder. Pietismen er fantasifuld og begrebsklar på samme tid, og den formår mange steder at forbinde fantasi og tanke på en „moderne“ måde. Det undersøges i detaljer, hvilken betydning det har for pietismens livsfølelse, retorik og for den sags skyld: dens demagogi, at den argumenterer poetisk i stedet for eller samtidig med, at den også tænker teologisk-begrebsligt – og psykologisk.

			En vigtig hermeneutisk fremgangsmåde er derfor den ikonografiske analyse, symbolundersøgelser, hvortil det fjerde bind af BILLED-SPROG, leksikonnet LEKS-IKON, har leveret et meget stort billedmateriale, især af sproglig karakter. Igen og igen er dette leksikalsk registrerede billedsprog så omfattende, at Brorson-analysen må nøjes med at bringe enkelte citater fra det og i øvrigt henvise læseren til leksikonnet.9 Disse ikonografiske analyser gør det på vigtige punkter muligt at drage sikrere slutninger om forståelsen af Brorsons salmer, fordi de fastlægger det associationsmønster, en række ord og billedbegreber hører hjemme i hos pietisterne.

			På denne måde må det f.eks. anses for bevist over enhver tvivl, at den styrende bibeltekst bagved Svane-Sangssalmen Her vil ties ikke er Højsangen 2,11-14,10 men Første Mosebogs beretning om Noah og syndfloden (8,1-14) (se s. 415). Af mere vidtrækkende betydning er det, at den ikonografiske analyse af klenodiet, titelordet på Brorsons hovedværk, kan præcisere denne titel i en ikke tidligere undersøgt sammenhæng. Herved bliver det muligt at påvise en overordnet komposition og sammenhængskraft, der strækker sig igennem hele værket, et energisk symbolmønster, der for alvor gør Troens rare Klenodie til et moderne, gennemkomponeret værk. På en række steder har det desuden været muligt at korrigere en del af de noter, L.J. Koch har forsynet sin i øvrigt uhørt dygtige og grundige udgave af Brorsons Samlede Skrifter I-III med.

			Et overraskende stort antal af Brorsons originale salmer er nærmest ufortolkede i dansk litteraturvidenskab. Det skyldes flere forhold: Nutidens eneste større litterære Brorson-afhandling, Steffen Arndals lærde Den store hvide Flok vi see… (1989), stiller først og fremmest et klassisk litteraturhistorisk spørgsmål, løser en komparativ opgave, idet den undersøger Brorsons forhold til den tyske pietistiske vækkelsessang. Følgelig er den en guldgrube af oplysninger om Brorsons kilder.

			På sin side er den teologiske salmeforskning stort set ubevidst om sammenhængen mellem poesi, form og forkyndelse, mens størstedelen af den litterære Brorson-forskning hviler på en stærkt begrænset kanon af tekster, som er udvalgt efter en senere tids poetiske smagsnormer. I det hele plages den litteraturvidenskabelige forskning ikke af noget dybere kendskab til teologi. Sine steder er den samtidig fordomsfuld, når den i strid med retorikkens grundsætninger postulerer, at det er muligt at uddestillere den store lyriker Brorson, samtidig med at man kun vil vide noget ganske omtrentligt om det trosliv, der gennemstrømmer salmerne. Hvis man er indstillet på at opfatte kunstnerisk kvalitet på andre præmisser end dem, der sidenhen er sat af romantik, symbolisme og modernisme, finder man i Brorsons digtning overraskende mange uopdagede salmer af høj kunstnerisk kvalitet.

			Under arbejdet med denne bog har det været et af de vanskeligste problemer at få udviklet et blik for disse ældre digteriske kompositionsformer og finde et sprog at analysere dem i. Salmer er stort set retoriske tekster; deres åbenlyse målsætning er at gribe omformende og omvendende ind i menneskers overbevisninger og deres dermed sammenhængende livsførelse. Her blev først og fremmest forståelsen for, hvilken rolle meditation og meditationslignende selvransagelse spiller i tekst efter tekst, betydningsfuld.

			Skal man kunne læse Troens rare Klenodie sammenhængende, forudsætter det et blik for det detaljerede billedparadigme,11 der behersker værkets anskuelsesform. Det er ganske forbavsende, hvor mangfoldigt udviklet dette paradigme er. Dybt grundfæstet i kristentroens hermeneutiske vaner, udøver det overalt sin stærke styring og danner til stadighed nye konstruktioner og udsagn. Dristige, ja til tider halsbrækkende billedskridninger og symboludfoldelser foretager pietisterne i kristendommens billedsprog, som de håndterer meget radikalt og metodisk.

			Specielt via provst Schraders såkaldte Tøndersalmebog (Vollständiges Gesang-Buch, 1731) stiller Troens rare Klenodie sig ind i en tysk-pietistisk salmebogstradition, som har været højligt aktiv og ambitiøs igennem et halvt århundrede eller mere – og afsatte store salmebøger i mange af de lutherske „lande“.12 Brorson indføjer med teologisk præcision sine nyskrevne salmer i en salmebogkomposition, han ikke kan gøre krav på at være ophavsmanden til. Men ofte fornemmes afstanden mellem originalsalmer og oversatte tekster ikke ret stærkt i værkets helhedsforløb. Dette forklares naturligvis bl. a. af, at oversættelserne er Brorsons og har føjet sig så smukt ind i hans danske sprogtone.

			Naturligvis er sondringen mellem det originale og det oversatte en betydningsfuld forskningsopgave. En grundig analyse af dette forhold mellem originalt og oversat foreligger i Steffen Arndals omtalte disputats. Målsætningen for hans arbejde er anderledes end i det nærværende. Arndals detailstudier i såvel afhandlingen som en lang serie special-artikler er lærde og uundværlige bidrag til Brorson-forskningen.13 At mange af disse spørgsmål nu foreligger udredt, gør det nærliggende, at man med en anden hermeneutik søger at analysere Troens rare Klenodie som én stor, sammenhængende og særegen komposition.

			Ofte overser salmefortolkninger, hvorledes de fleste af traditionens tekster er skrevet ind på én fastlagt plads i kirkeåret, hvorfor de direkte eller indirekte forholder sig til de bibelperikoper, tekstrækken fastlægger. I sin store udgave af Grundtvigs Prædikener har Christian Thodberg i mange detaljer påvist, hvor tætte forbindelser der hos Grundtvig hersker mellem prædiketekst og salmedigtning; men dette gælder på ingen måde for Grundtvig alene. De fleste salmer er så tæt vævet ind i tekstrækkens bibelske forlæg, at man metodisk set forholder sig til et utilfredsstillende fragment, hvis man ikke under fortolkningen genopliver forståelsen af de bibeltekster, en salme er vokset sammen med og op over. Mange steder er det let at gøre, men når det drejer sig om „sene“ salmetekster som de pietistiske, skal man ikke undervurdere den raffinerede korthed og underforståethed, der kendetegner deres særlige „citeringsteknik“. En salme bringer således sin egen livlige bibelforståelse med sig.

			Sat på spidsen i forhold til moderne forestillinger om digterværkets selvgyldighed, dets autonomi: en salme er slet ikke en tekstligt afsluttet helhed, hvis den ikke forbindes med sin bibelske tekstbaggrund. Dette vigtige metodiske princip, som litteraturvidenskaben vil karakterisere som salmens intertekstualitet,14 forsøger nærværende fremstilling at efterleve, sine steder ved en grundig citering af bærende bibelcitater. At genoprette de mange tekstforbindelser i sine analyser er ikke en kedsommelig filologisk pligthandling, men en levendegørelse af et kristent associationsfelt, som i mange tilfælde vækker slumrende betydninger og poetiske kvaliteter til live påny.

			Modernismens lyrikere med f.eks. T.S. Eliot og Ezra Pound som prototyper beundres med rette for deres avancerede citatteknik, som de i mange henseender kan have hentet fra 1600-tallets såkaldt metafysiske lyrikere15 (specielt John Donne). Alligevel kan man på baggrund af Brorsons virtuositet spørge sig, om der ret mange andre steder i verdenslitteraturen findes så kompleks og elegant behandling af citatet som den, der er udviklet i pietismens mest vellykkede salmer. Som analysen af den sene Svane-Sang (se s. 409) viser det, afrundes Brorsons religiøse digtning med tekster, hvis underforståethed er så omfattende, at teksten „selv“ sine steder nærmest bliver et kryptogram, der skjuler en langt større mængde af indsigt under sin overflade. Pietistimen styrer ikke alene sine begrebsdannelser, men også sit billedsprog med største konsekvens.

			Brorson – portrættet og spejlet

			På soklen under det kobberstik af Hans Adolf Brorson (1694-1764),16 der her gengives efter en udgave fra 1752, står følgende vers, som formentlig er forfattet af broderen Nicolai Brorson: Har Penslen ikke hafft af Farverne de rette,/ Da Konsten vilde sig til dette Ansigt giette/ Saa har Forfarenhed [erfaring] dess mindre taget Feÿl/ I denne rare Bog at vise Troens Speil.17 Som portrættet ikke er manden, men en i alle henseender utilstrækkelig gengivelse af hans væsen, sådan er den kristne poesi på ingen måde troen selv, men den er et spejl af en tro, der lever andetsteds, nemlig i livet, i samlivet mellem Gud og menneske.

			Mere talende end portrættegningen er digterens (lidet krigeriske) våbenskjold, som er placeret i rammens underkant og omkranset af hele heraldikkens praleriske staffering. Skjoldets billedfelt viser i største enkelthed: en trane.18 Brorson har utvivlsomt selv valgt denne heraldiske symbolik – og gjort det træfsikkert, som når man fastlægger den slags motto-lignende udsagn om sig selv. Forlæggeren Søren Gyldendal (1742-1802) valgte f.eks. tranen stående over bogstavet G som motiv til sit signet, og fuglen kendes stadig fra forlagets logo.19
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			Kobberstukket portræt af biskop Brorson fra 1752.
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			H.A. Brorsons spejl. Dødens røntgenblik? Spejlet har formentlig hængt over Brorsons skrivepult i Taarnborg. Dets nederste halvdel er bemalet med et stilleben, der på barokkens måde sammenstiller en række klassiske vanitassymboler (se TK 352 ff): den slukkede kærte på sin stage, en mølædt paryk, der sparsomt dækker det kranium, døden har afsløret, kransen af (vin)blade over dødningehovedets isse, muslingeskallen (måske med en perle eller boble i, se omslagsbilledet til TK). Spejlet er senere registreret som inventar i Ribe domkirke, men blev stjålet omkring 1960 og er ikke siden dukket op.20
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			Tidlig version af forlaget Gyldendals logo, tranen. Fra Dr. Nicolaj Edinger Balle: Den Christelige Troes hellige Lærdomme, 1776. Minder den ikke ret betænkeligt om en stork?

			Tranen er årvågenhedens fugl og kan således også blive vækkelsens og den åndelige vågenheds symbol. Ifølge sagnet sætter traneflokken hver nat en af fuglene som vagtpost. For at den ikke skal falde i søvn, løfter den en sten i sin klo. Måske er særligt sognepræster og biskopper sat til at våge for deres menighed (livs)natten igennem.

			Denne opdramatisering og nuancering af en grel fortabelsesangst konstituerer for alvor Brorsons „moderne“ omvendelseskristendom. Den udvirker ikke alene opskræmthed og radikale opbrud i livsførelsen, men også intellektuel præcision og skærpet evne til selvransagelse. Kun fortrøstningen til Jesu blodige offer kan forvandle fortabelsesangsten til evig fortrøstning (TRK 130,13-14).

			Men i bunden af Brorsons salmeværk ligger ikke kun moralisme og teologisk lærdom; det er opfyldt af én sammenhængende poetisk vision. En skrap, men også underfuldt lysende eskatologi21 optræder som fjernsigtet i hans digtning; den udgør slutpunktet i salme efter salme, optager hele syvende og sidste del af Troens rare Klenodie og står ren og hvid i den sygdomssvækkede gamle mands Svane-Sang, udgivet af hans søn i 1765, året efter hans død.

			
				
					1.  Kirkehistorien daterer almindeligvis pietismens begyndelse til udgivelsen af Philip Jakob Speners Pia desideria (1675).

				

				
					2.  Hans-Georg Kemper og Hans Schneider: Goethe und die Pietisten. Den store 6. bog, „Bekenntnisse einer schönen Seele“ (Wilhelm Meister) inddrages et antal gange i det følgende, da det er en uovertruffen, skønt kritisk indføring i pietistisk religiøsitet og psykologi.

				

				
					3.  Se f.eks. det indirekte pietismeportræt i hans romanfragment Herr Panthakaks Historie (omkr. 1771).

				

				
					4.  I Bertolt Brechts marxistiske teaterteorier kaldes denne proces Verfremdung (forkortet V-effekten), og glosen betyder (også) her: vækkelse af undren over det, der burde vække forundring, men ikke gør det.

				

				
					5.  Gero v. Wilperts Sachwörterbuch der Literatur definerer stilfiguren katakrese som en forsyndelse imod et billedes enhed ved sammenblanding af metaforer og ord fra forskellige områder, der ikke passer sammen, oftest som ufrivillig og latterligt virkende stilfejl.

				

				
					6. KR 107-14. Se stikordet paradoks i KR.

				

				
					7. KR 234-35, 254, 296, 301-02.

				

				
					80.  Se Keld Zeruneith: Soldigteren, specielt s. 355 ff. Solens fødsel s. 146-63.

				

				
					90.  Det sker med formlen: LI efterfulgt af et opslagsord, (eksempelvis LI: skygge).

				

				
					10.  …som endnu DS’s note fastslår i den nye 2003-udgave, og som forskningen øjensynlig ikke bliver træt af at gentage.

				

				
					11. Om billedparadigme KR 201.

				

				
					12.  Fornemt udgivet af Dianne Marie McMullen und Wolfgang Miersemann foreligger nu Johann Anastasius Freylinghausens Geist-reiches Gesang-Buch fra Halle.

				

				
					13.  Arndal har helliget Brorson et livslangt studium. Se henvisning til hans bibliografi i litteraturlisten.

				

				
					14. Om intertekstualitet se KR 216-17 og 254-57.

				

				
					15. Se nærmere s. 71. Jf. Ezra Pound: En ABC for læsere.

				

				
					16. Se oversigten over Brorsons livsforløb bilag 1 (s. 435).

				

				
					17.  Se det fine kapitel „Billeder af Brorson“ i L.J. Kochs Salmedigteren Brorson s. 146ff. At verset med konventionel beskedenhed betvivler billedets portrætlighed, kendes som topos fra Kingos mange vers til portrætter (TK 254ff.). Troens Speyl er navnet på en stor traktat (1740, tysk 1729) af biskop Erik Pontoppidan.

				

				
					18.  Jf. TK 281-82 om heraldikkens regler for skjolde. Om tranen: HS spalte 820 og LI: trane. Se f.eks. Nicolas Reusners EMBLEMATA II,34, Frankfurt 1581, afbildet i min artikel „Dyrenes betydning“ i festskrift til Ole Jensen 1997.

				

				
					19.  I sin bog Søren Gyldendal og hans hus tolker Godfred Hartmann tranen som symbol på forlæggerens årvågenhed (se bogens forreste og bageste flap).

				

				
					20.  Se opregningen af Ribe Domkirkes inventar. Danmarks Kirker, Ribe Amt s. 496. Jf. Victor Hermansen: Ribe Bys Historie 1730-1820, II. 1946. Tak til Karsten Christensen. Et beslægtet dødningespejl (speculum propriæ vilitatis, dvs. spejlet for vores egen ondskab) findes s. 86 hos Johannes David.

				

				
					21. KR 432ff. om eskatologi.

				

			

		

	
		
			Pietisme?
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			Daniel Nikolaus Chodowiecki: Forsynets øje 1787.22

			Frigørelse

			Pietismen er – på trods af sit dårlige ry – en frihedsbevægelse og en meget radikal sådan. Dens grundlæggende forudsætning er, at mennesket fødes i trældom under naturens regimente. Derfor er det den højeste målsætning for pietismens frihedskamp, at det troende menneske ved Kristi forløsergerning skal erobre sig selv fra verden, og, hvis dette lykkes, dagligt forsvare sig imod verdens og naturens uophørlige forsøg på at vinde det tabte tilbage. Den, som er frelst, er en fristad, hvori Kristus er den nye hersker, der selv har købt staden fri.

			Indlysende nok afviger denne forestilling om frihed og frigørelse grundlæggende fra de ideer, sådanne ord erhvervede i oplysningstiden og skærpede i den franske revolutions kampråb – og vel stadig vækker i de fleste moderne mennesker. Pietismens kamp sigter stort set ikke mod, at man skal frigøre sig til et liv i verden, men frigøre sig fra verdens liv i ens sjæl. I den forstand er også Brorsons to salmeværker bemærkelsesværdigt omverdensløse. Men omverdensløsheden er en indkalkuleret pris for en af de største præstationer af koncentration, den kristne civilisation kan opvise. Der er i pietismen en fortættet og derfor usædvanlig gennembrudskraftig vilje, en målrettethed mod ét eneste mål. Under denne uhørte Kristus-koncentration foregår samtidig en skelsættende dannelse af et sjæleligt midtpunkt i den troende selv. Jo mere lidenskabelig energi hun eller han leder ind i sit trosliv, desto stærkere fokuseres samtidig sjælen. Jo vældigere bestræbelsen er på at blive gennemsigtig for Gud, des synligere bliver sjælen for sig selv. Som følge af disse religiøse energier bliver pietismen en af 1700-tallets vigtigste kilder til den moderne menneskesjæls tilblivelse, selv hvis dette moderne menneske 300 år senere kun indrømmer det modstræbende – eller ingen anelse har om det!

			Den nye sjæl

			Pietisterne opfandt sjælen – eller måske fandt de den.23 Ikke forstået på den måde, at sjælen ikke eksisterede i forvejen eller ikke var blevet fundet mange gange forinden, f.eks. hos middelalderens mystikere. Men inden for protestantismen bliver den menneskelige sjæl fornyet og forvandlet i pietisternes åndfulde værksted. Også sjælen har sin historie,24 og pietismen gav mennesket en sjæl i den særlige betydning, at sjælen blev akut opmærksom på, at den var en sjæl. En moderne, frisat sjæl. Med hele frihedens dybe tvetydighed i sig. En sjæl med endnu en lang historie foran sig.

			Så længe den ortodokse lutherdom fastholder mennesket i dets uoprettelige syndighed, kan der kun vanskeligt vokse et moduleret og følelsesrigt individ frem. Men perioden fra reformation til pietisme ser samtidig – formentlig under pres fra mere esoteriske kristendomsformer – fremvæksten af en ny formrigdom i menneskers oplevelses- og formuleringsregister. På applikationens25 klassisk veldefinerede plads foreligger et kimsted, hvor et mere individuelt erfaringssprog skal afsløre dybe udviklingsmuligheder. I sin hastige vækst kommer dette „moralske“ og eksistentielle led med tiden til at sprænge den gamle salmegenres balancer.

			En af 1700-tallets mest fascinerende præstationer er udviklingen af et sprog, der aftegner det indre i dets forskellighed fra det ydre. Det indvendige er tillokkende, fordi det er fuldt af hemmelighed og anelse. Den stærke pietistiske overbevisning om det indres principielt større væsentlighed er utvivlsomt en hovedkilde til den moderne sjæls tilblivelse med dens viden om at være både skjult og selvbevidst. At være noget egent, der med et kierkegaardsk udtryk er incommensurabelt26 med verden.

			I Bachs kantater og store passioner blomstrer den lidenskabeligt personlige barok-monolog eller arie.27 Hvis bibel-fortællingerne forlængst er kendte, dvæler den troende i dem med ariens lyrisk-musikalske registre for hjerteligt at tilegne sig en kompliceret indspejling af det skeende. Denne meditative dvælen er en afgørende og nyudviklet egenskab ved Brorsons bibelske epik.28 Den barokke arie, evt. som en duet af to stemmer, spiller en afgørende rolle i Svane-Sang, hvorved et syngende og følelsesfyldt individ (eller et par) skiller sig ud af korets fællesskab. Her lister en personlig erfaring sig ind som sjælelig gennemlysning af de bibelske billeder. Tilbage står ved 1700-tallets slutning det personlige digt, der i stigende grad kan gøre sig fuldstændig fri fra mytens og den kristne kanons baggrund.
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			Claude-Francois Attiret: La Chercheuse d’esprit (1774). Kvinde, der søger ånd. Erotisk og kysk? Den nye, sjæleligt mere modulerede mennesketype gengives her i sin blide (nedringede) indadvendthed.29 Hendes smil er anderledes erotisk drømmende end på Nicolas Gerhaert de Leydes mediterende munk fra senmiddelalderen (KR 104) eller den mediterende kvinde hos Ripa (TK 324).

			Dette er den religiøse variant af den finhed, der kommer ind i det sociale liv igennem århundredets smagsforfinelse, jf. i Wilhelm Meisters sjette bog Goethes indsigtsfulde, kærlige og let ironiske skildring af den søgende kvinde, der omtales som „den skønne sjæl“ (schöne Seele).30 Hendes lange, hvileløse odyssé fører hende gennem mere eller mindre esoteriske menighedsdannelser, hvorved der opstår kritiske, men indlevede signalementer af en række af 1700-tallets religiøse miljøer.31 Hen imod slutningen karakteriserer hun sig selv som en herrnhuthiske Schwester auf meine eigene Hand.32 Men hendes personligt-kræsne religiøsitet resulterer i en erkendelse af, at ingen af de religiøse miljøer har besiddet tilstrækkelig sans for de personlige og hemmelige betydninger i hendes gudsforhold, der har levet sit eget liv i hende fra de tidligste barndomsår.

			„Fanatikerne“

			At den pietistiske kristendom kunne få et så voldsomt tag i mange af 1700-tallets mennesker, er kun overraskende for den, der fordomsfuldt ser bevægelsen udefra, dens dømmesyge, dens verdensforsagelse, dens dommedagsmoral. På de mange års afstand er det nu muligt at spørge mindre reserveret efter beskaffenheden af de kræfter, bevægelsen tiltrak og fastholdt et så stort antal af periodens fremragende og religiøst passionerede mennesker med. I det lys viser den modsætningsrige pietisme sig som en af de mest radikale – men også mest tvetydige – moderniseringer, kristendommen har oplevet.

			Når Holberg f.eks. i sit filosofiske hovedværk Moralske Tanker (1744) ofrer flere essays på de såkaldte fanatici, har han først og fremmest pietisterne i tankerne.33 Man merker heraf, at jeg holder Fanatismum for en virkelig Sygdom og en hysterisk Passion. For oplysningsmanden Holberg var det utåleligt, at alle menneskelige valg og indretninger skulle aflæses med henblik på deres evige gyldighed og være underkastet forestillinger om frelse eller fortabelse.34 En så fanatisk generalisering oplevede han som et tab af moralsk bedømmelse og nuanceringsevne og som en udmanøvrering af den praktiske fornuft. I et af bogens essays argumenterer Holberg for en moralsk kategori, han kalder det indifferente.35 Hermed karakteriserer han et stort område af afgørelser og handlinger, hvor der kan træffes velbegrundede og frie valg, uden at man derved nedkalder nogen metafysisk vrede, nogen guddommelig straf over sig. Når Holberg skildrer sin gudsforestilling, tænker han sig da også en Herre, som har guddommelig skelneevne i sit væsens storladenhed, og som ikke fortørnes over petitesser. Gud er ingen pedant, men pietisterne blev det vel ofte på hans vegne. Ironi var mildt sagt ikke deres dominerende egenskab.36

			Hermed er to forskellige personlighedsdannelser under tilblivelse i 1700-tallets første halvdel, den metafysiske og den moralsk-forstandige, og de skulle begge få lange videreførelser op til nutidens personlighedsformer. Den metafysisk alarmerede personlighed kommer til at kendetegnes ved en måske overdreven samvittighedsfuldhed, et hvileløst bevidsthedsliv, som peger helt frem til modernismens søvnløshed. Den løbende regnskabsføring indsætter jeget som totalt ansvarlig husholder for alt, hvad kroppen eller omverdenen udsender af energier og indfald.

			Statskirken

			Ved sin fremkomst vakte den pietistiske bevægelse en ikke ringe ængstelse i enevældens centraliserede statskirke. På et tidspunkt, hvor enevoldsmagten efter nogle årtiers lovgivning og praktisk reformarbejde37 mente at have „moderniseret“ og centraliseret det kirkelige liv, brød højst ubelejligt en „decentral“ bevægelse frem, som opbyggede særsamfund inden i samfundet38 og truede med at flytte det religiøse liv væk fra kirken som statslig institution – ja i visse henseender endog fra den klassiske gudstjeneste og fra sakramenterne – over til de fromhedsformer, der foregår i den enkelte troende eller i små kredse af troende (de såkaldte konventikler39). Et sted, hvor den måske er forblevet lige siden.40 Skønt – eller måske fordi – enevældens kirkepolitik så beslutsomt havde fastlagt en præsteuddannelse, en officiel liturgi, en ny salmebog og et nyt graduale (koralbog), viste fromhedslivet tilbøjeligheder til at udvandre af kirkerummet og foregå som private andagter i hjem eller bedehuse med anderledes forkyndelsesformer, andre åndelige ledere og under livlig udvikling af en ny sangtradition.
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			Det hellige ord som sakramente. Bjarne Sandstrøm har gjort opmærksom på, at prædikestolen i Hørsholm kirke har form som en alterkalk. Den er tegnet af arkitekten C.F. Hansen. I kransen („klenodiet“) på stolens forside gengives en oblat svævende over nadverkalken, der fuldstændig ligner prædikestolen selv.

			Denne udvandring fra enevældens autoritære kirke resulterede i en pietistisk frisættelse af det kristne ord. Hvis dette ord hidtil – i overensstemmelse med Luthers opgør med den katolske sakramentelære – havde været bundet til dåbens og nadverens sakramenter, opstår der i pietistiske miljøer en rituallignende praksis, der indsætter ordet selv som det egentlige sakramente.41 Den, igennem hvem ordet strømmer levende, fordi talsmanden har sat det fri, oplever derigennem selve ordets sakramente. Det er en pinsebegivenhed, en tolkning af pinsedagens ildtunger som en ilddåb og en salvelse.42 Det er specielt Zinzendorfs herrnhutiske menighed, der praktiserer dette sakramente, og P.O. Enquist knytter i sin bog om Pinsebevægelsens tilblivelse i 1800-tallet (Lewis rejse) helt indlysende en forbindelse tilbage til herrnhuterne i 1700-tallets Christiansfeld.

			Det åndelige samfund

			Skønt pietismen ikke er nogen politisk bevægelse, fik den varige virkninger på statsforståelsen. Den forstod sig selv som en åndelig samfundsdannelse, som man gennem en „omvendelse“ blev „borger“ i. En sådan bevægelse antager uundgåeligt karakter af et højere og mere lukket samfund inden for den lovligt etablerede og almene stat. I dramatisk modsætning til det, der nedenfor analyseres som Adamsbevidstheden, optræder der i 1700-tallet en bevidsthedsform, som hedder Satan og ytrer sig som bundethed, dunkelhed, snarer, forlokkelse og trældom. Det er ikke muligt at bortskære pietismens satansproblem ved at kalde det fortidig overtro; pietisterne kender Satan fra deres eget liv – man kan utvetydigt skildre hans virkninger i den menneskelige sjæl. Disse virkninger er andet og mere end moralsk underlødighed, de er også på dybereliggende måde eksistentiel forblændelse. Denne ufrie satansbevidsthed spiller f.eks. en rolle i det meditative forløb, hvor man skal befri sig fra Satans bindinger (se s. 162).

			Pietismen fik sine steder – især i Brødremenighederne under påvirkning af grev Zinzendorf43 – udtryk, der var mindst lige så sværmeriske og uborgerlige som hos 1900-tallets blomsterbørn. Det religiøse liv i konventiklerne måtte tage sig betænkeligt ud i enevoldsmagtens øjne, fordi det havde anarkistiske træk og ikke foregik efter statsmagtens autoriserede liturgier og forskrifter. Desuden vakte det tilsyneladende hos de troende religiøse energier, der var skræmmende ved deres intensitet, og nogle steder et samliv, der rent ud kunne forveksles med vildskab og utugt.44

			Det er her ikke stedet at undersøge de religiøse, sociale osv. strømninger, der historisk set bidrog til pietismens gennembrud. Det afgørende spørgsmål i nærværende sammenhæng er, gennem hvilke symboliseringsprocesser og med hvilke overtalelsesformer en sådan lukket samfundsdannelse opstår inden for et eksisterende normalsamfund, og hvilken rolle kristendommens sprog og digteriske billeddannelse spiller i den forbindelse.45 Som altid, når stærke folkelige bevægelser kommer i udbrud, spillede poesiens billedsprog, myte og sang også en afgørende rolle for det pietistiske individs euforiserede selvopfattelse.

			Pietismen er en religiøs sociolekt, hvis man ved en sociolekt forstår en sprogform, der tales indforstået i en bestemt, nøjere defineret gruppe af befolkningen. En sociolekt har man tilegnet sig eller fået overdraget som en specialiseret taleform, der ligger inden i og indskrevet i det „almindelige“ sprog (hvad nu dét er). Familier kan have deres lille sociolekt, hvad f.eks. også ungdomsgrupper, kollektiver, sportsfolk, rockere, frimurere, sekter og mange andre kan. Sociolektens sprog forudsætter og signalerer en indviethed og et tilhørsforhold. Den er opbygget omkring en række særbetydninger, der benævner fænomener og erfaringer, man som indviet kan vinde adgang til. Den signalerer dermed et indenfor og et udenfor. Den fungerer som en art sprogligt emblem, der markerer et tilhørsforhold og bæres – om ikke synligt, så hørligt i tale og skrift – som symbol for dette tilhørsforhold. Gruppens medlemmer (gen)kender hinanden ved at genkende og bruge sociolekten.

			I alle disse henseender er pietismen en sociolekt, og den er det i så høj grad, at man i visse henseender må lære den at kende som et fremmed sprog, der mere eller mindre hemmelighedsfuldt er indlejret i det fælles sprog. En mængde begrebs- og symbolanalyser på de følgende mange sider vil føre ind i disse underforståede gåder og hemmeligheder. Det gælder billeder som rosen, kransen, den låste kilde, førstegrøden, jomfrueligheden, det knuste hjerte og mange flere.

			Hvad er en -isme?

			Pietismen er en af de ældste -ismer på europæisk grund og måske den første -isme, man træffer i dansk åndshistorie.46 En -isme arbejder med principielt formulerede og forpligtende for-skrifter, en åndeligt reflekteret praksis, der prøver at sammenfatte livsytringer i et program og at gennemføre dette program i livets udtryk. Ved at opløftes til en -ismes mere principielle form vinder ordene noget programmatisk og indimellem også noget markskrigerisk eller fordømmende.47 Da det latinske pietas betyder fromhed, pligtfølelse, tro, må begrebet pietisme nærmest oversættes som tros- eller fromhedsmetode. I samtiden tildrager denne metodiskhed sig ofte modstandernes hån og anklages for at være fortænkt eller forskruet.

			Siden er som bekendt utallige -ismer fulgt efter. Med efterstavelsen -isme markeres overhovedet en reflekteret og programmatisk fremgangsmåde, som griber vejledende, formdannende og forandrende ind i menneskelige fremgangsmåder, levemåder, samfundsdannelser, erkendelsesmetoder, arbejds- og skabelsesformer mm. Ligegyldigt om en -isme henhører under de politiske ideologier, under videnskabelige skoledannelser eller under kunstneriske programerklæringer, så viser den emneverden, der karakteriseres som en -isme, en vigtig vekselvirkning mellem på den ene side teoretiske og principelle programformuleringer, ja manifesttekster, og på den anden en metodisk udformet (livs)praksis.

			Pietismen opstår i det nordeuropæiske område omtrent samtidig med metodismen i det engelske kirkeliv. For begge disse indflydelsesrige religiøse -ismer gælder det, at de, deres teologiske forskelle til trods, tilbyder metoder, hvormed mennesker kan gribe formende ind i deres eget (og andres) trosliv; med „metoden“ overtager man sig selv, samtidig med at man forandrer sig selv radikalt. Såvel pietisme som metodisme opstår som bevægelser, der forkaster den statskirkelige træghed, den magelighed, der har søgt tilflugt i en „sikkerhed“,48 pietisternes angstfyldte og åndslivlige forkyndelse nødvendigvis måtte udfordre. „Sikkerhed er vane“. Med ordet sikkerhed navngiver pietisterne de konventionelt kristnes uenergiske trosliv, deres afstumpede overbevisning om, at kirken som institution med kirkegang og sakramenter for længst har sikret den enkeltes salighed, hvorfor den lutherske forkyndelse af Jesu gratis nåde så bekvemt har befriet dem fra selv at præstere et personligt, grænseoverskridende trosliv.

			Pietismen er grundlæggende en – somme tider meget grel og invaliderende – skærpelse af eksistensangsten. Metodens første bevidsthedshandling er derfor, at man kalder sin eksistens frem for sit ransagende blik og bliver et emne for sin egen overvågning og skånselsløse kritik. I modsætning til senere, mere ideologisk formulerede -ismer (eksempelvis marxismen, freudianismen, surrealismen eller postmodernismen) udtrykker pietismen sig ikke i „rene“ begrebsdannelser, men snarere beslutsomt tvetydigt i allegoriske anskuelsesformer.49 Den, der arbejder sig ind i den pietistiske sociolekt, forefinder en stærkt præciseret billedtale, der åbner sig for ideologisk og psykologisk udlægning.

			Det bliver pietismens hemmelighed, at der i det kristne billedsprog har kunnet fremarbejdes en sammenhængende lære om menneskesjælen og dens plads imellem jord og himmel. Ved systematisk at færdes i to verdener, den jordiske og den himmelske, kan pietismen føre en målbevidst dobbelt-tale, hvor spillet mellem de to betydninger giver mærkelige og ofte dybsindige pointer fra sig.50 Dette er baggrunden for, at fænomener og indsigter, der først er formuleret i pietistisk sociolekt, i 1700-tallets løb lader sig løsne fra deres kristelige oprindelse og kan indtræde i sproget som sekulariserede og uundværlige begrebsdannelser. Det gælder eksempelvis et så gængs ord som indtryk.51

			Kvinden, barnet

			Ligesom pietismen mere eller mindre radikalt frigør sine miljøer fra den foreliggende samfundsorden, bryder den op i den klassiske patriarkalske familiestruktur. Så længe faderen sidder uflytteligt for enden af bordet, forbliver familiens opbygning, som den var. Men pietismen indebærer et opbrud inden for denne familieordning, idet den symbolsk langsomt nedbryder eller nivellerer den hidtil uanfægtede faderrolle. De klassiske navne, der hidtil har markeret familiemedlemmernes indbyrdes forhold, går i skred, når alle pludselig bliver hinandens „brødre“ og „søstre“. Hos Luther og stort set også hos Kingo52 er det bedende og lovsyngende jeg en mand med en husfaders træk og autoritet, og symbolsk repræsenterer han hele husstanden over for Gud. Bemærk f.eks., hvem der siger vi om sig selv i strofen fra Vor Gud han er saa fast en Borg:53

			Om de tar bort vort Liiff,

			Gods, Ære, Børn og Viiff,

			Vi passe ey der paa, agter

			De kund’ ey meere faa,

			Guds Rige vi beholde.

			I pietismen kan den klassiske families autoritetsfordeling ikke længere være garant for det religiøse liv hos samtlige husstandens medlemmer. Det sker som konsekvens af Jesu lære om, at den patriarkalske familie, der bindes sammen gennem sæden og blodet, må opløse sig, for at en højere familiedannelse kan finde sted imellem dem, der bindes sammen af den hellige ånds fællesskab.54

			På denne baggrund træder familiens kvindelige medlemmer nu meget tydeligere i religiøs karakter. Egenskaber og erfaringsformer, man traditionelt har karakteriseret som kvindelige, bliver dermed uundværlige bestanddele af det pietistiske fromhedsliv.55 Bevægelsen havde samtidig en stor menighed blandt ugifte kvinder, hvad også indslaget af erotisk Kristus-sværmeri i det pietistiske fromhedsliv tyder på.56

			På tilsvarende måde bliver barnet religiøst «myndigt». Lige fra fødselsøjeblikket er det person, med hvilket ord der menes, at det uden mellemmand står personligt konfronteret med sin skaber. Derfor skal det tidligst muligt opdrages og religiøst bevidstgøres, hvorfor en række nye pædagogiske opgaver stiller sig for den pietistiske bevægelse.57 Kan børnene endnu ikke tilegne sig troens dybeste erfaringer, må det ikke forudsættes – som den ortodokse dogmatik ofte gør det – at kirkens forkyndelse for længst har sammenfattet dem i deres teologisk-dogmatiske form. Hvis den enfoldige sjæl lever i fuldstændig anelsesløshed om det, nytter det intet, at Kristus med sin lidelse, død og opstandelse har ændret verdensløbets gang. Det hedder f.eks. i Brorsons egen Hvordan takke vi vor HErre (TRK 8):

			4. Lyset er i verden kommen,

			Veedst du ogsaa, at du troer?

			Har du nogen tiid fornommen, mærket

			At din JEsus i dig boer?

			Har hans naade-straalers kraft

			I din siel sin virkning haft?

			Kand du i dit hierte finde,

			At der er et lys derinde?

			Konfirmationen, der indføres 1736 i reformationens 200-år, skal oplyse de døbte om, hvad deres dåbspagt indebærer; den skal „bringe hovedet ind i hjertet“. Der må åbnes adgange, veje ind i de religiøse erfaringer, og derfor er mange af pietismens tekster – trods deres hemmelighedsfuldhed – fulde af religiøs vejledning og beslutsom sjælepåvirkning. Også Brorsons digtning viser tydelige spor af denne „folkelige“, eller man kunne kalde den: pædagogiske bestræbelse, f.eks. i julesalmen Her kommer dine arme smaa (11), af digteren selv betegnet som En liden Psalme for børnene, eller i mesterværker af sproglig ligefremhed som de tre salmer Om Skabelsen (TRK 77-79), hvoraf Op! al den ting, som GUd har giort er langt den kendteste (se videre s. 199).

			Mange af pietismens salmer har således et fremtrædende indslag af poetisk formidlede instrukser, som kan åbne den lukkede sjæl for troens virkelighed. Det sker gennem en vækkelse af den personlige indbildningskraft og en skærpelse af evnen til at danne forestillinger, der lægger beslag på kroppen og hele eksistensen hos den troende. Udvekslingen mellem forestilling og handling er afgørende i den pietistiske „opdragelse“, der af den grund tydeliggør og i vigtige henseender overskrider Luthers redegørelse for forholdet mellem troen og gerningerne.

			Den paniske midte

			I denne sammenføjning mellem traditionen og det enkelte jeg opstår den højere vågenhed, pietismen navngiver vækkelse.58 Som panisk bevidsthedsform skærper vækkelsen en oplevelse af overhængende fare. Omvendelsen er et spring ind i jegets opskræmte midte. Der tales nu ikke længer til et generelt man,59 men til et energisk tilstedeværende jeg, der ikke lader tilsigelsen glide sig forbi i søvnig almindelighed, men føjer den sammen med sin egen evige gyldighed, sin salighedssag.
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			Johann Arndt: Am Meisten innerlich. Mest indvendigt/inderligt. Vier Bücher vom wahren Christentum. En eruption frem fra det skjulte og dybe. Også her er ilden den brændende tros symbol.

			For at vækkelse kan indfinde sig, må dette pronomenskift fra man til jeg foregå som et spring i personligheden. Hvor et man-væsen, om det nu er brovtende, konventionelt eller almueagtigt, lever som en eksistensens uenergiske biperson, genstridig og modstræbende, hensat i gudsrigets yderste periferi,60 placerer jeg-væsenet sig sprogligt og „udpeget“ i selve den midte, hvor eksistensen konfronteres med altings drama. Pietismen maner til mod – og til angst. Denne oprevne pligt til at træde ind i et drama på liv og død er en meget moderne livsfølelse. I deres ydre forblev pietisterne ofte selvudslettende almue-mennesker, men i det indre liv fremstod de, om man så må sige, som moderne, opdaterede personligheder. Stolte over deres verdensfravendte udmærkelse. Omverdenens hyppige påstande om, at deres ydmyghed var hykleri, er en konstatering af dette dobbelte væsen.

			Emblemet Am meisten innerlich fra Johann Arndts berømte andagtsbog61 forestiller en vulkan, et stejlt, mørkt bjerg, hvis indre flammer udspyr voldsomme røgskyer. Den forklarende tekst, der knytter sig til emblemet, skal forstås som en meditationsvejledning: Her er et ildsprudende bjerg, som indvendigt er fuldt af ild og foroven kaster lidt ild og aske ud, men dog beholder størstedelen af ilden hos sig i sit indre: på samme måde har en troende sjæl størstedelen af andagtens ild,62 vækket af den Hellige Ånd, i sit hjerte, som udløser kraftige suk og indvendig bøn. For skønt man nok udefra på visse tegn kan erkende den ildfulde andagt i en troende sjæl, så er den dog størst og kraftigst i hjertets indre.63 Det tyske adjektiv innerlich og dets danske låneform: inderlig henter pietismen fra senmiddelalderens tyske mystikere, og glosen glider senere ind som et vigtigt begreb i følsomhedens terminologi.

			Førstegrøden

			Utvivlsomt er 1700-tallet det nye europæiske menneskes fødselstime, og pietismen en skelsættende og selvbevidst åndsform. Uden falsk beskedenhed opfatter pietisterne sig som de „førstefødte“ og markerer derved, at deres bevægelse tegner et nybrud i frelsens – og samfundets – historie. At være „førstefødt“ skænker en ny synsevne, hvorved modsætningen mellem det synlige og det usynlige bliver pietisternes hemmelighed.

			Den bibelske frelseshistorie64 er leddelt efter de øjeblikke, hvor forholdet mellem menneskene og deres skaber tager et principielt skridt, indtræder i en ny æon. Det radikalt nyes frembrud sætter skellet mellem de enkelte æoners uoverskueligt lange tidsrum. Et sådant frembrud er naturligvis selve verdens skabelse, hvor noget bryder frem af intet, men også de forskellige stadig mere detaljerede og komplicerede pagter mellem Skaberen og det jødiske folk, regnbuepagten med Noah, omskærelsespagten med Abraham, Moselovens udstedelse på Sinai bjerg, og radikalest af alt: Guds fødsel som hjælpeløst barn i julenatten. Den yderste dag med dom og forklarelse sætter et sidste, definitivt skel. Men det siger noget om pietismens betydelige selvfølelse, at også den anser sig selv for et spring ind i en ny kristen bevidsthed.65

			Pietismen er fødselsøjeblikkets teologi. Stedet for omvendelsens åndelige gennembrud er menneskenes egen sjæl. Julen – foregrebet i adventen – fejrer det himmelskes indtog i det jordiske, i „verden“, i menigheden og i den enkelte. Verdens gamle, forkalkede betydninger fyldes af nye og tydeligere, så de ved julens Kristusbesøg tilbageføres til det oprindelige, besøges af den ånd, der har skabt dem. Tilbage er fremad. Verden skal på ny dukke frem i skabelseslysets forklarelse, skabelsens guddommelige klarhed gennemstråle det dunkle, konventionelle eller forfalskede.66 Påskeenglens opstandelsesbudskab til Maria Magdalene er en første grøde af Guds naades vaar.67

			Men – denne besøgelse finder kun sted hos dem, der bryder op fra det gamle og stiller sig til rådighed for det nye. Gennembruddet sætter et skel, som er vigtigere end alle andre, skiller uigenkaldeligt det „førstefødte“, åndeligt vakte menneske ud fra dem, vækkelsen ikke er blomstret frem i. Nok er lyset tændt én gang i julenattens fødselsunder, men fødslen må gentage sig som ny virkelighed i hver enkelt kristen. Det urgamle mønster af fald og oprejsning gennemlyses i pietismen med akut erfaring.

			Gennem sin åndelige genfødelse bliver den troende del af den „førstegrøde“, Gud som verdens høstmand vil hente hjem fra sin store ager. En række gammeltestamentlige forestillinger om det førstefødtes særlige hellighed opløftes hos Paulus til et universaliseret billedsprog: Gud dyrker sin mark og følger dens vækst og frugtbarhed med aldrig svækket opmærksomhed. De omvendte – specielt i det billedsprog, som grev Zinzendorf lagde en genial ramme omkring sin herrnhutiske menighed – skal kendes som Guds første afgrøde på verdens marker. Den opstandne Kristus er førstegrøden. Den pietistiske menighed er førstegrøden.68

			Folket og banneret

			Forholdet mellem indenfor og udenfor bliver i ordets egentlige forstand skelsættende for de pietistiske miljøer. Som andre vækkelsesbevægelser danner også pietismen grupper af troende, der ved tydelige tegn udskiller sig fra hverdagens samfundsorden. Deres grupper eller konventikler bindes sammen af højere åndelige kræfter, der arbejder mere eller mindre energisk i den enkelte. Konventiklen er et fordoblet og åndeligt kvalificeret samfund, et gudsfolk.

			For pietisterne drejede det sig om at indstifte et åndeligt folk, hvorved de på deres særlige måde kom til at foregribe den stiftelse af folkelig nationalfølelse, der mange steder i Europa foregik senere i 1700-tallet. Et folk, forstået som et bevidstgjort livsfællesskab mellem individer, kendetegnes ved, at det er stiftet,69 dvs. at dets fællesskab er fortolket og synliggjort gennem en symbolsk begivenhed af sammensmeltende karakter. Både nationalt og religiøst samlet omkring banneret, fanen.70

			Kirkens karakter af et kristent folk udreder Brorson selv i en afhandling fra 1760, som bærer titlen DE VEXILLO ECCLESIÆ (Om Kirkens banner).71 Argumentationen er – som det formodentlig kræves af en disputats – mildt sagt snørklet, udgående fra en henvisning til 5 Mos 6,4: Hør, Israel, Jehova vor Gud, Jehova er én.72 Denne tekst udlægges som det banner, hvorunder det jødiske folk forenes. På analog måde er Kristi navn den kristne kirkes banner og bekendelsen til hans navn er derfor ensbetydende med et tilhørsforhold til det kristne folk. Afhandlingens titel stammer fra et vanskeligt fortolkeligt sted (2 Mos 17,15), hvor det hedder: Derpå byggede Moses et alter og kaldte det: „HERREN er mit banner!“. Gennem en udspekuleret typologisk forvandlingsrække kommer dette banner til at betyde Kristus. I Es 11,10 viderefortolkes banneret (Vulgata oversætter: signum) som en profeti om en efterkommer af Isajs stamme: På hin dag skal hedningerne søge til Isajs rodskud, der står som et banner for folkeslagene; og dette GT-sted lader sig i Romerbrevet (Rom 15,12) typologisk overføre på Kristus. I Det ny Testamente opfattes han som den, der indfrier Esajasprofetien om den kvist, som skyder af Jesse (eller Isais) rod (Es 11,1).73 Gennem denne – alt efter smag elegante eller hårtrukne – fortolkningskæde opnår Brorson at kunne billedliggøre kirken eller menigheden som en åndelig hær, der fylkes under sit banner, Kristus.

			Dette knytter Brorson nu sammen med kirkens græske betegnelse: ecclesia, der betyder: en forsamling, udkaldt af en råber.74 Han definerer denne særligt udkaldte forsamling i afhandlingens 3. kapitel: Vort banners tryghed og skjul nyder ingen uden de, som er til stede og følger, de som kaldes Guds folk eller kirken. Denne er ifølge ordets [nemlig ecclesia’s] betydning en udkaldelse eller en forsamling, som er kaldt ud af de uigenfødtes almindelige flok, og som hører Guds ord og på rette måde bruger sakramenterne (III,373).

			Nøglestedet for denne gennemført typologiske afhandling er 1 Kor 10,1-6,75 hvor Paulus udlægger jødernes ørkenvandring som en præfiguration – Brorson kalder teksten for vore forbilleder – af det kristne folks „udvandring“ af verden. Han bruger teksten med pietistisk eftertryk: mange af jøderne opfattede ikke vandringens betydning og blev til straf efterladt i ørkenen. Men det, der var den store hemmelighed, som kun nogle af dem fattede,…, det kalder Paulus anden steds troens hemmelighed.76

			I en udlægning af Ap g 4,32 udvikler Brorson yderligere denne forestilling om de kristne som et særligt folk: Det var som et under at se så mange tusinde mennesker forenede, hverken ved slægtskabets bånd eller ved lighed i livsvilkår eller ved fællesskab i livskald, men kun ved Kristi kærlighed. Al undren blev som overvældet ved betragtningen af dette menighedens fællesskab, der hverken var knyttet ved magt eller tilslebet ved list, men var et eksempel på sand tro, himlen værdigt (III,374f.).

			Men på trods af denne opfattelse af kirken som et talstærkt folk eller en hær, udtrykker Brorsons afhandling samtidig den individualisering af troen, som er så karakteristisk for pietismen. Folket kaldes ikke ud samlet, fællesskabet er først blevet paradisisk fuldkomment, når hver enkelt af de udkaldte har gjort troen til sin egen hemmelighed. Folket kommer derfor hele tiden i krise, fordi en mængde af dets enkelte individer ikke er blevet værdige medlemmer.

			Den stærke omvendelsesforkyndelse, der lyder gennem Troens rare Klenodie, er på noget problematisk måde centreret omkring individet, der som en helgen bliver individuelt formælet med Kristus. Menigheden opfattes oftest som gruppen af dem, der hver for sig har været denne formæling igennem, mens fællesskabet ikke for alvor finder sine symbolske udtryk.77

			Pietismens kloster

			Denne forestilling om at være det udkaldte folk gør det nærliggende at karakterisere pietismen som en moderne, luthersk klosterbevægelse. Dét kan mildt sagt lyde som en selvmodsigelse, al den stund Luther var den reformator, der moderniserede kristendommen ved bl.a. at foranledige klostrenes nedlæggelse. Men derved blev han også den, der skabte – og selv til tider følte – savnet af klostrene. For den gamle orientalske og europæiske livsform, der så længe havde motiveret mennesker til at vende verden ryggen og slutte sig til klostrenes åndelige liv, forsvandt givetvis ikke med lutherdommen, ja Luther selv var og blev et lidenskabeligt fromt menneske, der havde levet årelangt i klosterets åndelige koncentration og givetvis kunne længes tilbage til dets beskyttelse, når reformationstidens voldsomhed og uendelige krav til hans person tog overhånd.

			Når pietismen kaldes en moderne luthersk klosterbevægelse, skal det da også forstås som en radikal forskydning af det, der kendetegner klassiske klosterbevægelser. Klostrene som bygninger og som religiøse institutioner lå jo overalt i middelalderens landskaber som udtryk for det eksistentielle valg mellem at leve i verden (verdsligt) eller at leve afsondret fra verden (åndeligt).78 At give sig i kloster indebar en afsked, som var forbundet med indgribende omlægninger af alle det almindelige hverdagslivs former og beskæftigelser. Klosterbevægelserne kunne således overbevise utallige mennesker om, at der inden for deres mure fandtes en højere og stabilere virkelighed end den, de mødte i deres dagligdag. Ad retorisk vej kunne klosterlivets billedverden forvandle og løse op i de daglige praksisser, så deres betydning formindskedes, og en række andre livsmål tonede frem. Rumligt satte klosterbevægelserne tydelige skel mellem indenfor og udenfor, og de satte lige så tydelige skel i tidens gang ved at tyde den med deres ritualiserede døgnskema og med kirkeårets vekslen mellem hverdag og højtid. Disse åndelige skel og rytmer havde munke og nonner som konkrete ordninger omkring sig livet igennem.79

			Med reformationen forsvandt mange af disse skel i tid og rum – indlysende nok, fordi mange af klostrene blev revet ned eller taget i brug til verdslige formål, men også fordi den lutherske lære fastholdt, at menneskers guddommelige kald er at forblive i deres stand, altså ikke definere sig som rent kristeligt-åndelige eksistenser, men beholde det religiøse som en tydning af deres dagligliv. Det er måske ikke for voldsomt at påstå, at den europæiske åndelighed derved i første omgang tabte i højde80 – allerede fordi der blev afsat meget færre timer til åndelig fordybelse. Stort set ingen efterreformatoriske teologer kan måle sig med de mestre, man finder i senmiddelalderen. Men gennem det almindelige præsteskab blev til gengæld den åndelige fordybelse om ikke demokratiseret, så dog sagt på dansk: folkeliggjort ved, at den herefter kom til at påhvile enhver, og ikke blot de åndeligt udvalgte.

			De til tider forbitrede og vilde religionsstridigheder i reformationens og modreformationens århundreder brugte mange kræfter til at fastnagle den rette tro (i dens modsætning til modpartens absolut ikke rette tro), så at megen religiøs iver og energi i de første efterreformatoriske århundreder strømmede ind i befæstelsen af troslivets institutioner snarere end i det egentlige åndelige liv. I reformationstidens salmebøger anslås ofte en tone af kamp og åndelig krigstilstand, særlig kendt fra Luthers to brovtende salmer Vor Gud han er så fast en borg og Var Gud ej med os denne stund. Gennem opfattelsen af Kristus som kirkens banner rækker den krigeriske metaforik helt frem til den aldrende Brorson.

			Med 1500- og 1600-tallet protestantiske kirkelovgivning fremstod den danske kirke som en monolit af en institution, stadig mere beslaglagt af sin ortodoksi end af sin lidenskab og åndelige inderlighed. Det er på denne baggrund, pietismen kan kaldes en moderne luthersk klosterbevægelse. Til den nærliggende indvending: at pietismen aldrig kom til at bygge nogen klostre, er der kun at svare, at den kom til at bygge utallige, men at de ikke som middelalderens ligger i landskabet; de ligger eller lå i sjælene, så meget, at sjælen selv kunne kaldes pietismens kloster.81

			I disse århundreder var mange fornyelser med til at danne det moderne menneske med dets „moderne“ sjæl. Det er en skelsættende forudsætning for lutherdommen, at bogtrykkerkunsten i løbet af 1500-tallet var ved at vinde udbredelse, så det væsentligste organ for almindelige menneskers bibelkendskab nu ikke længere var øret, men øjet, det „nye“ organ for den indenad læste bibel med dertil hørende postil-, salme- og anden folkelig-eksegetisk litteratur. Mens middelaldermenighederne – bortset fra de forholdsvis få læse- og dermed latinkyndige – havde fået deres møder med Bibelen formidlet igennem (kirkens) højtlæsning og forkyndelse, som de overværede i større eller mindre grupper, muliggjorde bogtrykkerkunsten, at stadig flere fromme mennesker i løbet af et par århundreder lærte sig at læse og fortolke Bibelen „indenad“, at have et indre rum af stilhed, hvor bibelordene lød, uden at det korresponderede med et ydre kirkerum, hvor de læstes højt.

			Dette måtte med nødvendighed omdanne opmærksomheden: mens man tidligere vendte den udad som en koncentration om det, der kom fra den højtlæsende (og dermed fra en højtlæsende institution), vendte man nu opmærksomheden indad og blev dermed opmærksom på, at der faktisk fandtes en sjælelig inderverden, hvor det udmærket var muligt at leve et personligt afsondret fromhedsliv, og hvor man lydløst læste højt for sig selv og koncentrerede sin opmærksomhed omkring de billeder, der derved steg frem i sjælen.

			Dette bliver pietismens kloster; under læsningen bliver hver enkelt sjæl sin egen meditative celle, hvor den kan lukke sig inde og fordybe sig. Meditationen behøver ingen vægge og ingen praktiske foranstaltninger; den behøver de åndelige vægge, som disciplineret bevidsthed udgør. For at få indrettet dette „kloster“ kræves der naturligvis en række af instrukser og informationer til sjælen. En indspejling af „verden“ ved særlige overførelsesteknikker. I dette spejlingsforhold foregår en billedtransport, der med allegoriske82 kunstgreb gør det ydre til billeder på det indvortes. Som det i lysets fysik gælder om spejlingen, sker der også i allegorien en spejlvending af et billede; men pointeringen er paradoksal: først når det forvendte billede, vi er vant til at opfatte som virkeligheden, spejlvendes, er der kristeligt set tale om, at det sanses retvendt.83

			Således indtræder hele den kendte verden i en ny rolle, og dermed påhviler det den pietistiske æstetik at overbevise om, at alt det kendte har en hemmelighedsfuld, dybere betydning, som kun de indviede har adgang til. Denne veksling eller omvending, forbundet med spejlingen, etablerer lovmæssighederne i det dybt originale – og nogle vil givetvis sige: forskruede – billedsprog, der kendetegner pietistisk retorik.

			Omvendelse

			Omvendelse84 er et betydningstungt, men også omtrentligt ord. Dets ligefremme betydning er simpelthen det at dreje rundt på foden, så at man fra dét øjeblik vender sit ansigt modsat og derefter begynder at bevæge sig i den ny retning.85 Grundordet i omvendelsen er det latinske (con)vertere: at vende noget fuldstændigt om, f.eks. et skib eller en rute, men som derefter også betyder: at forvandle – og (senere): at skifte trosretning.

			Omvendelsens øjeblik er det (tropologiske86) moment, hvor denne drejning sker i den menneskelige livsførelse. Eller i det mindste sker som beslutning, for lige så lidt som beslutningen om at holde op med sin rygning er identisk med, at man så for altid har aflagt sin omklamrende vane, lige så lidt eller endnu mindre er omvendelsen som beslutning identisk med, at man til bunds har ændret de mange andre beslaglæggende vaner. Omvendelsen sigter imod, at man bliver kaptajn i sit livs førelse – og fastholder denne beslutsomhed resten af livet.

			En omvendelse indebærer – skønt den samtidig skildres som og er en befrielse – en centnertung beslutning om et livslangt arbejde med (mod?) sin egen natur, sine egne vaner, og mange pietistiske salmer er klagesange over stadige nederlag i denne kamp. Anskuet således er den pietistiske fromhedsform en radikaliseret variant af et civilisatorisk arbejde med den menneskelige „natur“, som gennem historien har foregået på mange andre måder og i mange andre rammer.87 Hvis civilisatorisk arbejde basalt set består i at indsætte et ansvarligt jeg som bevidst forvalter af alle de naturimpulser og tilskyndelser, der må administreres, før menneskeligt liv og samliv bliver muligt, findes der igennem Europas historie mange autoritative fortolkningsrammer, hvori dette civilisatoriske arbejde foreskrives, foregår og forklares. Når pietismen nævnes som en af kilderne til 1700-tallets nye individdannelse, beror det på, at dens totalfiktion med største strenghed kalder det enkelte menneske frem til at gennemspille sit naturlige liv under ansvar over for verdensdommeren. Derfor ønsker pietisten at overvåge sig selv med en årvågenhed, der modsvarer den aldrig sovende Guds årvågenhed.88

			Selve omvendelsesøjeblikket som eksistentiel beslutning spiller i visse af pietismens retninger89 en afgørende, mytisk rolle, så at mennesker nydaterer deres liv fra det øjeblik, hvor der blev løst op for dem, hvor de blev fundet af Jesus eller hvilket andet udtryk, der bruges.90 Men omvendelsen er i mere omfattende forstand et bevidsthedsarbejde, en selvdisciplinering, der fra det afgørende øjeblik aldrig mere vil/må ophøre. Det indebærer oprettelsen af en stadig nærværende kontrolinstans i den omvendte, og denne kontrolinstans vil som en nidkær toldembedsmand undersøge alt, hvad der derefter importeres i ens livsførelse.91

			I det omvendte menneske opstår en livslang opmærksomhedsvekslen imellem lystens spontane tilskyndelser og den kritiske intelligens’ afsløringer. Pietisten bliver et dobbeltfokuseret væsen, hvis skærpede livsfølelse kunne karakteriseres med Johannes V. Jensens fremragende brug af fysikkens begreb interferens.92 Den pietistiske interferens er indlysende nok også meget forskellig fra Johannes V. Jensens, men de to livsfølelser synes at være fælles om den til det sado-masochistiske grænsende lyst ved at gennemskue og ydmyge – den naturlige lyst.

			Det pietistiske trosliv insisterer sådan set på en livslang krise. Igen og igen aktiverer pietismens retorik sin pågående energi, hvormed den vækker, ja dybt opskræmmer sjælen. Den navngiver menneskers jordeliv som nådestanden eller nådens tid,93 hvor spillet mellem Gud og Satan stadig er uafgjort. Denne forestilling om nådens tid indebærer, at de levende har fået tilstået et åbent tidsrum, valgets tid, hvor det endnu står dem frit at omvende sig. Sker det ikke før vores død, ophører nådens tid, og vi overgives til dommen.94 Således skærpes teologisk den angste forgængelighedsfølelse, der også kendetegner barokken, og der vækkes en panisk oplevelse af livet som værende et kort øjeblik forud for dommen og døden. Til dette har Troens rare Klenodie afsat et helt afsnit, der hedder Om den aandelige Aarvaagenhed (213-17), som med rette er placeret i værkets femte del: Troens Kamp og Seyer. Det beslutsomme arbejde med selverkendelsen er af helt uoverskuelig betydning for tilblivelsen af en ny tids menneske, og det er i dette selvransagende arbejde, den troendes indre monolog/dialog med sig selv kommer til at spille en så afgørende rolle.95

			Retorisk set er det reelt sjælen, der med en særlig udspørgeform forhører sig selv, eksempelvis med katekismen eller Moselovens ti bud som syndespejl.96 En sådan dialogisk selvgranskning eller katekisation foretager Brorson f.eks. i originalsalmen, der begynder med ordene: Hvad fattes mig? hvi er jeg dog/ Saa søvnig og saa lunken? (214). Det hedder:

			8. Ach! var det forsæt jeg har haft bare det…ikke var

			Ved sikkerhed97 ey dæmpet,

			Og jeg i troens fulde kraft

			Mig havde giennemkæmpet,

			Hvad kunde jeg da megen frugt Hvor

			Min Gud til ære baaret,

			Som nu er bleven udelukt,

			Og sielen ilde saaret.

			Det pietistiske nøgleord omvendelse indebærer derfor langt mere, end man underforstår i moderne sprogbrug. Her er tale om en total flytning af optikken eller det eksistentielle syns-punkt (point-of--view). Det er intet mindre end verden som helhed med alle dens tilvante betydninger og syntakser, der vendes om.98

			Ved deres krav om omvendelse fra den naturlige livsverden pådrager pietisterne sig pligten til at skildre den „modverden“, man derefter skal færdes i. Gennem en metodisk udvikling af deres billed-sprog foretager de den kortlægning af sjælelivets topografi, som endnu kun fandtes i ret vage omrids hos Kingo. Billeder af denne modverden lader sig i et vist omfang fremskrive ved hjælp af lutter negationer, dvs. redegørelser for alt det, man ikke skal gøre og ikke længer være forbundet med.99 Men som det vil fremgå af det følgende, disponerer den pietistiske retorik også over mere udspekulerede overtalelsesteknikker. Eftersom bevægelsen er en radikal lære om frihed/frigørelse, bruger den mange ord på at skildre det almindelige liv som en bundethed eller en lænke, der holder en fast i Satans slaveri. Den, der ved omvendelsen sættes fri af dette slaveri, kommer til at færdes i en spejlet modverden, hvor alt er forandret, hvor alle glæder er andre end dem, man har taget afsked med i den verdslige verden.

			Men langt større glæder! Det kendte har fået en inderside af hemmelighed.100 Omvendelsen er en indvielse, en indføring i glæder og i lystformer, som hidtil har været og for altid skal være ukendte for „verden“. Det er derfor ikke nok at motivere mennesker negativt ved stokkemetoder og skræmmestrategier, helvedesstrategier, som P.G. Lindhardt kaldte dem; der må også motiveres positivt, hvad pietisterne gør ved at åbne til en viden om de hellige og hemmelige lyster, den omvendte kan opleve. Hele den verdslige verdens lystregister forvandles gennem en vældig kontrafaktur,101 der stykke for stykke opstiller modbilleder til den verdslige verdens udbud.

			Dette er, hvad man kunne kalde et eksistensens sakramente, for så vidt som det har sakramentets basalt forvandlende mirakel i sig. Det forvandler vand til vin, det forvandler rødt (blod) til snehvid uskyld. Uden denne forståelse for det forvandlende sakramente lader pietismen sig ikke begribe. Dette går helt tilbage til f.eks. Hr. Michaels salmer fra 1400-tallet og til Kingos salme om forvandlingsunderet ved brylluppet i Kana.102 Når Jesus træder ind i den troendes liv, fuldbyrder dette mirakel sig. Selve denne forvandlingserfaring, som har at gøre med den mærkelige kristne visdomslære, er fortegnet for den livsomlægning, pietismen forudsætter, og bryder senere i 1700-tallet igennem i en række sekulariserede, erotiske erfaringer.103

			Et eksistentielt sakramente er omvendelsen, fordi den genvækker en tabt skabelseskvalitet i den omvendte. Som forvandling berører den selve grundsubstansen i et menneske, ændrer den elementære retning i dets liv. Dets tabte paradisiske kvaliteter aktiveres igen, friheden er identisk med befrielsen fra den sataniske lænke, og det er intet mindre end forsmagen på Paradisets rene lyst, man derved erfarer. Myten bagved omvendelsen er afledt af selve „vejens“ retning eller rute: fra syndefaldets øjeblik, hvor Adam og Eva blev bortvist fra Paradiset, har menneskene bevæget sig stadig længere og mere fortabt ud i verden med Gudsrigets sollys bag ryggen og derfor kastende deres egen skygge foran sig. Ved omvendelsen104 vender mennesket sig på ny imod sit guddommelige udspring, lægger skyggen bag sig, så at de elementære skabelseskvaliteter fra dette øjeblik igen bliver aktive.

			Pietismens „orden“ og metode

			Skønt pietismen ofte fremstilles som en religiøsitet fuld af sjæl og følsomhed – hvad der er ganske rigtigt – må bevægelsen i samme åndedræt karakteriseres som en ny, „videnskabelig“ tidsalders barn. Dette systematiske præg i det religiøse har nogle af sine rødder i den århundredlange konfrontation mellem reformation og kontrareformation, hvor kampen om Europas sjæle fra begge lejre bliver ført med stor demagogisk kraft og med meget beslutsomme åndelige strategier. Det åndelige udvikles til en teknik, en metode i dette ords grundbetydning.

			Ordet metode105 er sammensat af de græske ord hodos, der betyder vej, og forstavelsen meta-, der betyder: efter eller over og i sammensætningen med hodos vel nærmest betyder: at gå vejen efter, at gå den én gang til for at blive klar over, hvordan den var.106 Det er altså en reflekteret tilbagelæggelse af en vejstrækning, som man tidligere har tilbagelagt mindre bevidst. Metode er ikke bare det at blive opmærksom på sine teknikker, men også at blive bevidst om – sin metode; metode er at opløfte metode til bevidst metode og derved gøre den til sin i egentligere forstand.107

			Den tyske teolog David Hollaz udgav i 1748 sit store værk om den åndelige oplysning: Gebahnte Pilger-Strasse. At der er tale om en religiøs instruktionsbog fremgår af den omstændelige og metaforiske titel, der oversat til dansk lyder:

			David Hollaz’ Banet pilgrimsrute til bjerget Zion, den levende Guds stad, og det himmelske Jerusalem. Hvor mange slags anstødsstene, der kan forsinke eller vildlede indgangen i Guds rige, ryddes af vejen, hvorimod vejen bliver banet og fordelene vises, til at komme hurtigere, og samtidig lettere, og mere direkte uden omveje til JESU, og gennem ham til al salighed.

			En åndelig gør-det-selv-bog! Her tilbydes religiøs vejledning eller regulær guidening, hvormed man undgår vildfarelser og kan stile med større sikkerhed mod det evige mål. Også livsmetode kan altså tilegnes. Et af værkets kobberstik varierer det velkendte motiv med den smalle og den brede vej.
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			Kobberstik til David Hollaz’ Banet pilgrimsrute til bjerget Zion“. Kortet viser de forskellige veje, der fører til fortabelse eller frelse. Se titelkobberet TK 394.

			Det metodiske er et dominerende træk ved pietistiske tekster. Pointen er, at det metodiske og det følsomme ikke modarbejder, men skærper hinanden.108 I en ny tids forstand har disse tekster taget afsked med reformationssalmernes episke „naivitet“ og ligefremme genfortælling og udskiftet den med reflekteret tekstudlægning. Pietismens afgørende flytning af tekstaccentueringen kan i al fald følges på tre områder:

			1. I den enkelte salme sker et hermeneutisk løft fra parafraserende tekstgengivelse (gesta109) til (allegorisk) tekstudlægning.

			2. Det samlede salmeværks anlæg skifter fra den rituelle kirkeårskomposition til dogmatisk-psykologisk frelsesorden (ordo salutis).

			3. Den heraf følgende sjælelige instruktion og vejledning antager i adskillige salmer karakter af metodisk leddelte meditationsforløb, vejledt af en bydende og erfaren overjeg-stemme.

			I en ny videnskabs tidsalder udførte pietismen et stykke „videnskabeligt“ oprydnings- og moderniseringsarbejde i troens og livsførelsens verden. I et brev fra 1728 skriver N.L. Zinzendorf: Physica eksperimentalis er teologiens forbillede. Den sande teologi må på samme tid have ræsonnementer og eksperimenter. De første skal (be)grunde, de sidste skal demonstrere i overensstemmelse med reglerne.110

			Pietisternes forvisning om, at der med deres åndfuldhed er indtrådt en ny æon i kristenhedens historie, får ved periodens slutning særligt stærke udtryk hos den lærde naturvidenskabsmand Emanuel Swedenborg (1688-1772). Senere i 1700-tallet overfører han sine erfaringer fra fysikkens metoder til sin religiøse tankeform. Om dette skriver Signe Toksvig i sin afhandling om Swedenborg: Swedenborgs Gud er en videnskabsmands Gud. Han er ikke blot kærligheds, men også visdoms inderste væsen, som er eller indbefatter orden. „Gud er orden“, har han sagt.111

			Den nye ånds fødsel er for ham intet mindre end den solopgang, der hensætter al hidtidig kristendom til „skyggen“ (umbra), det sted, hvortil klassisk typologisk tænkning hidtil havde henlagt jødedommens ufærdige åbenbaring. Således skriver Swedenborg under sin fortolkning af nadveren i The True Christian Religion (1771): Og den åndelige betydning, hvori alene brugen og velsignelsen af den hellige nadver klart ses i sin sandhed, har hidtil været skjult og er ikke blevet afsløret før i nutiden. Denne betydning er nu for første gang afsløret, fordi kristendom tidligere alene eksisterede som et navn og hos nogle kun som en art af skygge.112

			Denne – den religiøse erfarings – orden afspejler sig i opbygningen af periodens salmebøger. Kompositionen af Troens rare Klenodie, der på de fleste punkter er hentet fra samtidens tyske samlinger, er utvetydigt anlagt som et stykke teologisk argumentatio. Værkets disposition (SS I,9-11) lader ikke læseren i tvivl om, hvor stringent metodisk bogværket er opbygget som en omhyggeligt leddelt ordo salutis.113 Dette på trods af, at den er sammenstykket af mange salmedigteres selvstændige værker, der ikke alle kan siges at ligge i samme dybde af indsigt.

			Leiv Aalens artikel om Zinzendorf, hvorfra ovenstående citat er hentet, dokumenterer, hvor megen rationalitet og metodik pietismen egentlig indeholder – med forbillede specielt i 1700-tallets toneangivende videnskab, den newtonske fysik. Det åndelige eksperiment rummer dén basale lighed med det fysiske, at traditionen nu kun har gyldighed, hvor den metodiske erfaring bekræfter det. Pietistiske og esoteriske bevægelser i 1700-tallet er på overraskende måde forbundet med oplysningstidens nye forståelse af erfaring. Ikke traditionen og autoriteten, men selvsynet og den kritiske efterprøvelse er også i den moderne religiøsitet den nye vej til indsigt.114 Imidlertid åbner dette et vigtigt spørgsmål: hvad er verifikationskriteriet i denne verden af åndelige natureksperimenter?

			Syndefaldet som „videnskabeligt“ fortegn

			Såvel den empiriske som den pietistiske verdenserkendelse stiller spørgsmålet: af hvilken karakter er den situation, hvori viden om verden fremskaffes, fastslås og generaliseres? De to anskuelsesformer har den fælles forudsætning, at det, der umiddelbart foreligger for sanserne, ikke er tilforladeligt, men fortegnet. Der må skydes metode ind mellem iagttageren og det iagttagne, og formålet med det metodiske er, at det skal løfte iagttageren fri og op over det, man vil analysere og forstå. Metoden er en befrielseshandling. Forskellene er indlysende, men lighederne alligevel ikke til at negligere. Jeget er en fejlkilde, indtil det renses og frisættes gennem en højere jeg-løshed. I empirien hedder dette den objektive, dvs. intersubjektive kontrollerbarhed, i pietismen hedder det: Ikke jeg, men Kristus i mig.115 Men i begge sammenhænge er fejlkilden hverdagens umiddelbart foreliggende virkelighedsforståelse.

			Pietismens dogmatiske fortegn er, at mennesket er faldet ved syndefaldet, og at dette fald er dybt og universelt i sin rækkevidde. Det indebærer, at mennesket principielt er hjælpeløst nedsunket i syndens forblændelse. Med forestillingen om omvendelsens mulighed skabes der imidlertid en plads, en eksistentiel platform, hvorfra det er muligt at anskue og bevidstgøre det mægtige virkelighedsmateriale, man så hjerteligt ønsker ikke at være delagtig i.

			Brorsons oversættelse af den anonyme salme Lær mig, hvordan jeg skal dig, JEsu, finde (TRK 180) rummer en omfattende instruktion om sjælens forsøg på at udslette sig selv på en sådan måde, at Guds vilje overtager ens egen. Salmen beskriver en helt metodisk udslettelse af den viljesfremdrift, der normalt kendetegner en menneskelig livsførelse. Spørgsmålet, som Frelseren besvarer med største grundighed, lyder: Hvordan jeg mig ved dig kand overvinde,/ Fra, hvad mit eget er, forløst at blive (str. 1). Ikke for intet er den indplaceret i det afsnit, der hedder Om Hiertets Overladenhed og Hengivenhed.

			Konfrontationen mellem syndens verden og den omvendtes livsform sætter (med Kierkegaards ord) en iagttagelsessituation, som har principielle ligheder med videnskabens forståelse af eksperimentet. Syndens verden ligger som et grundlæggende kaos, en grotesk forvrængning af Skaberens oprindelige orden. Satan hersker i uordenen, i livskorruptionen, i den fuldstændige forblændelse. Den pietistiske vej fra forblændelse til sandhed har som fortolknings-forudsætning egenskaber fælles med den videnskabelige erkendelse.

			Det er en overvejelse værd, om den naturvidenskabelige upersonliggørelse af iagttageren (hvis personlige interesser og „fordomme“ må elimineres) gentager sig som fortegn for den religiøse selviagttagelse. Den videnskabelige epistemologi 116 er en befrielseshandling, som kræver forskerens selvindsigt og metodiske afsavn. Iagttageren må ikke være del af det iagttagne. Ens egen indblandethed eller interesse i udfaldet er en fejlkilde. I begge sammenhænge skiller en iagttagende del af bevidstheden sig ud, indtager en højere beliggende plads og kan derfra iagttage, analysere og skildre den emneverden, der er til betragtning. Igennem Jesu himmelske visdom genoprettes kristent set det Adam-blik,117 der ser det jordiske som en spejling af himmelsk orden. I begge sammenhænge forudsættes et uinteresseret klarsyn.

			Pietisme og oplysning

			Pietismen er ikke nogen dogmatik, men en teologisk lærebygning, der står i brand. Som ægtefødte børn af 1700-tallets begyndelse mener pietisterne sig igennem deres tro i besiddelse af en åndelig oplysning, der overstråler al anden. Den kan forstås som et ekstatisk spring i den almindelige menneskelige forstand, hvorved der opstår – ikke en distinkt, logisk evne, men et eksalteret intellektuelt liv. En „vej“ snarere end en belæring. Dens forkyndelse er principielt noget mere end en strøm af appeller til forstand og moral, den er en minutiøst udfoldet erfaringsvej, som er fuld af instrukser om, hvordan man gør, og hvad man derved kan komme til at sanse og erfare (jf. Jesusordet: Jeg er vejen…).118

			Sent i perioden bidrog Immanuel Kant i 1783 med sin berømte artikel Beantwortung der Frage: Was ist Aufklärung? til en tidsskriftenquete om oplysningsfænomenet. Dens ofte citerede indledningsord lyder: Oplysning er menneskets udgang af sin selvforskyldte umyndighed. Umyndighed er den manglende evne til at betjene sig af sin forstand uden ledelse af en anden. Selvforskyldt er denne umyndighed, hvis årsagen til den ikke ligger i manglen på forstand, men på beslutsomhed og mod til at betjene sig af sig selv uden ledelse af en anden. Sapere aude! Hav mod til at betjene dig af din egen forstand! er altså oplysningens valgsprog.119

			Mange af ovenstående definitioner vil kunne underskrives af en pietist med en vis udspekuleret læseevne. Når Kant med vanlig omhu vælger formuleringen: Ausgang des Menschen aus seiner selbstverschuldeten Unmündigkeit, har hans ordvalg jødisk-kristne rødder og stammer fra jødefolkets exodus fra det ægyptiske slaveri.120 Sin myte har den i 2. Mosebogs udvandringsberetning, sit festritual i den jødiske påske. Ind i den tradition skriver Jesus ved nadverindstiftelsen en højere forestilling om, at den frihed, jøderne fejrer i deres påske, reelt har antaget karakter af et fangenskab under lovens slaveri, og at den derfor må afløses af en universel frikøbelse, en befrielse, der omfatter alle mennesker.

			Myten om udvandringen som frigørelse bliver gennem århundrederne ved med at stå parat og kunne tages i brug som et stadig fornyende incitament. Læst med pietistiske øjne giver Kant-citatet sin særlige mening; det selvforskyldte slaveri betyder hele den jordiske tilværelse, og udvandringen er den frigørelse fra jordelivets slaveri, som opstår under himmelsindets tilblivelse. Det pietistiske trosliv forstås da som den energi, hvormed man på eget ansvar udfordrer al senil religiøsitet, beslutsomheden er viljen til at omvende sig, så man ikke længere er underkastet „verdens“ fordomme, og modet til at vide betyder viljen til at lade sin forstand fylde af den tabte Adambevidsthed.

			Pietismen vil oplysning, men unægtelig en anden oplysning. Det er ikke dens formål at gennemtvinge nogen form for obskurantisme eller søvnighed, men nok at tilbyde en anderledes forstået intelligens, en åndelig gennemlysthed, der ikke alene handler om forstand, men om forklaret forstand. I L. Laurentis udlægning af lignelsen om de ti brudejomfruer121 betegner eksempelvis udtrykket: at være ved forstand en eksistentiel og universel evne: at være panisk oplyst og forberedt. Pietismen undsiger ikke principielt oplysningstidens begreb om fornuft, men kritiserer det som en forstandsviden, der forbliver på tingenes yderside. Selv mener pietisterne sig i besiddelse af en langt stærkere oplysning, erhvervet ved Jesu fødsel og opstandelse. Denne oplysning er en ekstatisk potensering af den menneskelige forstand, opfattet ikke som tør, logisk evne, men som eksalteret intellektuelt liv. En central formulering stammer f.eks. fra Brorsons oversættelse af den anonyme Der mennisket var giort (TRK 90): Guds ord maa ret herind,/ At vi i siel og sind/ En himmel-kraft kand finde/ Guds klarheds egen glands/ Maa klare al vor sands,/ Fornuft og alle sinde./ Da seer man ogsaa snart/ Et himmel-sind og art/ I villen [viljen] at oprinde (str. 3).

			Den tyske teosof Friedrich Christoph Oetinger begynder en salme med ordene: Der Vorsatz Gottes ist ein Grund… / Zu stopfen der Vernunft den Mund,/ Die nur aufs äussre Wesen achtet. 122

			I sin katekismus Sandhed til Gudfrygtighed (1737) formulerer Erik Pontoppidan sagsforholdet: [spørgsmål:] Siig mig den egentlige Forskiel paa menniskelig Lærdom og guddommelig Oplysning? [Svar:] Hiin [førstnævnte] læres ved menneskelig Fornuft og Fliid af Guds Ord, hvis Kraft da imodstaaes [trodses]. Denne [sidstnævnte] virkes ved samme Ord af den hellig Aand, som da faaer Sted og boer i Sielen. Hiin er ikkun i Hiernen alene, og er blot historisk Kundskab, denne indtager Hiertet, og er samlet med en levende Forfarenhed [erfaring]. Hiin lader Mennisket blive i sin Ondskab, denne begynder, at borttage Villiens Gienstridighed.123

			Allerede i Brorsons oversættelse af 1600-tals-digteren af Erasmus Francisci’s salme Store GUd, som dig til ære (TRK 73) skildres det, hvordan den jordiske forstand kan oplyses og gennemglødes af kundskab om Gud. Her er tale om andagtens ildform, en tænding, der indtræffer inde i allerede eksisterende menneskelige evner (hvilken suveræn strofe!):

			4. Uden ende, overmaade

			Herlig er din kierlighed

			Og usigelige naade,

			Som os daglig er beteed. vises os

			Lad din kundskabs lys antænde

			Og bestraale min forstand,

			O al godheds fulde brand!

			Lad mig i din naade brænde,

			Giør mig ved din Guddoms glød

			Ret i andagt lue-rød.

			Under overskriften Om Oplysningen124 sammenstiller Brorson to vigtige oversatte salmer, L.A. Gotters Bryd frem mit hiertes trang at lindre (102) og C.F. Richters Vægter! vil det mørke rige (103). I begge salmer indgår nytestamentlige helbredelseshistorier. Spedalskheden med dens forfærdelige ødelæggelser af de syges legemer udlægges som syndens ødelæggelse af sjælen. På tilsvarende måde aflæses sygdomme, der har ramt de menneskelige sanser (blindhed, døvhed, stumhed og lign.) som udslettelse af åndelige evner.125 Sansernes tilstoppelse opfattes som forhæng, der skjuler gudsrigets herlighed, sådan som forhænget ind til det allerhelligste gjorde det i Salomons tempel. At dette forhæng revner i Jesu dødsøjeblik,126 åbner naturligt nok for, at menneskers øjne vinder indgang, hvor der før var spærret; men læst med mysterieerfaringens formel, at udad er indad, indebærer dette dramatiske øjeblik samtidig, at der flænges et forhæng i de menneskelige sanser, som nu får adgang til, hvad de før var holdt ude fra. Når Jesus helbreder sanserne, foregriber han altså den arketypiske helbredelse, der i hans dødsøjeblik åbner vejen til det allerhelligste. Som da ikke længer er et rum bagest i templet, men et uendeligt sted dybest og yderst i verdensrummet – og inderst i menneskesjælen.

			I Gotters salme (102) digtes der et helt åndeligt menneske frem inden i den syngende. Alle det naturlige menneskes kropslige evner er ødelagte som kummerformer: øjet blindt, øret døvt, tungen stum, benene halte osv. Det samme gælder kroppens behov: sult og tørst. Selv den jordisk mætte kan sulte, den, der har drukket, kan tørste, ja den der lever, kan være død og måtte genoplives. Når mennesket genskabes i troen, vækkes og helbredes disse evner igennem den åndelige fordobling: øjet bliver seende, øret hørende, tungen talende og gangen sund og retvendt.

			Det er ikke givet, at hele dette åndelige menneske nævnes og gennemgås, hver gang temaet kommer på tale. Ofte er det kun en enkelt eller to af evnerne, der fordobles. Men fordoblingen viser også her sin simple retoriske logik: modsætningen blind-seende bliver paradoks, når menneskets naturlige synsevne udnævnes til en blindhed. I tankemanøvrens næste trin vises det, at den således mistede evne kan generhverves som en højere betydning inden i den lavere. Således opbygges forestillingen om et åndeligt forklaret legeme, der i alle retninger befinder sig bag ved det kropslige. Man oplyser et menneske ved at vække dets viden om dette åndelige menneskes eksistens. Øjet kan blive seende i dybere forstand, øret hørende i dybere forstand osv. I hver jordisk sans og evne er der gemt en åndelig erindring om, hvad disse evner fra skaberens hånd formåede. Man kunne kalde dette en potensering, en åndelig opløftelse i anden potens, som den kendes fra aritmetikken.127 Den åndelige formel hedder nu: lys ganget med lys. I potenseringens spring finder evnen eller sansen sit eget oprindelige væsen, sin tabte skabelseskvalitet.

			Hele dette elegante betydningsspil lægger C.F. Richter til grund for sin uhørt bevægende og milde salme Vægter! vil det mørke rige (103). Ingen tekst om den åndelige oplysning er smukkere. Den finder sit tema frem i Es 21,11-12: hvor det hedder: der raaber en til mig af Se’ir: vægter, hvad [siger du] om natten? vægter, hvad [siger du ] om natten?/ Vægteren sagde: morgenen er [vel] kommen og der er enddog nat;128 Som smertelig efterklang til dette citat skildrer Richter et menneske, som klager over det mørke, der uflytteligt behersker hans eksistens – og det på trods af, at frelseslyset forlængst er fremstået i verden, da den nye pagt mellem Gud og mennesker blev indgået.129 Mere end vistnok nogen anden salme i Troens rare Klenodie drager Richters tekst konsekvensen af, at dét objektive frelsesværk, Det ny Testamente vidner om, ikke er af ringeste nytte, hvis det ikke indspejler sig som åndelig virkning i den enkelte troendes sjæl.

			Teksten er en lavmælt klage over det mørke, der har beslaglagt den syngendes sanser, og en bønfaldelse om, at Jesus som en solopgang i sjælen vil oplyse den formørkede:

			2. Vil vor morgen ey frembryde,

			Os at fryde?

			JEsu, livets soel og glands!

			Jeg er kold og mørk i sindet,

			Slet forblindet,

			Straal dog ind i siel og sands.

			3. Er for længe naade-stunden forlængst

			Ey oprundet

			Ved din ankomsts klare skin?

			Og for jeg dig ey kand finde fordi

			Gaaer i blinde

			Og de mørke syndens trin.

			Hvis den menneskelige fornuft er et lys (Richter: Vernunftlicht), må selv den alligevel gennemstråles indefra af troens Kristuslys. Af Richters originale tekst fremgår det endnu tydeligere end i Brorsons meget smukke gendigtning, at frelsen indebærer en genskabelse af den tabte sanseevne. Hos Brorson slutter salmen med linjerne: Den er haardt med blindhed slagen,/ Som om dagen/ Lyset ikke finde kand. Med sin forestilling om, at de menneskelige sanser kan renses, lyder Richters mærkeligt selvlysende slutformulering:

			8. Nur die decke vor den augen

			kan nicht taugen,

			seine klarheit kan nicht ein,

			wenn sein helles licht den seinen

			soll erscheinen,

			muss das auge reine seyn.

			9. JEsu! gieb gesunde augen,

			die was taugen,

			rühre meine augen an!

			denn das ist die gröste plage,

			wann am tage

			man das licht nicht sehen kan.

			Oplyst lutherdom

			Alle modsætninger og konflikter til trods er pietismen et ægtefødt barn af oplysningstiden.130 I adskillige tilfælde kan man endda vende sætningen om og overveje – hvad der måske er lige så sandt – om oplysningstiden ikke også er arvtager af pietismen, en sekulariseret og psykologiseret pietisme.

			Det er derfor misvisende at opstille oplysning og religiøsitet som hinandens modsætninger i 1700-tallet. At der optrådte mange og delvis meget bitre konflikter i dét naboskab, er ubestrideligt. Alligevel var det i store træk ikke oplysningsbevægelsens hensigt at fordrive al religiøsitet, men måske snarere at gøre religiøsiteten – oplyst. Heri stemte den basalt set sammen med bevægelser, der samtidig foregik inden i pietismen. Mange af oplysningens hovedmænd (og -kvinder) var moderne religiøse, og mange af pietismens tilhængere til gengæld delagtige i oplysningens uimodståelige frembrud. Om tilstandene hen imod oplysningsårhundredet slutning skriver Jean Starobinski: Sækulariseringen, ekspropriationen har ikke i almindelighed anstrengt sig på at afskaffe den religiøse følelse, men snarere på at genoprette en umiddelbarhed mellem mennesket og Gud, svarende til den, som den politiske revolution søgte at oprette mellem alle bevidstheder.131 Ikke at pietisterne og oplysningsfolkene mente det samme om oplysningen, dens væsen, kilder og formål, men nok, at den lutherske kristendom nu måtte træde ind i oplysningens århundrede sammen med det meget andet, som trængte til gennemlysning i det gamle Europa.

			En anvendelig (skønt ikke udtømmende) definition på pietismen kunne lyde: at den er oplyst lutherdom. Om denne særlige „oplysning“, dens teknikker, dens hemmeligheder, dens mærkelige visdom, handler denne bog. Der er meget vildskab i denne bevægelse, meget uantagelig og selvgod dømmesyge – ingen kan overhøre det. Og det er givetvis egenskaber som disse, der har skrevet sig varigst ind i efterverdenens erindring. Men pietismen færdedes samtidig ad gange og stier, som er næsten usporlige, og paradoksalt nok er det dem, der har sat sig de varigste spor i det europæiske menneskes bevidsthedshistorie, stadig ofte usporlige og vanskelige at eftervise.

			Pietismen er mærkelig, og jo mere man skærper gehøret for dette mærkværdige, jo mere lyser bevægelsens dristige originalitet igennem. Hemmelighed132 er måske dens nøglebegreb. Som andre hemmeligheder tager den sig helt forskellig ud alt efter, om man anskuer den udefra eller indefra. Dét var pietisterne selv fuldt opmærksomme på, og det opfattede de som deres bagvendte adelsmærke. Som sådan tegner den sig som en af de tidlige spirituelle „loger“, man kan indtræde eller optages i.

			Pietisternes længsel efter en gennemlyst verden bliver på en måske uventet måde indfriet ved 1700-tallets slutning. C.F. Richters salme om at indse sin blindhed og længes ud af den foregriber en tilsvarende længsel, der eksempelvis findes hos Tamino i Mozarts og Schikaneders Tryllefløjten (1791). Al sin spas og komik til trods er denne frimurerinspirerede opera én lang beretning om naturpassionernes blindhed og åbningen af visdomsøjet i templet for Isis og Osiris.

			Uden at have fået det løst ud af deres særlige teologiske taleform havde pietisterne foregrebet, hvorledes oplysningstidens med sin praktisk-videnskabelige forstand og sin lave vurdering af poetisk-mytisk tænkning til sidst måtte finde frem til sin egen ubevidsthed: den bevægelse, der århundredet igennem havde oplyst og nybelyst så meget jordisk virkelighed, manglede at oplyse én meget vigtig ting: sig selv.133

			Ved periodens slutning og langt ind i det følgende århundredes romantiske erkendelsesformer vendte myten og eventyret, de folkelige fortælleformer som folkevise, folkesagn osv. ja endog evangeliet tilbage i nye, åndeligt gennemlyste skikkelser, der ikke var pietisternes, men i en efterrationalistisk ånd åbnede en anderledes adgang til alt det symbolske stof fra den lange europæiske tradition.134 Jakob Böhme ankom endnu en gang i kulturen, Swedenborg fortsatte ind i et langt efterliv, og frimurerbevægelsen blomstrede i 1700-tallets slutning op som forvalter af en hemmelighedsfuld, ikke kirkelig mysteriefortolkning.

			Pietismens „psykologi“

			Adskillige sagområder og egenskaber ved hverdagens livsverden interesserer ikke pietismen. Den ejer ikke som den verdslige oplysningstid nogen umættelig nysgerrighed og kritisk forståelse af naturens og samfundets talløse erfaringsområder. Til gengæld gør den for alvor sjælen til sit studieobjekt. Kun ét er fornødent, lyder det fromme motto, pietisterne henter fra Lukasevangeliet (10,42), fortællingen om Jesus hos Martha og Maria, tematiseret i oversættelsen af J.H. Schröders salme Eet er nødigt, dette ene (TRK 168). Med søstrenes figurer tegnes her en grundlæggede modstilling mellem de tusinde ærinder, der sender et menneske rundt i sin livsverden, og det éne ærinde, der kendetegnes ved en total omverdensglemsel forbundet med en total opmærksomhed.135

			Denne akutte opmærksomhed, der uden hensyntagen til omkostningerne danner sig et brændpunkt i troens højeste og eneste genstand, er forudsætningen for, at den nøjeregnende pietistiske sjælelære kan kaldes en religiøs psykologi. Pietismen udmønter en række begreber til studiet af bevidsthedens arbejdsformer, specielt af opmærksomheden som sjælelig fokuseringsdannelse og af alt det, der truer og adsplitter en koncentration. Her opstår den forståelse af adspredtheden, distractio, der skal analyseres i forbindelse med den pietistiske meditation. Og her udvikles en meget indsigtsfuld bevidstgørelse af de menneskelige sansers opfattelsesformer (se s. 316).

			Opmærksomhed er et åndeligt fokuseringsfænomen, en evne, der kan påkaldes, fanges – eller ligefrem tryllebindes – og styres et bestemt sted hen. Den kan naturligvis også vækkes i et sind, der ikke er opmærksomt på, at det er opmærksomt. At overvåge og forsøgsvis styre sin opmærksomhedsdannelse er en grundlæggende del af den pietistiske (selv)skoling.136 I koncentrationens skarpstilling dannes en højenergisk spids (en pointering), der bryder igennem et fænomens overflade og åbner til dybere opfattelse af det. Synsevnen stiger fra det at se til det at betragte.137 I betragtningen standser man op, dvæler undersøgende i sit blik og afvinder det betragtede betydninger, der ikke ligger i dets overflade. Hvor brutalt en sådan betragtning kan forgribe sig på menneskers „naturlige“ følelser, ses f.eks. i oversættelsen af salmen Nu, Gud skee lof, at stunden/ Er sød og bliid oprunden (249, J. Heermann). Teksten er en belærende begravelsestale til forældre, der har mistet et barn, og må være det nærmeste, man kommer til pietistisk demagogi. Den er lagt i munden på det døde barn selv, der formanende tager afstand fra forældrenes naturlige sorg ved dets død og vil have deres smerte forvandlet til religiøs lykke og forventning. Forældrene skal lære at betragte, hvad barnet har vundet ved sin død:

			8. Før var jeg eders glæde,

			Nu sørge I og græde,

			Da jeg er vel forvart, mens

			Naar I det ret betragte,

			Og, hvad Gud giør, høyt agte,

			Skal eders taarer tørres snart.

			Men selv en sådan provokerende håndtering af betragtningen rokker ikke ved, at den her har indfundet sig som en vigtig bestemmelse af sjælens arbejdsformer.138

			I pietismen udgør den iagttagendes eget sind, natur og livsførelse den betragtede emneverden. Det metodiske i denne religiøse psykologi kunne fortjene et omfattende selvstændigt studie. Under denne iagttagelse opstår en teoretisk indsigt, der ligesom den naturvidenskabelige bliver omsat i en ny „teknologi“. I den religiøse erkendelse er denne „eksistensteknologi“ indlysende nok af anden art, men som den naturvidenskabelige åbner den til indgreb og målrettet behandling, ja, udvikler en religiøs terapi. Som i det videnskabelige eksperiment og den deraf følgende hypotesedannelse, må resultaterne respekteres, målingerne må ikke forfalskes, og der må ikke snydes på vægten.

			Som andre videnskaber eller „videnskaber“ disponerer pietimen over en nomenklatur, et mere eller mindre systematisk forråd af faglige betegnelser og begrebsdannelser. Dens metodiske religiøsitet kan antage karakter af et sjæleligt laboratorium, hvor der eksperimenteres radikalt med den menneskelige eksistens. Se kapitlet Laboratoriet s.318.

			Den pietistiske skriftforståelse

			Ligesom den klassiske lutherdom havde afvist at lade helgener optræde som forbedere og formidlere mellem den troende og Gud, afviser pietismen at lade kirkeinstitutionen eller nogen anden formynder varetage og være garant for menneskers direkte konfrontation med deres skaber. Institutionen kan intet garantere, hvis troens guldreserver ikke befinder sig i den troendes egen sjæl.139

			Dette er et afgørende hermeneutisk skred. Som man vil se, er den pietistiske beherskelse af typologien både virtuos og raffineret. Alligevel er det virkelig skelsættende i pietismens bibelforståelse dens håndtering af billedets tredje tilstand, den moralske eller tropologiske,140 der skærper kravene om personlig efter-levelse (imitatio).141 Hvad Bibelen fortæller episk-gestisk, bliver ved denne åndelige læsning normsættende for, hvorledes nutidige mennesker udlægger deres Bibel, og hvorledes de kan applicere den i de voldsomme indgreb over for deres egen natur og livsførelse. Specielt finder man i Halle-pietismen en ihærdig forkyndelse af, at troen skal udvirke kristne handlinger. Den kristne retorik får herved en fundamental opgave at løse: den skriver menneskers personlige liv ind i Bibelens hellige figurationer og forsøger at ordne dem i overensstemmelse med det helliges mønstergyldige forbilledlighed.

			Bibelen er den mytiske tekst, der gennemlyser al personlige erfaring. Det verdslige liv skal helliggøres eller forklares ved at bringes i tættest mulig berøring med den bibelske virkelighed. Berøring er applikationens142 gestus. Som den kvinde, der havde haft svære blødninger i tolv år, blev helbredt ved bare at berøre en kvast på Jesu kappe (Matt 9,20-22), således kender både det sakramentale og det poetiske samliv med Jesus til helbredende berøringsformer igennem det sakramentalt fortættede (kraftfulde?) sprog.

			Bogtrykkerkunsten var nu omkring 250 år gammel og læsekyndigheden for kraftigt opadgående. Mens reformationstidens salmer måtte (gen)fortælle og indsynge de bibelske beretninger, fordi de færreste kunne læse, endsige besad en bibel,143 kunne den pietistiske salme flytte sin digteriske energi op i de fortolkende og forkyndende overbetydninger. Pietismens raffinerede bibel-tolkning forudsætter, at salmens brugere var i besiddelse af en detaljeret indlæsthed i Bibelen, som de fromme dagligt brugte adskillig flid på at fordybe sig i. At disse salmer tilmed var skrevet for mere eller mindre sammenspiste menigheder eller konventikler, indebar tydeligvis, at der kunne forudsættes en kristelig indforståethed og et fællesskab om de „hermeneutiske vaner“, som sine steder kan give bibeludlægningerne præg af pietistisk jargon. Pietistisk bliver noget i retning af en religiøs dialekt. F.eks. skriver Lorenz Bergmann om Zinzendorf: Han har ogsaa engang betegnet Brudesproget fra Højsangen som „en Jargon, som et ellers fromt Menneske sikkert har sin Nød med at finde sig i, endsige da, at han skulde forstaa den.“144

			Den typologiske tænkning udlægger overgangen fra Det gamle til Det ny Testamente som det øjeblik, hvor bogstavet bliver til skeende virkelighed; det, der hidtil kun har haft ordets skikkelse (forjættelserne, kongernes og profeternes længsel), opfyldes som nærvær. Men dette omslagets øjeblik er selv opbevaret i nytestamentlig skrift, hvorfor også da-tidigheden i den evangeliske skrift venter på at blive forvandlet til nærværende virkelighed. Det bliver den i det øjeblik, hvor et menneske påtager sig at være skriften i sit eget liv. Sand fortolkning af ord indfinder sig først, idet de sker. Ordet sandes, når det har begivenhedens form; vi skal selv blive opfyldelsens sted.

			Hvad vi foreløbigt sander her i vores eget liv, skal imidlertid først blive fuldendt liv i himmelen. Da skal handlingens handling foregå, da skal det vise sig, at selv det frommeste jordiske liv forbliver en art død „skrift“, hvis fuldstændige indfrielse først vil indtræffe i det hinsidige. Den påfaldende pietistiske front imod al skrifts udvendighed er formentlig en af de mest vidtgående former for spiritualitet, kristendommens historie har set: billederne, bøgerne, skriften må alt sammen forsvinde, fordi det skal overstråles af en billedløs væren eller tilstedeværelse.145 Da skal skriftens foreløbige billeder udskiftes med andre, der taler om forening og himmelbryllup, fordi billeder på åndelig sammensmeltning og væseners sammenflyden omsider kan indfinde sig.

			Trods det indlysende fromhedspræg bør man ikke overse, at den vidtdrevne citeringskunst i typologisk og „moralsk“ bibelbrug samtidig var en lærd leg og en væsentlig del af salmens æstetiske kvalitet. Den indfører det moment af gådegætning, der – ligesom det er tilfældet med modernismens metafor-arbejde – sætter tilhørerens tolkende skarpsindighed på opgaver. Det barokt-manieristiske stilfænomen, der med et italiensk låneord hedder et concetto og betegner et (ud)søgt og opfindsomt vid, har adskillige kristelige modstykker i barokkens og pietismens salmer.146 Også concettoet er metode; det skal aktivisere den åndfulde begrebsdannelse, som er kimen til ånd. I det øjeblik, man har opfattet den intertekstuelle reference, gøres brugerens bevidsthedsmæssige „spillefelt“ komplekst, hvorved den associationsleg opstår, som er en så væsentlig del af æstetisk behag.147

			Men naturligvis er dette mere end en æstetisk leg. Baggrunden må søges i en metodisk videreudvikling af det grundlæggende princip i den lutherske hermeneutik, der sammenfattes med ordene: sola scriptura. Den hellige skrift og dén alene er sin egen fortolker (sacra scriptura sui ipsius interpres148). Metoden er i teksten, og fortolkeren må hente den dér. En skelsættende – og noget betænkelig påstand! I opgøret med Romerkirken afvises det ved denne skelsættende reformatoriske formel, at paveinstitutionen eller kirketraditionen skulle have nogen forret som fortolker af Bibelen, endsige da sidde inde med fortolkningens nøglemagt. Hos Luther selv og andre steder i reformationsårhundredet virkede dette princip som en reducering af traditionens firefoldige tekstforståelse,149 der da også ofte var blevet håndteret arbitrært og ganske vildtvoksende. På trods af den autoritet, Luther150 lagde ind i sit opgør med de mest anarkistiske af middelalderens fantasiformer, skulle det vise sig, at den firefoldige tekstforståelse ikke sådan lod sig sætte på porten, og at udrensningen først 2-300 år senere skulle lykkes for den historisk-kritiske bibelfilologi – under ganske andre fortegn.

			Hvad der skete med den firefoldige tekstforståelse i perioden mellem Luther og den moderne bibelfilologi, kan forstås som en omfunktionering og en mere metodisk gennemreflektering af den middelalderlige tekstforståelse. For at Bibelen skulle kunne fortolkes ved og i sin egen ånd, blev det nødvendigt, at denne ånd fremtrådte med tydelige skikkelser inden for selve det fortolkende arbejde. Dette er måske grunden til, at Luthers tautologiske eksegese-formel udviklede sig til hermeneutisk metode og selvrefleksion. Bibelen blev i stigende grad sat til at fortolke sin egen ånd – og det viste sig, at den kunne det, fordi denne voksende bevidstgørelse i kimform allerede fandtes i skrifterne selv, og gennem traditionen havde fået storslåede udfoldelser hos en række af den katolske kirkes store skriftlæsere (Augustin, Bernhard, skolastikerne osv.).

			Det lutherske skriftprincip forudsætter, at den ånd, der har skabt skriften og ytrer sig i den, er principielt højere end nogen anden åndelig autoritet i verden, og at skriften selv derfor er den eneste kilde til at lære denne højeste ånd at kende. For at lære ånden at kende må man læse skriften. For at kunne læse skriften må man gøre det ved hjælp af den ånd, der ytrer sig i skriften. En indlysende tautologi, men af den art, der alligevel gør nødvendigheden af tautologisk tænkning indlysende.

			Dette er grunden til, at bibelfortolkningen bliver så fokuseret på lyset, fordi det tautologisk gælder: at det er ved lyset, man kan se lyset (sl 36,10, se nedenfor s. 74). Lyset er kilden til sig selv. Og i fordobling heraf: lyset er det, der skaber øjet. For at skriftens lysende kvalitet kan sanses, må ånden selv skabe det organ, hvorigennem den kan opfattes.

			Dette forhold sætter skel mellem de indviede tekstfortolkere og de uindviede. At være omvendt er ensbetydende med at have erhvervet den levende åndelige sans, hvorigennem skriftens lys kan stråle ind i sjælen. Skabelsens guddommelige klarhed lyser da frem i sjælen som en selvindlysende sandhed. At blive omvendt er ensbetydende med, at dette organ er opstået, og at man selv derved oplyses om sin sjæls oplysthed. Denne tautologi har fulgt kristendommen fra Jesu udlæggelse af sin egen sædemandslignelse (Mark 4,1-25).151

			Lanternen

			Skønt den pietistiske bevægelse må karakteriseres som ekstremt bibeltro, er den det dog på en særegen og påfaldende fri måde. Omvendelse, indvielse og åndelig samfundsdannelse forudsætter således et ekspliciteret skriftsyn.152 Pietistisk argumentation påberåber sig løbende Bibelen, men gør det ud fra den underforståede forudsætning, at de troende menigheder læser dens tekster med en indsigt, de uomvendte ikke besidder. Den pietistiske vækkelse er begejstret, den initierede læsning karakteriseres med adjektivet geistreich.153 Kritikken gælder ikke Bibelen, men Bibelen læst som skrift. Som vinden blæser ånden, hvorhen den vil (Joh 3,8), et frihedsbrev, der truer med at lade en fuldstændig anarkisme herske i fortolkningen.154

			I samme grad, som ånden i menigheden opfattes som Helligåndens virkning, bliver denne ånd den højeste og aktuelleste autoritet for fortolkningen. Grev Zinzendorfs hernnhutiske menighed drev – især i den såkaldte sigtningstid 1740-46 – en sådan opfattelse til yderligheder.155 Dybest set standser dermed al samtale mellem indenfor og udenfor; den pietistiske overbevisning om at være i besiddelse af de omvendtes særåbenbaring viser sig som en uefterprøvelig påståelighed af den art, der ikke gendriver sin modparts argumenter, men overhovedet underkender hendes/hans indforståethed.156

			Selv om udvalget af pinsesalmer (se s. 161) ikke hører til det mest inspirerede i Troens rare Klenodie og ikke rummer en eneste originalsalme af Brorson, så er dette motiv dog af udpræget pinsekarakter. I Brorsons vidunderlige oversættelse af J.C. Stegmanns pinsesalme Kom regn af det høye! (TRK 63) lyder denne kritik af bibel-læsning157 (modsætningen mellem at læse og at skue) således:

			6. Kom viisdom! jeg haver din himmelske lære

			For alle udvaldt,

			Hvad ellers fornuften forborgen vil være, vil være skjult

			Det finder jeg alt, for fornuften

			Hvad ellers ey findes ved mennisklig sands

			Og læsningen møye,

			Det skuer jeg nøye

			I klareste glands.

			Dette visdomstema forbinder pietismen tilbage til de tyske middelaldermystikere med deres grundlæggende optagethed af bibelteksternes hemmelige overbetydninger.158 Temaet fortsætter fra middelalderen bl.a. ind hos den spiritualistiske reformationstidsteolog Sebastian Franck159 (1499-1542), der blev en af sin tids fremmeste og mest forkætrede kritikere af Bibelens nyvundne autoritet i protestantismen. Et af hans hovedtemaer gjaldt skriftautoriteten, som han omtalte som papiernen Papst (papirpave).160 Han forlanger f.eks., at vi ikke gør nogen afgud af skriften, og véd, at noget højere end en Bibel er nødvendigt for [at komme til] himlen, nemlig at vi beder Gud om hans ords lys, som i denne lanterne må blive os til oplysning. Ligeledes om den rette lærer, den Hellige Ånd, der vejleder os i skriften, fører os, belærer os, åbner seglene og viser os denne monstrans’ helligdom, nemlig hans guddommelige ord, lov, vilje og forstand, skjult under dette dræbende bogstav. Mange, som kan læse, mener, at det er nok, at de har en Bibel.161

			Visdommen

			Ved emblematikkens og tilsvarende billedkunsts hjælp kan visdomsforståelsen fastholdes som en egentlig figur eller topos: lampen eller lanternen over Bibelen.162 I den cirkelformede bræmme på Daniel Cramers emblem ILLUMINOR (afbildet s. 6) læses den latinske inscriptio: Illuminor, der betyder: Jeg bliver oplyst. Selve billedfeltet (imago) præsenterer en gådefuld symbolkonstellation: en opslået bibel, derover et seende hjerte og over det igen en hånd med en lampe. Dette er en af emblematikkens kunstfærdige hieroglyffer.163 I barok og pietisme betegner en hieroglyf en hemmelighedsfuld helligskrift, der er hermetisk, indtil nogen bliver i stand til at lukke den op. Emblematikkens hieroglyffer sammenføjer deres billedgåder efter visdommens berømte tautologi: Det lige forstår det lige. Først den, som er i stand til at fortolke dette billede, viser sig som den retmæssige ejer af den viden, som forudsættes, for at man kan fortolke det.

			Crameremblemet er en raffineret barokudgave af det bibel-hermeneutiske problem: at få fortolket selve den proces, som finder sted, når en bibelsk tekst fortolkes. Den åbnede bibelside bærer en latinsk sætning: Verbum (autem) Domini manet in aeternum (1 Pet 1,25), der i dansk oversættelse lyder: Herrens ord bliver evindeligt. Herrens ord handler altså i dette tilfælde om – Herrens ord.

			Emblemets egentlige hieroglyf er det hjerte, der ligger i cirkelfeltets midte, og i hvis centrum et øje har åbnet sig. Det øje udtrykker den læsendes opmærksomhed under beskæftigelsen med bogen: Guds ord lader sig kun læse af et seende hjerte. Men det mærkeligt placerede øje fortolker samtidig det lys, som udstrømmer fra lampen ovenover. Denne lampe bæres af emblematikkens berømte (guds)hånd, der kommer ud af skyen, og læst i sin helhed udsiger emblemet, at det lys, hvormed man skal læse Bibelen, er det selvsamme guddommelige lys, der oprindeligt ytrede sig i og inspirerede netop den bog, man læser.

			Lampen, der ovenfra kaster sit lys ned over den opslåede Bibel, er et motiv, der forbinder kirkens officielle fortolkningskunst med den langt mere dristige og indsigtsfulde, der samtidig foregik i mere esoteriske sammenhænge. Et nøglested er formentlig Heinrich Khunraths alkymistiske skrift Amphiteatrum Sapientiæ Æternæ fra 1609.164

			På et stort cirkelformet kobberstik med en meget kompliceret symbolik sammenfattes her første stadium af det store værk (magnum opus), som er adepternes navn på den alkymiske proces. På en loftsbjælke henover den store sal, hvori hele sceneriet er installeret, læses det, der er hele kobberstikkets tema, et citat af Cicero: SINE AFFLATU DIVINO NEMO UNQUAM VIR MAGNUS165 (uden guddommelig beånding (blev) ingen nogensinde en stor mand). I billedfeltets venstre side knæler en mand med armene udbredt i bedestilling foran et pragfuldt telt. På et bord inde i det åbne telt står et himmelatlas og en åben bibel (teksten er vistnok fra sl 143,10) og øverst i teltåbningen kaster flammen fra en olielampe lys over bøgerne. Skråt neden for lampen læser man på et skilt: NE LOQUARIS DE DEO ABSQ. LUMINE (du taler ikke om Gud uden lys). Til venstre for teltet står et bord med to hellige kar, hvoraf det ene er væltet. Op af det andet stiger offerrøgen, og i den læser man: Ascendat ut fumus ORATIO sacrificium DEO acceptabile (som offerrøg opstiger den bøn, der er Gud velbehagelig). Henvisningen til Kains og Abels ofre (1 Mos 4,1-16) er tydelig.166

			Den i sin tid forkætrede Gottfried Arnold, der bl.a igennem Sebastian Franck havde indsigt i 1600-tallets visdomstradition, offentliggjorde i år 1700 det fascinerende teologiske (digter)værk Das Geheimnis der Göttlichen Sophia oder Weisheit, Beschrieben und Besungen von Gottfried Arnold. Heri finder man det store digtafsnit Poetische Lob- und Liebes-Sprüche von der Ewigen Weisheit, nach Anleitung Des Hohenlieds Salomonis. Digtet nr. LXVI (66) er en udlægning af kong Salomons ord i Højs 7,6: Wie hübsch und lieblich bist du, du allerliebste in diesen wollüsten. Som eksegese betragtet er Arnolds udlægning aldeles uefterprøvelig, men som kilde til den hermetiske visdoms tankebevægelser er stedet af stor radikalitet. Det lyder i (prosa)oversættelse:
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			Heinrich Khunrath Amphiteatrum Sapientiæ Æternæ (1609).

			Er nogen så øvet at kunne tyde den hemmelighed, Guds visdom selv lægger i rene sjæle: og hvorledes den plejer at berede hele strømme af lyst, når denne kære brud [visdommen, Sophia] bevæger sig i det indre og ægger til modkærlighed! Åh nej, man må ikke tro, at ord og tunge og bog og lære beskriver dette: Den rene nåde må give os erfaringen, Gud åbenbarer selv, så intet forbliver skjult. Hvad der sker i det indre [innerlich], forstås også kun der, hvor en sådan hemmelighed står, der er dyb og himmelsk. Den, der vil sladre om det, bliver kun gjort til skamme derved, ja om du så er en hel mester i skriften, så må du dog først erfare alt i virkeligheden/ gerningen [in der that], hvad du ved kunstbogstavernes hjælp véd fra bog og lyd. Ånden må i din grund uden midler åbenbare for dig, hvad Kristus er i os, hvad et nyt navn betyder, hvad det hemmelige brød er. Jeg må ikke fordriste mig til at skrive om dét, der ofte har mødt mig i det skjulte og som morgenstjernen, hvorefter dagen kom til syne. Fordi man ikke læser dette i nogen bog. Kort sagt: Salomon følte det i sin ånd, da hans kærlighed sagde: Hvor yndig og hvor skøn er du, allerkæreste, du hos hvem jeg har følt vellyst. Den, der vil vide mere, må selv gå til kilden.

			Dette er en kompetent illuminationstænkning,167 hvor morgenstjernen Lucifer optræder som forløberen for det store lysgennembrud, der skal komme med solopgangen. Kristus selv er den nye, åndelige sol, og oplysningen er hans virkninger i sjælen ved Den hellige Ånds mellemkomst. Temaet havde fået sin kendteste formulering i Jakob Böhmes Aurora oder Morgenröte im Aufgang (1612). Hos Gottfried Arnold skærpes den pietistiske skriftforståelse, så langt det overhovedet er muligt. Jordisk set skal skriften opfyldes i sjælens hemmelige inderverden, hvor billedets ophør afløses af den rene væren sammen med Gud. Når det eskatologiske forvandles til et hemmelighedsfuldt dybdeperspektiv i sjælen, tager man sådan set himmelen med storm (Luk 16,16). Der er ikke så langt til den Prometheus, der senere i århundredet stjal ilden fra guderne.168 Det er ikke mindst til skildringen af denne særlige „oplysning“ og sammensmeltning, pietismen har brug for sin erotiske metaforik (se s. 339).

			En mere kirkeligt acceptabel forestilling om dette finder man f.eks. i Christopher Prætorius’ salme Christe wahres Seelenlicht, der 1740 blev optaget i Pontoppidans Psalmebog.

			Lys ved Lys kun sees kand;

			Uden din Oplysning

			Kiendes ey du, Gud og Mand;

			Uden Underviisning

			Om dig fra din egen Aand

			Maae jeg gaae i Mørke,

			Thi tag du mig ved din Haand,

			Saa kand jeg dig dyrke.169

			Stjernen over skriften

			En af Brorsons eksegetiske nøglesalmer, oversættelsen af Laurentius Laurenti’s helligtrekongers-salme Hvo i hiertet ret vil finde (21), handler om at blive ledt på livsvejen af et himmelsk lys, nemlig julestjernen. Men faktisk er det ret let at overse, at legenden om de tre „vismænd“ ligger til grund for denne tekst. Sammenholdt med andre af den lutherske traditions helligtrekongers-salmer, Philipp Nicolais, Paul Gerhardts og Kingos,170 viser denne tekst, hvor begrænset plads pietisterne tildeler helligskriften som fortælling.171 Sammenlignet med den fortællende salmeform, Grundtvig kalder den historisk-poetiske salme,172 er religiøsiteten i den pietistiske tekst næsten billedløs.

			Det „moderne“ ved denne version af det elskede legendetema ligger i, hvordan den forskyder opmærksomheden mod de højereliggende eksegetiske niveauer. Hurtigst muligt allegoriseres fortællingen og udlægges som vejledning og metode til en bibellæsning, hvis formål er at få sin egen livsførelse til at efterfølge Jesus’. De vise mænds lange ridt under stjernen bliver en vejledning i, hvorledes den troende skal „rejse“ igennem skriftens landskaber, indtil hun/han har fundet det sted, hvor lyset står stille over Frelserens krybbe. Jakobsstjernens tilsynekomst på firmamentet har hemmelighedsfulde korrespondenser med den gudesøn, der i samme øjeblik antager menneskelig skikkelse. Før frelseren kan fødes, skal stjernelyset bryde frem, ikke bare i fortællingen, men i forståelsen af den.

			1. Hvo i hiertet ret vil finde

			Denne søde himmel-stand,

			JEsum Christum GUd og mand

			Udi sielen at oprinde,

			Skriftens bog hand søge maa,

			Der er denne skat at faae.

			Jakobsstjernens forvandling til den ny pagts (Kristus)sol ligger motivisk i denne salmes bund.173 Stjernen er her som åndelig lyskilde en variant af den ovenfor omtalte lampe over bibelteksten. Verbet at oprinde (et Kingo-ord!) bruges ifølge ODS især om himmellegemer som solen eller morgenstjernen, men kan også foregå som en solopgang i sjælen. Med det frelseshistoriske fortolkningsgreb „fordobles“ den evangeliske beretning: den begivenhed, som foregår i Bethlehems stald, skal gentage sig i den troendes hjerte.

			Laurenti’s salme markerer nøje niveauerne af (manglende) indsigt. Nederst er de uomvendte, der kaldes dumme (i dette ords prægnante forstand, dvs. afstumpede, åndløse) og stene-blinde (str. 6); derpå følger de konventionelt kristne, som går til gudstjeneste, deltager i sakramenterne osv., men kun deltager ved uselvstændig artighed og opfatter det åndelige med håndfast udvendighed (str. 7). Et sådant religiøst liv kan ikke anses for andet end skin og hyklevane (str. 8). Selv hvis disse mennesker går i kirke, skrifter og modtager sakramentet som foreskrevet, slippes de aldrig ind i tekstens egentlige hemmeligheder, dens skjulte helligdom.

			Hos de ærligt troende bliver sandt nok, som Emanuel Swedenborg formulerede det, en hidtil ukendt læseevne til. Men ved nærmere eftersyn tilbyder fortællingen om de vise mænd sig allerede på sin plads i Matthæus-evangeliet (2,1-12) som et centralt stykke kristen hermeneutik: Laurenti/Brorson udvikler denne hermeneutiske ansats hos Matthæus: stjernen over den gamle skrift oplader spådommen med ny helligenergi, får den til at stråle med ny tekstlig aura, så den viser ud over sig selv som skrift til den virkelighed, der er al skrifts genløsning. Af Østens vise mænd må den troende lære visdom ved at opsøge dette fejlfri klarhedsrum. For et øjeblik kommer den guddommelige klarhed til den forstyrrede jord, mens spejlingen mellem det kosmiske rum og det jordiske hjerte er uforstyrret og helt uden forvrængning:

			2. Hand maa vandre med de vise,

			Til vor morgenstiern’ opgaaer,

			Og i hiertet stille staaer.

			Saa kand man sig salig prise,

			Thi Guds aasyns klare glands

			Fylder hierte, sind og sands.

			De tre konger er viise mænd, og i pietistisk forståelse indebærer kristen visdom denne lysende erfaring af genskabt gudbilledlighed; at have dette lys strålende i sin sjæl er pantet på, at vi engang i den eskatologiske erfaring skal se Guds ansigt i hele dets herlighed. Denne antydede udlægning af fortællingen om de tre viise mænd, er tekstens eskatologiske perspektiv.

			3. Thi hvor hand er født og baaren,

			Der sig viser over alt

			En Guddommelig gestalt,

			Som i hiertet var forlaaren,174 gået tabt

			HErrens klarhed speyler sig

			Da i sielen yndelig.

			Det er ikke tilfældigt, at ordet skat optræder tre gange i denne salme, for denne guddommeligt bestrålede tilstand af højeste lykke er „troens rare klenodie“. Strofe 1 fortæller, at skatten er at finde i skriften, strofe 4 omtaler synet af evighedens sol som himmel-skat og str. 8 handler om at følge Jesus som sin sjæle-skat. På denne måde forbindes klenodietemaet tidligt i værket med fortællingen om Østens tre vismænd.

			Et digt om sandheden

			Troens rare Klenodie er – som Bibelen selv – en universel fiktion; fra begyndelse til slutning er værket grundlagt på forestillingen om en skabt verdensorden, der fastlægger livsbetingelser (en slags eksistentielle spilleregler) for de væsener, der lever i den. For Brorson havde denne skabelsesplan selvsagt intet med fiktion at gøre. Den var tværtimod en åbenbaringssandhed, hvis betingelser ikke er menneskeværk og ikke tilgængelige for kritik. Planen ligger i enhver forstand forud for vores egen tilværelse; vi er født ind i den. Til gengæld er det et katastrofalt brist ved det naturlige menneskes bevidsthed, at denne oprindelige skabelsesorden er glemt eller fortrængt. At restaurere sin indsigt i skabelsens betingelser bliver den troendes livsopgave, som intet mindre end ens evige frelse afhænger af. Det gør naturligvis ikke disse skabelsesbetingelser til fiktion, men det kræver, at de overtages i en akt af (eksistentiel) bevidstgørelse, som den manende pietistiske retorik og pædagogik udfolder med stor opfindsomhed og kraft. Dette er opgaven over alle andre for Troens rare Klenodie.

			For en fortolker fra Brorsons sene eftertid må det derfor blive af interesse, på hvilken måde og i hvilken skikkelse skabelsesbetingelserne fastlægges, når Brorson forsøger at aftegne dem. Selv mener Brorson utvivlsomt at afdække objektive egenskaber ved den religiøse verdensorden, det han kalder Troens Grund og placerer som den store Anden Deel (nr. 71-128) af Troens rare Klenodie. Men det er jo indlysende nok kristne digteres og forkynderes ord, der aftegner denne grund, og hovedformålet med det nævnte store afsnit i Klenodiet er da også at indprente betingelserne for det troende menneskes liv i den skabte verdens ordninger (TRK 89):

			1. Vor siel er dertil født og baaren,

			I Gud at vorde skiøn og riig,

			Just dertil af ham selv udkaaren,

			At vorde ham, sin skaber, liig;

			Hvo kand den ære noksom prise, tilstrækkeligt

			Som Gud har vildet os bevise?

			Når man ved hjælp af værkets indholdsfortegnelse klargør sig dets komposition, fremstår det, skønt skitseagtigt, som en af de første personligt gennemkomponerede bøger i dansk litteratur. Brorson har på forskellige måder afsat sine spor overalt. Afstanden mellem oversatte og originale salmer bliver under denne total-synsvinkel mindre betydningsfuld; det vigtige bliver, at Troens rare Klenodie kommer til at fremtræde som en helhed med sin forfatters og oversætters komposition af et sjæleligt/åndeligt begivenhedsforløb. En pietistisk „verdensfiktion“. Denne „verdensfiktion“ er – som masser af moderne digtning – opbygget omkring en længe tilbageholdt hemmelighed; den vækker en eksistentiel nysgerrighed i de troendes spørgen efter deres oprindelige, ukorrumperede identitet.

			Vejen mod frelsen

			Grundlæggende er Kingos Psalmebog opbygget cyklisk, eftersom den følger kirkeårets kredsgang og altså er indrettet på at begynde forfra ved hver første adventssøndag. Derimod er Troens rare Klenodie komponeret finalt, dvs. den har retning mod en udgang, en uigenkaldelig løsning, der samtidig vil bringe al historie til et definitivt ophør. Hvis Kingo ikke var blevet forhindret i at færdiggøre arbejdet med sin salmebog, ville dens trinitatis-del have været lige så udfoldet som dens tekster til kirkeårets festdel. 175 Modsat tynder den del af Troens rare Klenodie, der er synkroniseret med kirkeåret (Den I. Deel. Troens Fryde-Fest), bemærkelsesværdigt ud henimod slutningen. Dette beror på, at trinitatisdelens motivmateriale senere skal frigøres og bruges med langt større konsekvens i værkets efterfølgende dele, især dets slutning.

			Man kan følgelig skitsere følgende tredeling af værket:

			1:) De religiøse ordninger af verden, som er indstiftet gennem skabelse og frelsesværk, og som fremtræder for mennesket i forkyndelsen, kirkeåret, og nådemidlerne (delene I: Troens Fryde-Fest, II: Troens Grund og III: Troens Midler).

			2:) Menneskets livførelse og livskrise under disse ordninger (delene IV: Troens Frugt og V: Troens Kamp og Seyer).

			3:) Tilblivelsen af det eskatologiske klarsyn og optagelsen i herligheden ved livets afslutning og dommen (delene VI: Troens Herlighed og VII: Troens Ende).

			Altså bragt på kortformel: 1. den gældende kristne ordning, 2. livskrisen og 3. den „forklarede“ virkelighed ved slutningen. Vejen fra det jordiske hjem igennem ødemarken til den himmelske bolig.176

			En pietistisk komposition som denne peger lyrisk-direkte på sin læser og udpeger hende/ham som frelsesdramaets problematiske jeg-person. I 1700-tallets store, egentlige roman, der som genre opstår i næsten samme tidsrum, giver fortællekunsten skikkelse til episk-objektiverede „hovedpersoner“ (Robinson Crusoe, Tom Jones osv.), hvis skæbnerække aftegnes i begivenhedernes forløb. Med en efterklang af Jürgen Habermas kunne man karakterisere pietismens salmebøger som romanens religiøse forform.177

			Romanen og den religiøse totalfiktion er imidlertid enige om det afgørende: at der igennem et menneskes liv fører en lang og ubrydelig konsekvens.178 Med sit gennemført seriøse væsen, hvor tilværelsens række af tilskikkelser og beslutninger summer sig op i et egentligt sjæleregnskab, peger Troens rare Klenodie måske endda endnu længere frem, nemlig imod den mere konsekvente status over livets eksistentielle regnskab, der foregår i 1800-tallets dannelsesroman.

			Som Moses’ lange ørkenvandring slutter også pietisternes åndelige rejse, inden den når ind i selve det forjættede land. Men den ender ikke desto mindre på et højt bjerg (Nebo), hvorfra der er storslået udsigt ind over det land, Herren har lovet sit folk (5 Mos 34,1-9). Denne udsigt ind over paradislandet er de jordiske længslers højeste mål, det udsigtsrige sted på grænsen til gudsriget. Hinsides denne grænse, som er dødens og forklarelsens, skal sanserne fyldes med et guddommeligt nærvær, der overskrider enhver jordisk erfaring.

			At frembesværge denne erfaring af Gudsrigets fuldstændige nærvær gennem sprogets ufuldkomne klangverden er den mest levende visionære drift i den pietistiske poesi. En alt gennemtrængende eskatologisk tone, der sammen med et nyt erotisk register nok er den dybeste forskel mellem Kingos og Brorsons digtning. Yderligere skærpet i Brorsons Svane-Sang.

			Romanen og „handlingen“

			Troens rare Klenodie er en åndelig instruktionsbog, fyldt af opskrifter, teknikker, råd og formaninger. Værkets komposition, der ved første blik kan forekomme indviklet og desorienterende, aftegner ved nærmere eftersyn én sammenhæng, én nødvendig rækkefølge. De enkelte leds placering inden for helheden er nøje planlagt af en overordnet bevidsthed, der kender „handlingens“ faser og kan fortælle den til ende.

			Man kunne også kalde den et „erindringsværk“, der er på vej til at blive en dannelsesroman. Ikke, at værket fortæller nogen enkelt, navngiven kristensjæls historie eller dannelsesvej; snarere aftegner det, i en kvintessentiel eller mytisk fortætning, de stationer i den kristne eksistens, som enhver troende må tilbagelægge på sin lange vej imod frelsen. Noget er under tilblivelse i det religiøse sprog. Som fortælleform befinder John Bunyans opbyggelsesskrift The Pilgrims Progress (1678/1684)179 sig midtvejs mellem fortidens religiøse traktat og den romanform, der skal udvikle sig tidligt i oplysningsårhundredet. Det bliver et romanlignende kompositionsgreb i Bunyans allegori, at han fremstiller en religiøs livskrise gennem en fortælling og giver det religiøse jeg skikkelse i en navngivet figur (Christian=Kristen), der principielt kan repræsentere enhver troende på livets tornestrøede bane.180 Alle faser i hans lange livsvandring mod sit himmelske hjemland er belagt med instruktive og fordringsfulde tekster, der gør det klart, at værkets egentlige hovedperson er læseren selv.

			Skønt det forudsættes, at alle sjæle skal tilbagelægge samme vej frem til frelsen, findes der ingen kollektive løsninger i denne eksistentielle sammenhæng, netop kun det skærpede krav om, at hiin enkelte, som det senere kom til at hedde hos Søren Kierkegaard, skal føje sin livsskæbne ind i det paradigmatiske frelsesmønster. Og ikke alene presse sin livsskæbne ind i det som i en grusom prokrustesseng, men indse, at først ved denne indføjning i det paradigmatiske kommer det individuelle til den højeste forklarelse af sig selv og sit selv.

			Man overrasker ingen ved at påstå, at Troens rare Klenodie hverken er en bunyansk allegori eller en roman. Ikke desto mindre besidder salmeværket med sin stærke kompositionelle konsekvens en række træk, der forbinder det med de tidlige moderne romaner, der i samme tidsrum opstår i Europa. Ian Watt har i afhandlingen The Rise of the Novel analyseret, hvorledes romankunsten, specielt i England, forandrer sig radikalt omkring år 1700. Han påviser et skred i den litterære kanondannelse: Hvor ældre fortællekunst i væsentligt omfang hentede sin mythos181 fra (efterligningen af) antikke og andre af traditionens grundhistorier, stammende fra f.eks. Bibelen eller den klassiske mytologi, henlægger de nye romaner (Defoe, Fielding, Sterne, Marivaux, Diderot m.fl.) deres erfaringscentrum til moderne menneskers (måske deres egen) biografi, der dermed bliver en ny, overdådig stofkilde.

			Balancen mellem mythos og realisme er fra da i forskydning i den europæiske digtning. Den serie af erfaringer, man selv erhverver gennem sit liv, fastlægger i stigende grad fortællekunstens rytme og rækkefølge. Den personlige virkelighedsoplevelse udspiller sig som en realisme i værkets forgrund af fiktion, mens myte, Bibel eller andre kanontekster trækker sig tilbage i den perspektiviske baggrund. Fra denne plads leverer de så arbejdet med at gennemlyse og generalisere det personlige og dermed løfte det op over det private.

			Denne flytning fra det mytologisk objektive til det personligt erfarede lader sig i samme tidsrum påvise i den religiøse digtning. Da Bibelens kanon-autoritet er stærkere grundfæstet og institutionelt fordret end nogen klassisk myte, siger det sig selv, at denne flytning af balancen foregår mere forsigtigt. En væsentlig del af det fortolkningsarbejde, den kristelige digtning lejrer omkring de bibelske forlæg, synes i oplysningsårhundredet at have det skjulte formål at formulere jeget frem i forhold til den kristne virkelighed.

			Forholdet mellem paradigme og individ er på denne måde spejlvendt i forhold til dannelsesromanen, i hvis forløb et overpersonligt erfaringsmønster langsomt aftegner sig i et individuelt menneskes livsskæbne.182 I Troens rare Klenodie synliggøres begivenhedsrækken ikke ved hjælp af en episk hovedperson, der igennem sit labyrintiske liv langsomt skal komme til indsigt i dets dybereliggende mønster. Tværtimod optegner forgrunden i Troens rare Klenodie et mønster i dets kristelige universalitet – og overlader det derpå til en broget mangfoldighed af teknikker at trække den enkeltes livsskæbne ind i dets gennemlysning.

			Troens rare Klenodie kan i dette perspektiv karakteriseres som et åndeligt landskab, hvori en personlig og moderne romanskæbne ville kunne foregå og fortolkes. En roman i ordets egentlige forstand bliver værket da først i det øjeblik, dets læser indser, at hun/han selv er dets rigtige hovedperson og lader sin livsskæbne rejse igennem dets landskaber. Da fremkommer der en historie, som fører fra det hjemlige ud igennem det dybt eventyrlige og uigenkaldeligt forvandlende frem til et højere „hjem“. At fortælle om et menneske, der påtog sig at gennemvandre værkets veje til dets afslutning, ville følgelig resultere i en (højst interessant!) roman.

			Religiøs individuation

			Måske har Troens rare Klenodie sin største civilisatoriske interesse som dokumentation af, hvorledes en moderne, hel og nuanceret person bliver til. Den skærpede personlighedsdannelse omkring et centraljeg må opfattes som kilden til værkets gennemlyste kompositionssammenhæng. Regnebrættets livsdisciplin er forudsætningen for, at der hersker en så bindende konsekvens og regelrethed i den pietistiske frelsesorden.183 Intetsteds kan der springes fra eller snydes på vægten, uden at det hele klasker sammen i ubetydelighed. Jo længere man kommer frem i værkets opbygning, des mere krævende instruktioner og øvelser udsættes man for, og des dybere føres man ind i troslivets hemmeligheder. Gangen i værkets „historie“ kan sættes på den ganske korte formel, at jo modigere man bevæger sig ind i det, og jo mere radikalt man tager afsked fra den „almindelige“, åndeligt ukvalificerede verden, des dybere får man adgang til sjælens skjulte ressourcer, des mere vidunderlige sødmetilstande erfarer man, og des højere syner åbner der sig for ens indre sans.

			Det jeg, der forvandler sig igennem værket, er således et menneske, hvis identitet i verdens øjne bliver stadig usynligere, så at der til sidst så at sige ingen overensstemmelse er mellem dets ydre og dets indre liv. Denne åndelige skattejagt fører ind i huler og hemmeligheder, sådan som den allerede begynder i meditationen over Jesu krybberum.184 En troens Aladdin-hule, fyldt med skatte, verden ikke kender, og hvis kostbarhed man selv først efterhånden lærer at kende. Men det, der for et verdsligt øje kan tage sig ud som en tilbagegående bevægelse, en genoptagelse i moderskødets herligheder, viser sig samtidig som en åndsfødsel ud i en verden, der er himmelvidt højere og dybere end den, man har forladt.

			Denne mærkværdige sammenfletning af regression og progression skal uddybes senere (se s. 355 og 433). For værkets instruktioner efterlader ingen tvivl på dette punkt: Kun dé, der selv har fundet frem til skatten, kender den; den kan ikke hæves og bringes med tilbage til andre. Rapporterne om de uhørte himmelske kys, favntag og sødheder er kun sproglige henvisninger, pantebreve, man selv må indløse for at sande deres virkelighed. Den troende er selv blevet kairos’ sted, er selv åbenbaringens dramatiske scene.

			At oversætte fra 1700-tallets pietistiske til 1900-tallets psykologiske sprog er i egentligste forstand en oversættelsesopgave. Man undgår ikke at forråde endog livsvigtige bestanddele af den gamle fromhed ved at give sig i lag med en sådan (afmytologiserende?) oversættelse. På den anden side kan man af flere grunde ejheller give afkald på den. Med tiden er dette religiøst og poetisk krypterede185 gådesprog måske blevet mere end halvvejs utilgængeligt. Tautologisk nok findes der ikke anden adgang ind til koden end at hente den ud af selve den krypterede tekst. At fortolke teksten er både – at fortolke teksten og at finde ind til den kodning, der åbner den.

			Den pietistiske fromhed er derfor en art luthersk indvielses- eller mysterielære, der ikke praktiseres i institutionelle templer, klosterordner eller lignende, men foregår i sjælens eget tempel, som først under processen bliver klar over, at det er et tempel og altså helliggøres af dét, der vågner i det. Formålet med de ofte hensynsløse og ukærlige bestormningsteknikker, det lavere jeg kommer ud for i pietismens fromhedspraksis, er at nedbryde eller knække trodsen i naturjeget, så det åbner sig, træder til side, smidiggør sig til den guddommelige krafts indtrængen.186

			Som moderne menneske kan man tænke, at de overjeger, der foretager disse sønderbrydninger og åbninger, er skræmmende håndfaste og brutale, så de ofte må have afstedkommet det modsatte af, hvad de tilsigtede, en forhærdelse og et had til dén menneskelige autoritetsudfoldelse, der således mente at kunne gøre sig til lovens redskab. Hele denne ironi knytter sig til pietismen overalt: at det forudsætter en tro at lade sig overbevise om, at den religiøse „terapi“ er Guds handling og ikke menneskers mishandling. Eftertidens had til pietismen har gode grunde – og er dog en afgørende fejlkilde i vurderingen af den.

			Efter disse forbehold er der stadig grund til at gøre et forsøg på at opfatte den lange erfaringskæde i Troens rare Klenodie som en kompliceret individuationshistorie.187 Den pietistiske sociolekt omtalte naturligvis ikke dette som: at finde sin egen højere individualitet, men talte om, at ens tabte gudbilledlighed må vågne og genrejses. Men dét er i sig selv en psykologisk erfaring af almenmenneskelig rækkevidde. Når menneskets syndebundne væsen konfronteres med sin tabte gudbilledlighed, erfarer det, hvad det altid har været, men alligevel for længst har tabt og derfor alligevel aldrig har mødt før. Sit dybeste selv har man altid med sig, men man møder det sent, besværligt eller aldrig. I C.G. Jungs 1900-talspsykologi synes selvet at indtage den plads, 1700-tallet kaldte gudbilledligheden.

			INTERMEZZO: Retorisk begravelse

			7. juni 1721 døde H.A. Brorsons ganske unge svigerinde (gift med hans broder Nikolai) fra ægtemand og fire børn. Den sorg og protest, et sådant brutalt dødsfald må vække, er tilskyndelsen til det smukke og skrappe digt, Brorson skrev: Ved Anna Christina Brorsons begravelse 19. juni 1721 (SS III,207). Digtet er formentlig det ældste, man kender fra hans hånd – og retorisk oprørende veloplagt. Den 27-årige digter skærper dets retorik mest muligt for at udfordre den spontane sorg, kvindens død har vakt. Teksten er en målbevidst provokation mod al naturlig bestyrtelse i en sådan anledning.

			Paradokset,188 en af retorikkens kendte kompositionsfigurer, er en trodsig form for bevidstgørelse. Den, hvis sind ved den unge moders begravelse forståeligt nok er stemt i fortvivlelse og afmagt, får her nærmest kynisk kastet i ansigtet, at dødsfaldet er en lykkelig og højst ønskværdig begivenhed:

			Om jeg Christinis Grav et Paradies vil kalde,

			Da skal vel mangen een i slige Tancker falde:

			Hvor kand en Aske-Krog, den sorte Orme vraa

			Med Frydens Paradies i nogen Ligning staae? have lighed med

			Den videre retoriske argumentation hævder, at graven er den højest tænkelige fryd, eftersom vores jordiske liv er så endeløst bebyrdet, og selv Paradiset måtte give afkald på sin lyst, da Eva og Adam blev uddrevet fra det. Altså kan alene graven tilbyde en virkelig beskyttet eksistens, den bliver et Kikajon, som er den klassiske gengivelse af den „græskarhytte“, Jonas hvilede i uden for Nineve, mens han afventede Herrens udslettelse af syndens by.189

			Der klinger en dødssødme igennem hele denne forlokkelseslyrik, som skærper sin effektsøgende apoteose til graven med teknikker, barokken havde udviklet:

			O Du vort Kikajon, vort søde Hvile-Rum,

			Vort Legems Aftegts Boe og Længsels Hoved-Sum.

			Selv ikke barokkens seriøse ordspil undser denne harske forkyndelse sig for. Med et ordspil på Nederlandenes befrielseskrige taler digtet om gravens freifegted Næder-Lande, der skal lukke deres portal op til dødens beskyttede og befriede rige (l. 19-24):

			Luck dine Porte vidt du Frieheds Skantze op,

			Saa hviler hun fra Striid vor stive Legems Krop.

			Saa længe som vi paa vort tunge Støv maa slæbe,

			Til Døden bryder ind, og sidder os paa Læbe,

			Er ingen Roe og Rast, vi tumles som et Hav;

			Men her er Rolighed at finde i vor Grav.

			Opfindsomhed og kunstfærdighed synes at gå forud for indlevelse og omsorg i dette ydmygt opblæste digt, som når ægtemanden og de fire grædende børn (l. 33-36) typologisk forbindes med de fire floder, der har deres udspring i Paradis, grådens lyksaliggørende strømme:190

			Af den bedrøved Mand med sine fire Poder

			Der seer du Edens Strøm med sine fire Floder,

			Vor Boods og Kaarses Graad er Paradises Vand,

			Just af det slags vi ved Guds Engle glæde kand. vi ved kan

			Bistre engle! Og så – som det så ofte skal ske hos den modnere Brorson – slår en tone af dyb bevægethed pludselig igennem i digtets slutlinjer (37-44). Blomstersymbolikken er smuk – og morbid! Gravstedet selv er den jordiske rosenhave, og gravens dyb den ydmyge dal, rosen nedstiger i, før den genopstår i sin oprindelige skikkelse som himmelblomst:191

			Her er en Rose lagt (Trotz Edens Rosmariner) der overgår

			Af Christi Roser af de rareste Christiner,

			En Rose Himmel-Sød imens vi Hende saae,

			Hvis Længsels Minde vi til Døden bære maae.

			At og den Jord og Sted, hvor Hun sig lod begrave,

			Er os et Blomster-Bed og yndig Rosen-Have,

			Sov sødt, Du yndigste udi din Rosen-Dal!

			I Ævighedens Vaar Du ævig blomstre skal.

			Så står mester Brorson der!

			Livets og dødens regi

			Præget af regi eller iscenesættelse er bemærkelsesværdigt i pietismen. Hvad end et menneskes omvendelse i øvrigt beløb sig til, så indebar den i al fald dets indoptagelse i den livsfiktion, de pietistiske trosforestillinger lagde omkring hverdagens livsformer. Den pietistiske religiøsitet er en alvorlig leg. Ordet fiktion bruges her udtrykkeligt ikke i betydningen løgn og forbandet digt, men som betegnelse på den store, sammenhængende billedforestilling, kristendommen lægger omkring den troendes verden. I Christiansfeld er livsplanen blevet byplan.

			Christiansfeld er en af de første byer i Danmark, som først blev planlagt og derefter bygget, læser man på Christiansfeldcentrets hjemmeside.192 Byen er oprettet af danske herrnhuter193 i årene efter 1773, og dens gennemførte planlagthed springer enhver gæst i øjnene.194 Planen er inspireret af grev Zinzendorfs moderne mønsterby i Herrnhut, og begge byer, samt adskillige andre i samme tradition, udtrykker ikke kun (meget smuk) rationalistisk planlægning, men hele den moderne ordentlighed i pietismens fromhedsliv. Dette er, skønt man måske ikke bryder sig om udtrykket, ideologisk udtryksfulde og symbolsk styrede byggerier. De er tydeligt påvirket af den hollandske calvinisme, som fik en ret stærk indflydelse på pietismens udvikling. Stilistisk er calvinismen – som den engelsk-amerikanske puritanisme195 – en puristisk bevægelse. Her viser den kristne symbolverden sig ikke som en poetisk blomstring, men som en udtryksfuld symbolreduktion. Det ikke-tilstedeværende, som er det vigtigste, skal tale netop gennem sit fravær. Udadtil – i jordelivets foreløbige rammer – hersker en påfaldende renlighed og oprydning, mens hele det lidenskabelige liv samtidig er draget i indre eksil. Præget af disciplinering og tankemæssig oprydning er iøjnefaldende stiltræk i pietismen. Det gælder i byens smukke og strenge arkitektur, samlet omkring pladsen med „salshuset“, 196 der rummer den store kirkesal, og det gælder om kirkegården, den såkaldte gudsager.
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			Et moderne, „åndeligt“ rum. Ordets „katedral“. Brødremenighedens kirkesal i Christiansfeld.
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			Kirkegården, kaldet gudsageren, i Christiansfeld.

			De lange bænkerader i den smukt belyste kirkesal udtrykker brødrenes og søstrenes lighed for Herren. Salen har sit brændpunkt i det tæppedækkede bord med stolen bagved, hvorfra møderne ledes og forkyndelsen lyder. Et orgel ledsager den intense salmesang. For herrnhuterne er en menighed fuld af levende sang. Derimod har alteret197 måttet vige for „prædikestolen“, der mest ligner katederet i en skolestue. Lutherdommens klassiske sakramenter overstråles af selve „ordet“ i dets sakramentale kraft. Ordet kun helliger huset.

			Disse verdensbilleder bliver ekstra virksomme, når man nærmer sig deres ramme, og igennem hele pietismen – såvel som i barokken198 – bærer selve dødsøjeblikkets bortgang det højeste eftertryk. I den pietistiske forkyndelse bringer døden nådens tid til ophør; den stiller mennesket foran en udgang, som indtrængende og skræmmende synliggør sig i den dødsafbildning, der har indrettet brødremenighedens kirkegårde – i Danmark den uforglemmelige gudsager199 i Christiansfeld. Dén er på en måde det stærkeste „verdens-billede“, 1700-tallets fromhedsliv har efterladt sig og spiller en vigtig rolle i optakten til P.O. Enquists roman Lewis rejse (2001), der knytter træk ved pietismen sammen med 1800-tallets pinsebevægelse. En herrnhutisk grønlandsk menighed spiller en hovedrolle i Kim Leines Profeterne i Evighedsfjorden (2012).
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			Portalen til kirkegården, „gudsageren“ i Christiansfeld.

			Man kommer ind på kirkegården gennem en meget smuk, hvidmalet portal af træ. Men indtrykket af selve begravelsespladsen er i flere henseender fortvivlende gudsforladt. Arealet henligger ofte i skygge af høje træer og kun imellem deres stammer ser man ud imod det åbne land bagved.200 På den ene side af midtergangen ligger kvinderne begravet i lange rækker under ens udseende gravsten, mændene ligeså på den anden side. Ekserceret systematisk på plads efter deres dødsår og -dato. Indtrykket kan – og skal tilsyneladende – forekomme trøstesløst, skønt stenenes lille løftelse i den ene ende antyder et hovedgærde, der ved Kristi genkomst skal rettes yderligere op. De mange graves fuldkomne ensartethed betoner brødrenes og søstrenes menneskelige ligestilling over for Kristus.201 At det jordiske liv har fået så ubetydeligt et eftermæle, skal imidlertid forstås på den måde, at de troendes indvortes nu helt er forsvundet ind i deres himmelske virkelighed.

			Denne symbolske fåmælthed får sin kristelige indramning og tydning af gudsagerens portal. Begravelsespladsen ligger ikke i forbindelse med nogen jordisk kirke, og gudsager har fra middelalderen været betegnelsen på en sådan „selvstændig“ begravelsesplads. Arealet skal ikke knyttes til nogen jordisk institution, men med sin stumhed vise op imod den himmel, de døde nu er optaget i. Når man går gennem træportalen ind på gudsageren, kan man læse indskriften på overliggeren, som parafraserer 1 Kor 15,42. Over indgangen står: Det saaes i Forkrænkelighed. Ved udgangen læses citatets fortsættelse på portalens modsatte side: Det oprejses i Uforkrænkelighed. Gudsageren er følgelig virkelig en ager, ved begravelsen bliver den døde sået i jorden for siden at vokse op til evighedens blomstring.202

			
				
					22.  Se 2. grads arbejdstavle i frimurerindvielsen (W Kirk MacNulty: Frimureri s. 166-67). Sml. øjet øverst i pyramidesymbolet på den amerikanske dollarseddel (Solens fødsel s. 186 f.)

				

				
					23.  Goethes „schöne Seele“ forklarer, at hun ikke finder ungdommens fornøjelser uskadelige, fordi jeg ikke som mine jævnaldrende var ubekendt med min sjæl. Nej, jeg vidste fra erfaringer, jeg havde gjort uden at søge dem, at der findes højere følelser, der i sandhed tilstod os fornøjelser, man uden held søger i forlystelser (IV,428).

				

				
					24.  Jf. Thomas Bredsdorff: Dansk litteratur set fra månen.

				

				
					25.  Om applikationen KR 359ff. Se kapitlet om passionssalmerne TK 442ff.

				

				
					26.  Dvs: noget der ikke kan måles med „verdens“ mål. Om romantismens optagethed af „det interessante“ se note 207.

				

				
					27.  Denne barokke arie udfører i Bachs passioner den inderlige efterfølgelse, applikationen foreskriver i f.eks. Kingos passionsdigtning.

				

				
					28.  En række af hans senere digte knytter sig til Kingos epik eller direkte til gudstjenestens tekster og liturgier, ikke som gentagelser, men som personlige sammentrækninger og fortolkninger.

				

				
					29.  Sådanne erotiske erfaringer bryder især frem igennem rokoko-stilen – og når en uovertruffen udtryksfuldhed i Mozarts kvindeskikkelser, især grevinden fra Figaros bryllup. Med de lukkede øjne, der forekommer på alle de tre nævnte fremstillinger, oprettes sjælens uforstyrrede lønkammer (Teresa af Avila: Den inre Borgen s. 64).

				

				
					30.  Kapitel 6 i Goethes roman Wilhelm Meisters Lehrjahre (1795-96) bærer overskriften „Bekenntnisse einer schönen Seele“. Friedrich Schiller analyserer begrebet i afhandlingen Über Anmut und Würde (1793).

				

				
					31.  Det gælder først Hallepietismen (IV, 436ff), hvis omvendelsessystem mishager hende, og siden Zinzendorfs Herrnhut (IV,444ff.). Hele vejen findes koncentrerede karakteristikker af pietistisk religiøsitet, set med personlig erfaring indefra, men også iagttaget udefra med det radikalt skeptiske blik, der til slut skaber hendes rammeløse og billedløse, men personligt fremlevede religiøsitet. En højst indsigtsfuld med- og moddigtning til pietismen!

				

				
					32. Goethes Werke IV,445.

				

				
					33.  Ordet bruges i Billeskov-Jansens udgave af Moralske Tanker s. 33, 50, 52-54. Se specielt essayene „Libr. I, Epigramm, 81“ (af udgiveren kaldt „Om forskellige Omvendelsesmaader“) og Libr. IV. Epigramm. 168 (kaldt „Om den sminkede, den vildfarende og den sande Gudsfrygt“). Citat fra s. 66.

				

				
					34.  Voldsommere end Holberg argumenterer moralisten og satirikeren Christian Falster imod pietisterne. I essay nr. XXXI (Om christelig Cynisme eller Sammenlignelse mellem de saakaldte Pietister og de gamle Cynikere) argumenterer han for, at pietisterne igennem deres doktrin om syndens grænseløse fordærv affærdiger det jordiske liv med en principiel brutalitet, der – tankevækkende nok – minder ham om den, der udøvedes af oldtidens kyniske filosoffer.

				

				
					35.  Se essayet „Libr. II Epigramm. 84“ (af udgiveren kaldt: „Om det sømmelige“). Om dette lånte stoikerne ordet adiafora fra græsk

				

				
					36.  Om ironiens epokeskabende betydning i 1700-tallet se Thomas Bredsdorff: Ironiens pris.

				

				
					37. Se TK 393ff.

				

				
					38.  Dette havde den „politiske“ tænker Holberg – specielt i Moralske Tanker – blik for, når han irriteredes over pietisternes sværmeriske statsdannelser. Adskillige af bogens politiske essays er mere eller mindre direkte udfald imod dem.

				

				
					39.  I pietismen var det skik at komme sammen i private hjem til fælles andagt og sang. Konventikel (latin conventiculum), er en diminutivsform af konvent og betegner en religiøs sammenkomst uden for kirken i private hjem (ofte brugt skældsordsagtigt). Nært beslægtet med den pietistiske konventikel er fordoblingsbegrebet ecclesiola in ecclesia (den lille kirke i kirken). Den såkaldte konventikelplakat fra 1741 forbød disse religiøse sammenkomster i hjemmene uden sognepræstens tilstedeværelse. Se Hartmut Lehmann: Zur Definition des „Pietismus“, Zur neueren Pietismusforschung s. 83 f.

				

				
					40. Se Jørgen I. Jensens analyse af dette i Den fjerne kirke.

				

				
					41.  I sin Kirkehistorie s. 200ff. analyserer Martin Schwarz Lausten den nedvurdering, sakramenterne erfarede i pietismen til fordel for det hellige ord, der selv i stigende grad fik sakramental karakter.

				

				
					42. Om salvelsen se s. 214.

				

				
					43.  Se f.eks. skildringen af livsformerne i Herrnhut i Lorenz Bergmanns Grev Zinzendorf.

				

				
					44.  En skildring af dette findes f.eks. hos Hejselbjerg Paulsen: Sønderjydsk Psalmesang s. 188-212. Brorson selv blev aldrig nogen yderliggående separatist. Hans sondring mellem den synlige og den usynlige kirke medførte snarere, at han kom til at lægge vægt på udviklingen af det fromhedsliv, der skulle fylde kirken indefra. Som biskop blev han en begejstret tilhænger af enevoldsmagten, vel ikke mindst, fordi pietismen også fik et så fast greb om Christian VI’s hof. Se f.eks. kongehyldesten i hyldestdigtet til Christian VI og dronning Sophia Magdalena ved indtoget på det nye Christiansborg 1740 (III, 212) og fortalen til Frederik V fra hans disputats 1760 (III,357-60).

				

				
					45. Se s. 47 om Brorsons teologiske afhandling De Vexillo Ecclesiæ.

				

				
					46.  Iflg. Nudansk ordbog anvendes suffikset -isme til dannelsen af (især abstrakte) substantiver. De ældste -isme-ords tilblivelse og betydningshistorie er interessant og ikke ganske let at efterspore. F.eks. bruges ordet humanist allerede om 1500-tallets lærde, men glosen human-isme registreres i Tyskland tilsyneladende først fra omkring 1808. Begrebet pietisme går formentlig tilbage til P.J. Speners berømte programskrift Pia Desideria (1675), men synes samtidig at skyldes en påvirkning fra Nederlandene, hvor den calvinistiske religiøsitet længe havde haft et metodiseret og begrebsligt præg. (Jf. Wallmann s. 22-23, hvor der også antydes en ordhistorik). Som det gælder om andre vigtige navngivninger (f.eks. gotik og barok), opstår sådanne stil-betegnelser ofte som spotteord, udtryk for udenforståendes negative vurderinger. Andre af de store -ismer synes først navngivet som sådanne ret længe efter deres opståen, måske omkring slutningen af 1600-tallet. Pauls Deutsches Wörterbuch tidsfæster ordet protestantisme til engang i 1600-tallet (måske først brugt i Frankrig). Andre -ismer er som strømninger meget ældre, men deres nu gængse navn stammer ikke nødvendigvis fra deres opståen: katolicisme, protestantisme, lutheranisme. Betegnelsen metodisme, knyttet til dén protestantiske bevægelse, der 1729 grundlagdes af John og Charles Wesley, optræder i denne særlige betydning første gang i 1739 (Kilder: Hermann Paul: Deutsches Wörterbuch, Chambers: Dictionary of Etymology, Wörterbuch der philosophischen Begriffe).

				

				
					47.  I en ordentlig svada taler Christian Falster om secteriske Christne, hvilke for at faa Ord for at være Verdens Sangklokker gærne ville være Krigs- og Stridsbasuner, blæse i Trompet, og endelig udbrøle Sejren med stort Bulder, med en Klang der for det meste ender paa isme, saa som Deisme, Naturalisme, Atheisme, Pietisme, Indifferentisme, Syncretisme etc. etc. etc. etc. etc. Ca. 1730.

				

				
					48.  Se s. 278, TK 474 og stikordet sikkerhed i LI. Det velhavende Lissabons „sikkerhed“, dets anelsesløshed om de kosmiske kræfters frygtelige vælde nedkalder jordskælvets og tsunamiens straf over byen (SS III,192).

				

				
					49. Jf. bestemmelserne af allegorien i KR 399-419.

				

				
					50.  Jf. Søren Kierkegaards indtrængende analyse i Begrebet Angest, og Inger Christensens store epilog om angsten i digtsamlingen det.

				

				
					51.  Se TRK 194,4. Iflg. Grimms Deutsches Wörterbuch indhentes denne nu uundværlige glose som låneoversættelse fra latin: impressio (jf. engelsk: impression), der oprindelig betegner de fysiske spor af et pres, f.eks. det ind-tryk, signetet efterlader i lakken eller vokset. Psykologisk betydning vinder ordet allerede hos Meister Eckehart og andre middelalderlige mystikere, men i verdslig sprogbrug synes det først at blive tydeligt udviklet i løbet af 1700-tallet. LI: segl. En tilsvarende ordudvikling gælder eksempelvis begrebet adspredelse/adspredthed. LI: adspredelse. I sin græske form (diaspora) betegner det de jøder, der lever fjernt fra menigheden i Jerusalem. Men via den latinske oversættelse (distractio) vinder det sine nye betydninger i retning af manglende sjælelig samlethed. Se s. 257. Se Lorenz Bergman: Grev Zinzendorf II,48 om begrebets forbindelse til Scheffler og den kvietistiske mystik.

				

				
					52.  TK 377 og note 665. Se bønnen SS III,31,9: Signe Hustru, Huus og Hiem,/ Mine Børn hielp frem og frem og 72,13: Lad Hustro, Børn og alt mig rører paa,/ Din Naade, Lykke, Hielp og Bistand faa; tilsvarende III,244 og 254,1.

				

				
					53.  I denne version stammer oversættelsen fra Kingos salmebog (SS IV,147). Andre eksempler på, hvor dominerende faderskikkelsen er i den tidlige lutherske fromhed: se Rasmus Hansøn Reravs: Ret salig er forvist den Mand og den anonyme luthertidssalme Salige ere alle (Brandt og Helweg nr. 83 og 170).

				

				
					54.  KR 385-88. Jf. Matt 10,34 ff. og Lukas 14,26. I TRK afsnittet Om den almindelige og broderlige Kierlighed, specielt nr. 188.

				

				
					55.  Se afsnittet Kvindelighed? s. 360.

				

				
					56.  Jf. Per Højholts spøgefulde tolkning af dette forhold i fortællingen „Havet komplet“ (Lynmuseet og andre blindgyder).

				

				
					57.  Bortset fra en enkelt barnesalme af Luther og nogle bordbønner for børn hos Kingo (SS III,249 og 252) har den reformatoriske bevægelse mig bekendt ikke afsat nogen særlig børne-digtning, før temaet dukker op hos Brorson. I Benedictus van Haeftens emblemsamling: Schola Cordis afbildes Jesus-englen som et Amor-lignende barn, der skal vokse sig stor i den troende (se f.eks. KR 6 og 316, 367 og 376, samt i nærværende bog 360). Sml. Angelus Silesius’ digtbegyndelse: Amor, das werte Jesulein, Hat mich so sehr geliebet,/ Dass es in alle Not und Pein/ sich willig für mich gibet (Sil. HSL: XVII,1). Igennem barnet vinder troslivet sin væksthistorie. Jf. hvilken rolle barnlighedstemaet senere kommer til at spille hos Grundtvig, allerede under udarbejdelsen af hans første egentlige salme, Deilig er den Himmel blaae, 1810. KR 220ff. Se f.eks. Grundtvigs tolkning af barnets religiøsitet i salmerne „Velkommen igien, Guds Engle smaa“ og „De Levendes Land“ (Hvad svagt vi kun skimte, mens Øjet er blaat /Det lever dog i os, det føle vi godt (SV I,197 og III,148)).

				

				
					58.  Ikke at pietismen har „opfundet“ vækkelsen, for den har som sjæleligt gennembrud allerede spillet en væsentlig rolle i f.eks. Kingos passionsdigtning, se TK s. 472ff. Og naturligvis i mange århundreder før.

				

				
					59.  Se O hiertets renselse (TRK 25, L. Laurentii), med dens tydelige omslag fra man (str. 1-4) til vores og os (str. 5-8) Det upersonlige man bruges om de ikke omvendtes centrumløse levemåde. Om filosoffen Heideggers begreb das Man se Rüdiger Safranski: En mester fra Tyskland s. 182ff.

				

				
					60.  TRK 130,15: Jeg vil ey nøyes/ med verdens døde troe,/ Hvor intet pløyes, og syndens tidsel groe.

				

				
					61.  Se stikordet emblem i KR og TK. Vier Bücher, der blev af største betydning for pietismen, stammer fra 1600-tallets første årti, men udkom i utallige oplag igennem flere århundreder. Efterhånden udstyret med en stor mængde af emblemer. Jf. Dietmar Peil: Zur Illustrationsgeschichte von Johann Arndts „Vom Wahren Christentum“ og Martin Greschat: Die Funktion des Emblems in Johann Arndts „Wahrem Christentum“.

				

				
					62.  TK 229ff.: om andagten som ildform. KR: ild. LI: andagt og ild. I 1800-tallet bliver vulkanen symbol for det „interessante“ menneske, i hvem der huserer voldsomme lidenskaber, hvis eruption den sociale selvbeherskelse (ofte forgæves) forsøger at afskære. I første akt af Oehlenschlägers drama Dina (1841) karakteriserer Leonora Christina sin eksplosive ægtefælle Corfitz Ulfeldt som en vulkan.

				

				
					63.  Arndt 3,19. Den 25. Betrachtung (s. 464) i Johann Gerhards: Meditationes Sacrae: Hjertet og sindet skal anprises med sådanne brændende og fyrige tanker, at man ikke kan udtale dem med nogen tunge. I sin skildring af Troens Ridder (Frygt og Bæven) skærper Søren Kierkegaard siden denne adskillelse mellem det synlige og det usynlige.

				

				
					64.  Se KR 92ff.: kapitlet Frelsens økonomi og stikordet frelseshistorie.

				

				
					65. En selvfølelse, den deler med oplysningstiden.

				

				
					66.  At gense det eksisterende med et nyskabt blik bliver også oplysningstidens – specielt den nye erotiks – figur. I Goethes Römische Elegien (1,86) åbner elskoven hans sansning på denne måde: Rom er en verden javist, men uden elskov var verden/ ikke verden – og du, Rom, ikke længere Rom (oversættelse Ole Meyer). Jens Baggesen kalder et berømt kærlighedsdigt „Min anden Skabelse“, Poetiske Skrifter Bd. 4, side 45 – 46.

				

				
					67. TRK 46,5, se s. 422.

				

				
					68.  LI: førstegrøde. Jf. ordets nøglebetydning i Her vil ties (327,4).

				

				
					69.  Se stikordet stiftelse i KR. Det mytiske forbillede er jødefolkets exodus, udvandringen af Ægypten: momentet, hvor et usammenhængende folk af slaver træder i karakter gennem omskærelsespagten med Jahve. KR 140-46. Se videre om pietismens forståelse af exodus s. 61.

				

				
					70.  KR 135-36: om banneret som signum (tegn). LI: banner. I Vor trængsel, hvor besværlig (TRK 193,5), hvor Brorson bruger forestillingen om Guds folk eksplicit, fremstår jordelivets genvordigheder som banneret: Vor trængsel er vor bane/ For himlens kirke-flok,/ Vor trængsel er vor fane/ Mod satans hele skok.

				

				
					71.  Afhandlingen er Brorsons disputats og (derfor) forfattet på latin, men citeres her efter den danske oversættelse (SS III, 327-378).

				

				
					72. III,339, dansk oversættelse s. 361.

				

				
					73. LI: Isai. Men der skyder en kvist af Isajs stub, et skud gror frem af hans rod.

				

				
					74.  Den råbende (græsk ekklesiastes) er måske først Johannes Døberen som den røst, der råber i ørkenen (Matt 3,3), men derefter forkynderen eller præsten, jf. iscenesættelsen af hende eller ham som herold eller engel. s. 128.

				

				
					75.  KR 285-86. Se s. 413-14: om den rolle, ørkenvandringen spiller i SvS.

				

				
					76. III,373.

				

				
					77.  Ikke mindre end 9 salmer i TRK begynder med min/mit og i tre af dem er det efterfølgende ord Jesu navn. Det drejer sig (III,373) om en fortolkning af pronominet min forbundet med den paulinske forestilling om troens hemmelighed, dens mysterium, (1 Tim 3,9). Ejendomspronominet er blevet en kærlighedserklæring.

				

				
					78.  Jf. modsætningen mellem vita activa og vita contemplativa.

				

				
					79.  Se den rige skildring af klosterlivet i Anne Lise Marstrand-Jørgensens romaner om Hildegard af Bingen og i Jakob Knudsens Lutherroman Angst.

				

				
					80.  Jf. A. von Harnach: Das Wesen des Christentums s. 180-81 og Walter Nigg: Vom Geheimnis der Mönche s. 18.

				

				
					81.  Denne afsondrethed fra verdsligt liv fører i sine radikale former til forestillingen om Kristi brud som en lukket have, en lukket kilde, et væld under segl (Højs 4,12). Se nærmere om denne åndelige klausur s. 186.

				

				
					82.  Om allegorien KR 399-419. Herved forstærkes og individualiseres en „oversættelse“, der allerede er i tydelig udvikling inden for Bibelens egne rammer.

				

				
					83.  Stikordet spejl i KR og LI: spejl. Se specielt Arndt-emblemet Verfinstert und verkehrt KR 163.

				

				
					84.  Den åndelige (overførte) billedbrug synes at have sine faste grammatiske signaler. Hvor den legemlige handling hedder: at vende sig om, hedder den overførte: at omvende sig, hvor altså et løst sammensat verbum erstattes med et fast sammensat. Utallige andre eksempler, f.eks.: give til/tilgive, falde tilbage/tilbagefald.

				

				
					85.  Se et sådant landkort over omvendelsen på titelkobberet til Forordnet Alterbog udi Danmark og Norge (1688) TK 394, samt analysen af det i Solens fødsel s. 155-57 og 206ff.

				

				
					86. Om tropen som vending se KR 353ff.

				

				
					87.  Jf. Norbert Elias’ fremragende analyser i Über den Prozess der Zivilisation.

				

				
					88. Se analysen af årvågenheden s. 329.

				

				
					89.  Det gælder først og fremmest i Halle-pietismen med den store mester A.H. Francke (1663-1727).

				

				
					90.  P.O. Enquist gør i Lewis rejse (s. 234) opmærksom på, at man også inden for pinsebevægelsen skal kunne henvise til et nøjagtigt tidspunkt for sin omvendelse.

				

				
					91.  Se C.G. Jungs analyse af den protestantiske samvittighed, Religion og psykologi s. 60-61. Hans påstande er ikke i alle henseender træffende, rammer måske calvinismen bedre end lutherdommen.

				

				
					92.  JVJ henter begrebet fra bølgelæren. Se det berømte digt med denne titel i Digte 1906.

				

				
					93.  LI: nådestand. Allerede Peder Palladius bruger i sin Visitatsbog (1541) udtrykket: den første (tid) er naadens tid eller vor liffs tid; Men han bringer slet ikke samme mængde af krisestemning ind i det. TRK 230 handler om nådestanden. I „Lissabon-digtet“ (SS III, 190 linje 81) bruger Brorson udtrykket Naadens Tiid om den lange tålmodighed, Gud har haft med den syndige by.

				

				
					94. Jf. TRK 108.

				

				
					95.  Jf. hvorledes denne „indre“ monolog bruges af Kingo (TK 323ff.) og af Johannes Ewald (Solens fødsel, f.eks. s. 146-47). Hos Ewald frigør den sig allerede delvis fra sin oprindelse i den religiøse sprogbrug.

				

				
					96.  Det dialogiske rum, hvori sjælens samtaler med sig selv finder sted, kan karakteriseres med glosen katekisation. Ordets etymologi er spændende: efter forstavelsen kat- følger et ord, der er beslægtet med ekko, og det betyder sammenlagt: at noget toner en i møde. Katekismen er ligesom salmerne tænkt som et fortolkende mellemled mellem den rene bibeltekst og den enkelte kristne. I en række salmer er det katekismens spørgsmål og svar, der fastlægger rollerne, således i originalsalmen Hvad hører jeg i paradiis? (87).

				

				
					97. Om sikkerhed som pietistisk begreb se s. 278, TK 473 og LI: sikkerhed.

				

				
					98.  Jf. Nietzsches træffende udtryk om kristendommens Umwertung aller Werte (f.eks. III,634).

				

				
					99.  Sådan er tilstanden mere eller mindre hos Kingo (TK 355ff.), der endnu savner specielt højsangs-metaforikken til at udfolde det åndelige riges herlighed.

				

				
					100.  Se afsnittet Om Korsets Hemmelighed i Almindelighed (TRK 192-99). Jf. Frank Kermode: The Genesis of Secrecy.

				

				
					101. KR 340-44.

				

				
					102.  HVor saligt var det Egte-Par (IV,182). Brylluppet i Kana (Joh 2,1-11) er evangelium på 2. søndag efter helligtrekonger. TK 407.

				

				
					103.  I Goethes digt „Selige Sehnsucht“ (West-östlicher Diwan, 1819) sekulariseres denne visdom og udfoldes som erotisk mysterium, en hemmelig viden hos dem, der kender elskovsnattens „død“ og den vidunderlige opstandelse, der følger efter. En tilsvarende lære om visdommen som eksistensforvandling behersker Mozart/Schikaneders opera Tryllefløjten (1791). Titel-instrumentet er skåret ud af roden på et ældgammelt egetræ (2. akt scene 28), og om dets magiske kræfter hedder det: Med det kan du handle almægtigt, forvandle menneskenes lidenskaber (1. akt scene 8).

				

				
					104.  Jf. Luther: quoniam deus non est salutaris nisi iis, qui faciem ad eum vertunt et dorsum ad temporalia. (…eftersom Gud kun er frelsebringende for dem, som vender ansigtet imod ham og ryggen til det timelige.) Alands udgave af Gesammelte Werke 3,475,29f.

				

				
					105. Jf. KR 279 note 270.

				

				
					106. LI: vej. Meget stort Brorson-materiale.

				

				
					107.  Se kapitlet „On Philosophical Maps“ i J.F. Schumacher: A Guide for the Perplexed.

				

				
					108. Jf. barokdefinitionerne i KR, specielt s. 46.

				

				
					109. Om gesta KR 236.

				

				
					110.  Citeret efter Leiv Aalen: Die Theologie des Grafen von Zinzendorf. Se Martin Greschat: Zur neueren Pietismusforschung s. 335.

				

				
					111.  Signe Toksvig: Emanuel Swedenborg s. 17. Ordet Prozess findes i et af Gottfried Arnolds Sophia-digte (s. 85). Nun lasst uns den process nach dem geheimniss sehen og fremstiller derefter en ganske systematiseret frelsesforståelse. Paracelsus bruger 1528 glosen Prozess om en kemisk foregang (Paul).

				

				
					112.  Emanuel Swedenborg: The True Christian Religion paragraf 700. Det klassisk-hermeneutiske begreb skyggen (KR 270) skrider her og anvendes nu om de hidtidige kristne bibeludlæggeres manglende indsigt.

				

				
					113.  Se Wallmann s. 71 om P.J. Spener (1635-1705), der videreformidler Johann Conrad Dannhauers (1603-1666) tanker om en frelsesorden (ordo salutis).

				

				
					114.  Jf. et gennemgående synspunkt i Thomas Bredsdorffs Den brogede oplysning.

				

				
					115. Gal 2,20, sml. KR 206 og 430.

				

				
					116.  Epistemologi betyder læren om viden, dens erhvervelse, dens gyldighed og rækkevidde, måske også dens metode(r).

				

				
					117. Om Adam-Kristus-visdommen se s. 208

				

				
					118. Joh 14,6. DBI: Path, LI: vej.

				

				
					119.  Sammen med artikler af bl.a. Hamann, Herder, Lessing, Mendelsohn og Schiller er Kants indlæg trykt i Ehrhard Bahrs lille tekstsamling Was ist Aufklärung? s. 9.

				

				
					120.  Jf. at exodus (Vulgatas betegnelse på 2. Mosebog) iflg. Diefenbach oversættes til das Puch [Buch] des Ausgangs. Luthers bibeloversættelse bruger ordet Ausgang 2 Mos 19,1 og 1 Kong 6,1. Se TK 460 om den typologiske sammenknytning mellem exodus og nadverindstiftelsen skærtorsdag.

				

				
					121.  Matt 25,1-13. Se TRK 252, L. Laurenti: I Jomfruer, I kloge, citat fra str. 3.

				

				
					122.  Guds forehavende er en grund til at stoppe munden på fornuften, der kun agter på det udvendige væsen. Lieder des Pietismus s. 66. Friedrich Christoph Oetinger (1702-82) blev den formentlig vigtigste repræsentant for pietismen i Württemberg. Hans „Theosofi“ var udviklet under påvirkning af Jakob Böhme og han arbejdede med oversættelse af Swedenborgs værker. Hos begge disse forfattere kunne han tilegne sig den skuen, der gør den forhåndenværende virkelighed transparent for en gudsopfattelse.

				

				
					123.  Punkt 485. Se hele Pontoppidans udredning i punkterne 480-85.

				

				
					124.  TRK 102-03, sidste overskrift i første halvdel af Deel II om Troens Grund.

				

				
					125.  F.eks. helbredelsen af tiggeren Bartimæus Mark 10,46-52, den blinde ved Jeriko Luk 18,35-43 og hele kap 9 af Johannesevangeliet, der handler om helbredelsen af den blindfødte.

				

				
					126.  Matt 27,51. Jf. analysen af dette hermeneutiske nøglested under stikordet forhæng i KR. Forhænget spiller en afgørende rolle i Tryllefløjtens indvielsesritualer, hvor en dybere synsevne skal blive til. Se Taminos samtale med „der Sprecher“ 1. akt 15. scene. Jf. mine to artikler om denne opera.

				

				
					127.  Denne sproglige opløftelse „i potens“ sker ofte ved hjælp af genitiven, der fordobler et ord, dvs. to ens substantiver forbundet med genitivens -s: livets liv, lysets lys).

				

				
					128. Citat fra Fr V.s bibel.

				

				
					129.  Som Freylinghausens Op, thi dagen nu frembryder (se s. 116) er Richters salme teologisk lærd i sin anvendelse af den typologiske modstilling mellem GTs skygge og evangeliets nye dag, som han længes efter selv at erfare (str. 3-4): Wir sind ja im neuen Bunde/ Da die Stunde/ Der Erscheinung kommen ist;/ Und ich muss mich stets im Schatten/ So ermatten/ Weil Du mir so ferne bist. // Wir sind ja der Nacht entnommen/ Da Du kommen/ Aber ich bin lauter Nacht.

				

				
					130.  Man overraskes f.eks. over, at grev Zinzendorf var en entusiastisk læser af Pierre Bayles „berygtede“ Dictionaire (1697/1700). Han opfattede Bayle som en autentisk kristen, hvis værk med stor religiøs passion var vendt imod konventionel kristendom. Se Erich Beyreuther: „Zinzendorfs Verhältnis zu Pierre Bayle und zur Aufklärung“.

				

				
					131.  Jean Starobinski: 1789, Les emblèmes de la raison s. 36

				

				
					132. Se KR 72: sprogets mysterium.

				

				
					133.  Om alt det mørke, det venter på fortolkning ved oplysningstidens slutning, se Starobinski: op. cit. s. 91.

				

				
					134.  Se min artikel „Den romantiske renæssance“ i Litteraturhistorier.

				

				
					135.  Se også Jesu samtale med Martha i SvS-salmen Min Søster har det mageligt (311).

				

				
					136.  Ordet opmærksomhed dukker tilsyneladende først op i løbet af 1700-tallet og registreres specielt i Goethes forfatterskab.

				

				
					137.  Jf. blikkets stigende intensitet i rækkefølgen: se, kikke, iagttage, betragte, skue. Sml. verbet at indse.

				

				
					138.  Evnen til at betragte på denne måde er en afgørende forudsætning for den pietistiske gelassenhed, Se s. 322.

				

				
					139.  Pietisternes hævdelse af den religiøse erfaring som primær kilde kan have inspiration fra Johann Arndt. Se f.eks. Vier Bücher 1,37 (Stavangerudg. s. 132 sp. 1): Hvorledes kan den vide, hvad Kiærlighed er, som aldrig har øvet nogen Kiærlighed? thi at vide og at kjende, gaaer af Erfaringen. Hvorledes kan En vide, hvad Lyset er, som hele sin Levetid har siddet i et mørkt Taarn og aldrig seet Lyset? Hele kap 37 omhandler denne kristelige „oplysning“.

				

				
					140.  Bestemmelsen af disse betydningsformer er udfoldet i KR 352-431.

				

				
					141.  Det sker bl.a. ved en aktualisering af munken Thomas a Kempis’ vidt udbredte værk Imitatio Christi (Kristi efterfølgelse) fra omkring 1418, som er middelalderens store værk om efterfølgelsens praksis. Også Ph. J. Speners Pia desideria (1675) indeholder en lære om denne efterfølgelse. Se Wallmann op. cit s. 64 om Thomas a Kempis som en mystiker, der af digteren Gerhard Tersteegen (1697-1769) aktualiseres i pietismen. Se DS 421.

				

				
					142. KR 359ff.

				

				
					143.  Jf. Carsten Bach-Nielsen: Mellem liturgisk frihed og enhedsbestræbelse – Gudstjenestens bøger på reformationstiden, Fyns Stiftsbog 2000 s. 22-38.

				

				
					144.  Bergmann: Grev Zinzendorf II,280. Zinzendorf-citatet stammer fra Öffentliche Gemein-Reden II,208 (1749).

				

				
					145. KR 194: kapitlet: Billedet som fængsel.

				

				
					146.  KR 317-18 og stikordet concetto i TK. I den protestantiske verden når dette et kunstnerisk højdepunkt hos de engelske baroklyrikere, der i litteraturhistorien betegnes the metaphysical poets med John Donne som mesteren. Tyskeren Angelus Silesius dyrker det på sin særlige måde.

				

				
					147.  Se eksempler på dette: Op, thi dagen nu frembryder, s. 115, I denne søde Juletid, s. 130 Jesum seer jeg for mit øie og s. 292, Her vil ties, s. 413.

				

				
					148. Se KR 458 note 886. Weimar Ausgabe 7,95ff.

				

				
					149.  Skønt Luther iflg. Ohly (Schriften.. s. 28) fastholdt typologien. Jf. Arnold Angenendt: Geschichte der Religiosität im Mittelalter s. 178-79 og kap. 7 note 83.

				

				
					150. Om Luthers forhold til den middelalderlige allegori KR 234ff.

				

				
					151. Se udlægningen i kapitlet Guds riges hemmelighed KR 84.

				

				
					152.  LI: skrift. Se eksempler TRK: 131,4 og 132,2. Det hermeneutiske nøglested er 2 Kor 3,5-6 om, at bogstaven ihjelslår, men Ånden gør levende. En del formuleringer i det følgende er hentet fra artiklen „Lanternen over evangeliet“ fra min essaysamling Skrevet af Helligånden, Jf. helligåndsforståelsen i Wallmann: Der Pietismus s. 81.

				

				
					153.  Iflg. Paul er ordet en oversættelse af latin: spiritualis og stammer fra den tyske middelaldermystik (Seuse). At være åndrig er dog på dansk en mere tvetydig egenskab. I sin positive variant hedder det: åndfuld. Se Steffen Arndals undersøgelse af dette ord i Arndal 2000.

				

				
					154. KR 113.

				

				
					155. Jf. Lorenz Bergmann II,224-365.

				

				
					156.  På en mærkelig måde havde stærkt overbeviste marxistiske kredse tilsvarende signaler for indviethed og indforståethed i 1970’erne og 1980’erne.

				

				
					157.  Brorson oversætter i første linje Stegmanns Lehrer der Schüler (et af salmens mange tilnavne til Helligånden) med viisdom. Samtidig præciserer han meningen ved at indføje ordet fornuften og indføjer på egen hånd temaet læsning. Se Bo Hakon Jørgensen lille særskrift om denne salme.

				

				
					158. Se kapitlet Sprogets mysterium KR 72.

				

				
					159. Jf. RGG s. 9798ff.

				

				
					160.  En beslægtet kritik af lutherdommens bibelfiksering findes hos Grundtvig, især i femte sang af Christenhedens Syvstjerne om Tysker-Menigheden (1860). Jf. Sune Auken: Sagas spejl s. 594ff.

				

				
					161.  Jf. Hanspeter Marti: Die Rhetorik des heiligen Geistes. (Dietrich Blaufuss: Pietismus-Forschungen s. 204). Citatet stammer fra Sebastian Franck Encomion, das Lob des Göttlichen Worts, i: Das Theür vnd Künstlich Büchlin, som Gottfried Arnold har studeret.

				

				
					162. LI: lampe.

				

				
					163. KR 148 samt dette stikord i KR og TK.

				

				
					164.  Se Stanislas Klossowski de Rola: The Golden Game s. 33. Gengives også i Roob 331. Et andet af Kuhnraths hemmelighedsfulde billeder gengives KR 151.

				

				
					165. Cicero: De deorum natura 2,66.

				

				
					166.  Sammenstillingen af telt, bibel, lanterne, bedende mand og offerrøg gentages på det alkymistiske kobberstik af Michael Majer fra hans Scrutinum Chymicum (1687). Se s. 268. Om offerrøgen LI: offer og analysen af titelkobberet til første part af Kingos Aandelige Siunge-Koor, TK 217.

				

				
					167.  KR 350 og 459-62. Jf. modernismens illuminationstematik. Se f.eks. citat af Sophus Claussen om det „luciferiske lys“ i essayet „Jord og Sjæl“, Løvetandsfnug s.157. Se stikordet Erleuchtung i Wörterbuch der Mystik og i Helmut Gebelein: Alchemie.

				

				
					168.  Jf. Oskar Walzel: Das Prometheussymbol von Shaftesbury zu Goethe.

				

				
					169.  Nr. 288 i Pontoppidans Psalmebog (1740), oversat efter Christopher Prætorius’ tyske tekst Christe wahres Seelenlicht. Jf. Brandt og Helweg 733,3.

				

				
					170.  Nicolai: Af højheden oprundet er (Malling I,9-10), Gerhardt: Ich steh an deiner Krippen hier (Geistliche Lieder s. 88), Kingo: Det runde Himlens Stierne-Telt (IV,152), TK 428.

				

				
					171.  I Du, dievel! skal den glæde ey (69,6) nævnes skriftens bog positivt som det, der gør os Djævelen for kloge. Men i længslen efter at skifte skriftbilledet ud med opfyldelse og skuen hedder det om den ufaldne Adam i O store GUd! hvad har dog dig (TRK 105,8): Hand brugte ingen skrift og prent, at finde dine veye/ Til dig hans gandske sind var vendt,/ Dig ville han kun eye,/ Dit væsen var hans tidsfordriv,/ Din ville [vilje] var hans lives liv,/ begyndelse og ende.

				

				
					172.  Se artiklen Hr. Sandsiger, trykt sammen med salmens første offentliggørelse i Sandsigeren 10. april 1811, US II, 77-79. Se analysen KR 220. Om Kingos helligtrekongerssalme TK 427.

				

				
					173.  KR 283. Vismændene kommer fra øst, men har samtidig selv set morgenstjernen i øst. Det græske ord er apo anatolon (Matt 2,1), og Vulgatas er ab oriente; begge ordene betegner øst som (sol)opgangens sted. I Åb 22,16 giver Jesus sig selv til kende som morgenstjernen, hvorved han indfrir den blinde Bileams spådom om Jakobstjernen (4 Mos, 24,17). Typologisk-hermeneutisk indplacerer dette billedmønster således det åndelige lys, der tændes i teksten, som en forløber for det himmelske (sol)lys, der først skal åbenbares i hele sin pragt ved tidernes ende.

				

				
					174.  L.J. Kochs redaktionelle note på dette sted (I,67) demonstrerer, at han ikke har indset salmens allegoriserede udlægning af h3k-beretningen. Den guddommelige gestalt her er menneskets tabte gudbilledlighed.

				

				
					175.  Trinitatisdelen omfatter søndagene fra pinse til advent, festdelen halvåret fra advent til pinse.

				

				
					176.  Ørkenvandringen som metafor for livets møje, før man når det forjættede land, forekommer især som motiv i Svane-Sang, jf. nr. 319; 326; 335,2; 351,5.

				

				
					177.  Jf. Jürgen Habermas: Borgerlig Offentlighed. Den påviste tredeling minder om litteraturvidenskabens formel for dannelsesromanen: hjemme, ude, hjem.

				

				
					178.  I periodens romaner dog ofte humoristisk sløret af serier af forstyrrende tilfældigheder eller – i Sternes, Marivaux’ og Diderots romaner – af tilsigtet kompositorisk virvar.

				

				
					179. KR 411-14.

				

				
					180.  Det nærmeste, Brorson kommer til at skrive en egentlig vandrings- eller rejseallegori, er Svane-Sangs digt Pillegrims Marche paa deres Vandring igiennem Tidens Nat (nr. 342).

				

				
					181.  Ordet mythos stammer fra Aristoteles’ skrift Om digtekunsten, hvor det betegner den grundlæggende sammenbinding af et begivenhedsmønster; det, der gør det uforglemmeligt.

				

				
					182.  I dannelsesromanens sidste fase, hjem, kan det liv, der er levet forlæns, aflæses baglæns (Kierkegaard).

				

				
					183. Se analysen af TRK 19 s. 276. kapitlet „Samvittighedsprøven“.

				

				
					184. TRK 7. Se s. 414.

				

				
					185. Om kryptering: KR 43ff.

				

				
					186.  Det religiøst-metodiske ord er: at blive gelassen, at praktisere Overladenhed (se videre s. 322).

				

				
					187.  Psykologisk set er selvet et imago dei og kan ikke empirisk skilles derfra. Se Jakob Knudsens fremragende artikel: „At blive sig selv“ og C.G. Jung: Forvandlingens symboler II,193.

				

				
					188.  Se s. 265. Jf. artiklen Paradox i Wörterbuch der philosophischen Begriffe. KR: paradoks.

				

				
					189.  LI: Græskar/Kikajon, Jon 4,6. Oversættelsen er omstridt.

				

				
					190. 1 Mos 2,9-15, Ez 47,1-12. LI: flod.

				

				
					191.  Motivisk er begravelsesdigtet tæt beslægtet med julesalmen Den yndigste rose (se s. 135)

				

				
					192.  Jf. http://www.christiansfeldcentret.dk/00038. En grundig analyse af byens grundplan og de enkelte bygningers arkitektur findes i Hans Henrik Engqvist: „Byplan og bygninger“, Pontoppidan Thyssen: Herrnhutersamfundet i Christiansfeld II,417ff.

				

				
					193.  Se L.J. Kochs nuancerede udredning af Brorsons forhold til herrnhuterne, specielt i hans tid som biskop i Ribe (Salmedigteren Brorson s. 120ff.). Biskoppens „knibe“ var, at han af overbevisning langt hen var indforstået med den herrnhutiske bevægelse, der specielt bredte sig i Sønderjylland, men at dens virke fra 1741 var stærkt begrænset af forordningen om gudelige forsamlinger, hvad han som administrator måtte respektere.

				

				
					194.  Byplanlægningens konflikter i 1700-tallet fremgår af to berømte tekster: Holbergs 1. levnedsbrev (I,197: hans beundring for den store regelmæssighed i Turinos nyby) og Jens Baggesens kapitel: „Staden paa Vers“, om Mannheim (Labyrinten s. 373).

				

				
					195.  Drøftelse af sammenhængen se Wallmann op.cit. s. 23. En lang række af maleren Jeppe Madsen-Ohlsens (1891-1948) værker, der skildrer livet i Christiansfeld, er stilistisk udført med smukt disciplineret ordentlighed. De rummer deres egen version af den kunstneriske purisme, som er en vigtig strømning i den tidlige modernisme. Se litteraturlisten: Hjemstavn.

				

				
					196.  Se f.eks. den store kirkesal i Zinzendorfs egen menighed i Herrnhut.

				

				
					197.  Den sande gudsdyrkelse finder ifølge herrnhuterne sted i himlen ved det alter, hvorpå Kristi offer har fundet sted. I den jordiske kirke findes lovsangen og prædikenen som en „afbildning“ i ord, hvorfor der ikke skal stå noget jordisk alter i kirkesalen. Dette giver også brødremenighedens nadver sin særlige karakter. Jf. Helge Rønnow i Pontoppidan-Thyssen: op. cit. II,716.

				

				
					198. TK Afsnittet Dødens retorik s. 293ff.

				

				
					199. Jf. stikordet Gottesacker i Grimms Wörterbuch.

				

				
					200.  Dette indtryk er endnu tydeligere i Herrnhut, hvor der i gudsagerens hegn er indbygget et udsigtstårn med udblik mod udstrakte landskaber udenfor.

				

				
					201.  I Herrnhut har dog Zinzendorf og hans to hustruer fået lov at bevare deres greveværdighed efter døden, eftersom deres gravsten er løftet op over de øvriges som tre sarkofager.

				

				
					202. I dødssalmen Saa kom, forønskte dødens stund (J.J. Schütz?, TRK 250) bruger Brorson dette motiv fra 1 Kor 15,42. Se s. 389. Det findes allerede 1569 i Hans Thomissøns Psalmebog (348).
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