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			Forord
 Bibelske konfigurationer

			Gitte Buch-Hansen og Jesper Tang Nielsen

			I

			Bibel betyder bog. Ordet stammer som bekendt fra det græske biblion, der i flertal, biblia, anvendes om den samling skrifter, som blev kristendommens normative helligbog. Det skete efter en længere proces i de første fire århundreder efter Kristus, dvs. det som blev vor tidsregning. I sig selv gør teksterne ikke krav på at være autoritative endsige hellige. De har vidt forskellig karakter og repræsenterer vidt forskellige genrer. I Bibelen findes bl.a. myter, lovtekster, historieskrivning, poesi, private breve og nedskrevne visioner. Fra det første århundrede var mange af disse skrifter i brug i de tidlige kristne menigheders fromhedsliv og gudstjeneste. Selv om der var forskellige sædvaner i de tidligste menigheder og de første rudimentære kirkedannelser, opstod der allerede i det andet århundrede almindelig enighed om, at en bestemt gruppe tekster havde en særlig status, heriblandt de fire evangelier og Paulus’ breve. Det blev grundstammen til det, der skulle blive til Det Nye Testamente. Sammen med den græske udgave af de gammeltestamentlige skrifter fik de en slags autoritativ funktion. På trods af diverse geografiske afvigelser fungerede dette uformelle tekstvalg som kanon i mere end hundrede år. Det var først i det fjerde århundrede, i forbindelse med at kristendommen blev Romerrigets officielle religion, at der blev truffet formelle beslutninger om, præcis hvilke skrifter den kristne bibel indeholdt. Atter var der lokale variationer. Efter omkring et par årtusinde er det stadig sådan. Skønt de kristne kirker er enige om hovedparten af Bibelens indhold, inkluderer nogle kirker flere tekster end andre. De 66 skrifter, som indgår i den autoriserede danske oversættelse, anerkendes imidlertid næsten universelt som bibelskrifter. 

			Som det her fremgår, har det væsentligste for Bibelens tilblivelse været dens brug. Det er brugen af bestemte skrifter i det kristne menighedsliv, der har fremkaldt deres særlige status og senere gjort dem til kanon. Omvendt gælder det selvfølgelig, at formelle beslutninger om skrifternes kanoniske status ville være ligegyldige, hvis ikke man forholdt sig til dem på en særlig måde. Inden for kirken er Bibelen kanonisk, fordi den betragtes og behandles som det normative grundlag for kristendommen. Det gælder såvel i praksis, hvor de bibelske skrifter er grundlag for fromhedslivet både kollektivt og individuelt, som i teorien, da Bibelen optræder som norma normans for dogmatiske læresætninger. Lidt smart udtrykt, kan man sige, at Bibelen er blevet bibel ved at blive brugt som bibel.

			Bibelen er dog langt mere end kristne kirkers autoritative skriftsamling. I kraft af kristendommens dominerende indflydelse historisk og geografisk, er den blevet en integreret del af den verden, som mange mennesker lever i. Dette gælder i udpræget grad den vestlige verden, men selvfølgelig ikke kun her. Gennem brugen af Bibelen i kunst og kultur har den formet idéhistorie og ideologi og sat sit præg på vores tanker om politik og psykologi, krop og køn, seksualitet og samvær og meget mere. Med andre ord finder man spor af Bibelen i stort set enhver kulturel ytring og samfundsmæssig sammenhæng. I mange tilfælde er dens indflydelse helt uden direkte forbindelse til den kristne gudsdyrkelse. Bibelske motiver og temaer dukker op i kunst og kultur, der hverken tjener et religiøst formål eller indgår i en kirkelig sammenhæng. Selv i det moderne, sekulære samfund betragtes og bruges Bibelen som kulturens grundlæggende skrift. Det finder sted bevidst og aktivt, når bibelske fortællinger og formuleringer fremdrages i aktuelle sammenhænge; og det foregår mere ubevidst, når bibelske strukturer og tankemønstrer overtages i nye former uden reference til deres bibelske ophav. Et eksempel på det første er diskussionen om, “hvem min næste er”, som gang på gang dukker op i politiske sammenhænge; senest i forbindelse med flygtningespørgsmålet. Det sidste kan eksemplificeres gennem idéen om forvaltningen af det “talent”, som er en særlig “gave”, der er få forundt. Idéen om næstekærligheden såvel som det gudsgivne talent er formet af bibelske forestillinger, men begreberne kan i dag drøftes uden citationstegn og henvisning til de specifikke bibeltekster. Paradoksalt nok er det sekulære samfund på denne måde med til at opretholde Bibelens kanoniske status. 

			På grund af Bibelens gennemgribende virkningshistorie har den haft indflydelse på, hvordan man forstår og fortolker. Enhver forståelse og fortolkning af Bibelen finder derfor sted inden for et rum, som allerede er blevet påvirket af den. Skarpt formuleret kan man sige, at bibelfortolkeren altid allerede selv er fortolket af Bibelen. På den ene side er det derfor let at argumentere for, at Bibelen er den vigtigste bog i verden. Der er andre betydningsfulde bøger og andre autoritative skrifter, men ingen anden bog har influeret mennesket og dets forståelse af sig selv og andre så meget som Bibelen. På den anden side er det svært præcist at identificere Bibelens rolle i samfundet og redegøre for dens betydning i kunsten og kulturen. Fordi man altid allerede er inden for Bibelens indflydelsessfære, bliver forholdet mellem de bibelske tekster og deres fortolkninger så komplekst, at det er vanskeligt at definere, hvad bibelreception egentlig er for et fænomen. 

			II

			Disse problemer forstærkes af, at Bibelen selv ikke bare er Bibelen. Faktisk er det svært at sige, hvad der egentlig er Bibelen. Provokatorisk udtrykt kan man sige, at den bog, som vi før betegnede som den vigtigste i verden, slet ikke findes. Det er en selvfølge, at de autoriserede oversættelser ikke kan gøre krav på at være selve Bibelen; de er jo oversættelser. Men selve grundteksten, som de nationale versioner af Bibelen er oversættelser af, repræsenterer en særlig udfordring. For Det Nye Testamentes vedkommende er kildeteksten ikke bare en re-konstruktion af en kendt original, men en konstruktion på baggrund af flere tusinde håndskrifter. De allerældste manuskripter, som vi har adgang til, stammer fra det andet århundrede, dvs. at der er gået minimum ét århundrede fra en teksttraditions tilblivelse, til vi har egentlige kilder. Noget originalt manuskript til de nytestamentlige skrifter kendes altså ikke. Håndskrifterne er kopier af kopier af kopier osv. Hertil kommer, at de ældste manuskripter er særdeles fragmenterede. I mange tilfælde er der kun bevaret småstumper med opbrudte sætninger. Netop i disse år publiceres der en del hidtil ukendte fragmenter. Det hænger sammen med, at digitaliseringen muliggør identifikation af bibelfragmenter i fund, der gennem mere end et århundrede har været arkiveret i støvede magasiner. Egentlige manuskripter, dvs. med hele tekster, stammer for de ældstes vedkommende fra det 3.-4. århundrede. Vanskelighederne opstår, fordi de mange manuskripter ikke er ens. Ofte er der tale om små forskelle uden den store indholdsmæssige betydning, men i nogle tilfælde har vi at gøre med væsentlige afvigelser med store meningsmæssige konsekvenser. På grundlag af alle de forskellige tekster og ud fra bestemte kriterier har forskere forsøgt at (re-)konstruere den ældste tekstform. Men den foreligger altså ikke i noget manuskript. Den er en moderne videnskabelig konstruktion, som imidlertid har som sin metodiske præmis, at Bibelen i begyndelsen var én. 

			For Det Gamle Testamentes vedkommende er sagen både mere enkel og mere kompleks. I modsætning til Det Nye Testamentes myriade af manuskripttraditioner, er vi kun bekendt med én hebræisk teksttradition. Den optræder i det ældste håndskrift med de gammeltestamentlige skrifter på hebræisk fra ca. år 1008, det såkaldte Codex Leningradensis. Nogle af tekstfundene fra klippehulerne ved Qumran (1947) indeholder imidlertid også bibelskrifter. Qumran-teksterne stammer fra århundrederne omkring vor tidsregnings begyndelse og viser i al væsentlighed, at den hebræiske teksttradition har været meget konservativ og pålidelig i overleveringen. Til gengæld findes en helt anden tradition i den græske oversættelse af de gammeltestamentlige tekster, Septuaginta, som stammer fra det 2.-3. århundrede før Kristus. I den er der så store forskelle i forhold til den hebræiske tradition, sådan som vi kender den fra Codex Leningradensis, at man i nogle tilfælde, fx Jeremiasbogen, knap kan tale om, at det er den samme tekst. Hertil kommer, at Septuaginta indeholder bøger, der ikke indgår i 1008-versionen af den hebræiske bibel. Ofte går disse ekstra skrifter under betegnelsen de gammeltestamentlige apokryfer (apokryf betyder hemmelig), om end de altså er gjort tilgængelige i Septuaginta, og for flertallets vedkommende er oversættelser af mere eller mindre kendte hebræiske tekster. På trods af at Septuaginta inkl. apokryferne var de første kristnes bibel, anvender moderne oversættelser af Det Gamle Testamente til dansk (og de fleste andre sprog) den hebræiske tekst som kildetekst. De apokryfe skrifter har derfor en ambivalent status, når man taler om den bibelske tradition. Det Danske Bibelselskab udgiver således den autoriserede bibel i to versioner: med og uden apokryferne. 

			Endnu et forhold gør sig gældende for de nytestamentlige og navnlig de gammeltestamentlige skrifter. Der er enighed om, at nogle tekster indeholder forskellige redaktionelle lag. Det er helt klart i Johannesevangeliet, hvor perikopen om kvinden grebet i ægteskabsbrud (Joh 7,53 – 8,11) ikke findes i de ældste håndskrifter og optræder på forskellige steder i Johannesevangeliet i de yngre. Det er altså tydeligvis en redaktor, der har placeret fortællingen på sin nuværende plads. Mere komplekst er det i andre skrifter. Således er man i forskningen almindeligvis enige om, at Mosebøgerne er sammensat af forskellige kilder eller har gennemgået flere redaktionelle bearbejdninger. Kilderne og redaktionerne har gerne forskellige teologiske opfattelser og de vidner om forskellige tidsperioder. Eksempelvis opererer man med et redaktionelt lag kaldet P, der er forbundet med det præstelige miljø i Jerusalem. Der er altså i mange tilfælde ingen enkelt forfatter bag teksten. Den er et produkt af redaktorer, som løbende har tilpasset teksten til nye historiske og politiske forhold. 

			Betragtet på denne måde falder Bibelen fra hinanden i et utal af kilder og redaktionelle lag for nogle teksters vedkommende og i forskellige manuskripttraditioner og tekstfragmenter for andres. Selve spørgsmålet om Bibelens indhold afhænger af forskellige traditioner og oversættelser. Den angiveligt ældste tekst er et produkt af moderne tekstkritikere. Med andre ord fortoner idéen om den originale bibeltekst sig i det hypotetiske. Enhver konkret bibeltekst er, kan man sige, en del af dens egen historie. Enhver konstruktion af Bibelen er således udtryk for en bestemt forståelse af den.

			III

			Med denne opfattelse af bibelteksten som et produkt, der vedvarende bliver til under bestemte forhold, nedbrydes forskellen mellem Bibelen selv og fortolkningen af den. Derfor er der – radikalt set – ikke nogen kategorisk forskel på at beskæftige sig med bibelteksterne og at analysere deres reception i kunst og kultur. Al beskæftigelse med Bibelen er en undersøgelse af den mening, teksterne skaber i en given sammenhæng. Det er denne meningsskabelse, som vi betegner konfigurationer. 

			Konfigurationer er altid konkrete: De er materielle spor af en tidsbundet meningsskabende aktivitet. Konfigurationerne er altså først og fremmest epokale. At fortolkningen har et epokalt præg skal ikke kun forstås på den måde, at tekstens mening – som en form for oversættelse – får farve af den tid, den fortolkes i. Det betyder også, at epoken tænker og udtrykker sig gennem bibelfortolkninger, dvs. at den pågældende epoke lader sig konfigurere gennem en bestemt brug af Bibelen. Det epokale er tæt forbundet med det mediale. Bibelen tager også form af det medium, som den fortolkes i. Bestemte epoker favoriserer bestemte medier og tilskriver nogle status frem for andre. Således har Bibelen ikke kun optrådt i anerkendte kunstneriske udtryksformer som maleri, musik og litteratur, men også i almuens medier som korsstingsbroderier, masseproducerede tryk, bønnebøger m.m. Meget af det sidste har eftertiden dog ikke fundet værd at bevare, og vi har derfor ikke mulighed for at studere den rolle, som denne brug af Bibelen har spillet i dagliglivet. Til gengæld er forholdet mellem fin- og populærkultur, når det gælder Bibelen, nok det omvendte i dag. Kirkekunsten er med få undtagelser blevet symbolsk og abstrakt og har sluppet sin forbindelse til det bibelske. Til gengæld finder vi bibelske konfigurationer i populærkulturen, fx i film, kogebøger og ledelseslitteratur. Nu er det via disse medier, at Bibelen sætter sit præg på epoken. 

			Analyserne af bibelske konfigurationer, som de der er at finde i denne bog, afdækker et netværk af stor kompleksitet og med mange niveauer. I den ene ende af spekteret finder vi den direkte bearbejdning af en bibeltekst i et nyt medium. Det er eksempelvis det, der sker i en prædiken eller andagt, hvor en bestemt bibeltekst formidles i forkyndelsen, eller når bibelske dramaer iscenesættes og genaktiveres i forbindelse med diverse højtider, julens krybbespil fx. En anden form for konfiguration er, når motiver eller forestillinger fra teksten afføder nye motiver og forestillinger i andre medier. Som eksempel kan man pege på diverse fremstillinger af brodermord eller fortabte sønner i litteratur og film. Som en tredje form kan strukturer eller temaer i teksterne overføres til nutidige sammenhænge, hvor de skaber ny mening, sådan som det eksempelvis sker, når fortællingen om vandringen til det forjættede land strukturerer oplevelser af migration. Vi er i den anden ende af spekteret, når Bibelen giver anledning til forståelsesformer og tankemønstre, som kan anvendes analytisk på fænomener, der ikke umiddelbart fremtræder som bibelske. Man kan her tænke på, hvordan opfattelsen af korsfæstelsen kan bruges til at fortolke forskellige fænomener i den offentlige kultur. I sådanne tilfælde kunne der være tale om, at det bibelske ligger så dybt i kulturen, at kategorierne og den orden, de tjener til at skabe, i sig selv vil opleves som meningsfulde. 

			Bibelske konfigurationer betegner alle disse forskellige forsøg på at skabe mening gennem Bibelen, selv om der er forskel på den rolle, som det bibelske spiller. Bibelen kan være til stede som genstand for fortolkning, eller den kan findes i fortolkerens blik. Mellem disse to poler er der uendeligt mange andre måder, hvorpå den gør sin indflydelse gældende. Igen: Bibelen giver form til fortolkningen af sig selv, fordi den allerede har formet fortolkeren.

			IV

			Med dette opbrud i forholdet mellem Bibelen og dens fortolkning er det nødvendigt at bringe nye metaforer i anvendelse både for værket i sig selv – eller idéen om dette – og for det analytiske arbejde med Bibelen. I den traditionelle beskæftigelse med Bibelen ligger der mere eller mindre implicit en opfattelse af, at den har en immanent mening, som udspringer af tilblivelseskonteksten. Den historiske mening er roden, ud af hvilken en lang række forskellige fortolkninger vokser og forgrener sig, hvad der igen giver anledning til, at receptionerne blomstrer. De mange botaniske metaforer viser, hvorledes det forudsættes, at der er én tekst eller én mening, som er grundlæggende for alle andre. I analysen af fortolkningen ser man derfor på, hvorledes den aktuelle brug bekræfter eller stikker af fra originalen. Men som metafor er roden for simpel. Enhver meningsfuld konfiguration er en manifestation af tiden, traditionen og bibelteksten (eller rettere: -teksterne). Således er en række forskellige faktorer medvirkende til, at mening opstår. Eksempelvis indgår en tekst i relationer til andre tekster, konventioner, genrer og medier. Dens tilblivelse afhænger af socio-økonomiske forhold og de politiske grænser for, hvad der kan siges. Man må derfor udskifte roden med en anden metafor. 

			Den franske filosof og kulturkritiker, Gilles Deleuze (1925-1995), har foreslået, at man i stedet skulle operere med et rhizom, dvs. et rodskud, som forgrener sig i alle retninger. Men når det gælder et værk som Bibelen og dens reception, forekommer det imidlertid at være mere præcist at anvende billedet af det mycelium, som er svampenes rodnet. Myceliet består et netværk af forgrenede og forbundne rodfibre, de såkaldte hyfer. Hyferne sørger for svampelegemets stofskifte; de udskiller enzymer til omgivelserne, optager næringsstoffer og videreforarbejder disse. Myceliet kan derfor ikke adskilles fra det næringssubstrat, som det vokser i. Når forholdene, dvs. fugt, temperatur og næring, er optimale, vil myceliet danne et frugtlegeme: den overjordiske del af svamp, hvis formål er at sprede myceliet gennem sporedannelse. Vi er tilbøjelige til at identificere svampen med det synlige frugtlegeme, men det er de usynlige, underjordiske strukturer, altså hyferne, som udgør svampens permanente legeme. Mycelier kan blive enorme; faktisk udgør de de største og ældste organismer, som man kender til. Således findes der mycelier, som dækker næsten tusind hektarer, og som er flere tusinde år gamle. Myceliet er derfor en perfekt metafor for den forståelse af Bibelen, som her er introduceret. Som et mycelium har Bibelen spredt sig overalt i den vestlige verden: Den har manifesteret sig i sproget og har formet kulturen og de socio-økonomiske strukturer. Hvor forholdene har været til det, har Bibelen materialiseret sig i konkrete, sansbare værker, som sender sporer ud, der vil danne nye kulturelle hyfer. 

			Vender vi os mod det analytiske arbejde med Bibelen og dens tekster, har det traditionelt været arkæologien, som har leveret de meningsbærende metaforer. Man har gravet efter tekstens mening, eller man har forsøgt at afdække dens historie. Det gælder både det klassisk eksegetiske arbejde med teksternes historiske mening og beskæftigelsen med deres reception op gennem historien og i nutiden. Vedvarende har man søgt efter noget oprindeligt: enten den oprindelige mening i den historiske sammenhæng, som den oprindelige tekst er blevet til i, eller den oprindelige bibeltekst, som er blevet fortolket i kunst og kultur. Bibelforskere har nærmest været besat af denne idé om det oprindelige. Men som vi har set, er såvel den oprindelige tekst som den oprindelige kontekst formet i forskerens blik og mærket af dennes valg. 

			Disse overvejelser gør imidlertid ikke det historisk-kritiske arbejde med de bibelske tekster irrelevant endsige illegitimt. Det giver fortsat god mening at forsøge at definere vilkårene for meningsproduktionen i antikken, herunder hvilke forestillinger og traditioner teksterne bygger på, og hvilken konkret situation de forholder sig til. Således kan man udarbejde forslag til tekstens mening i dens første kommunikations­situation. Ligeledes kan man tentativt operere med en forestilling om originalteksten. Men selv dette kan problematiseres, fordi man i antikken – og det gælder også Paulus – benyttede sig af  professionelle skrivere. Ingen udlægning kan derfor gøre krav på at være tekstens egen, oprindelige eller autentiske mening, som derefter skal gælde som målestok for den korrekte brug af teksten op gennem historien. I stedet er udlægningen selv en konfiguration, der er knyttet til det fortolkningssamfund, som forskeren er indlejret i. Fortolkningen er dermed en del af tekstens forskningshistorie: altså endnu et frugtlegeme på det bibelske mycelium. 

			Skal man finde en erstatning for arkæologien som metafor for arbejdet med Bibelens mening, kan det være etologi. Igen er termen inspireret af Deleuze. Etologi kommer af sammensætningen ethos (græsk for ‘karakter’, ‘holdning’) og logia (græsk for ‘lære’, ‘viden’). Begrebet anvendes om studiet af dyrs adfærd, oftest i deres naturlige omgivelser. Med baggrund i evolutionsteorier er der særligt fokus på dyrenes opførsel som tegn på deres tilpasningsevne til skiftende omstændigheder. Etologer leder gerne efter fællestræk i den måde, dyr forholder sig på, og studerer derfor adfærden som processer, der kan sammenlignes på tværs af dyregrupper og -arter. Som metafor for studiet af mening og navnlig teksters mening betegner termen undersøgelsen af en bestemt meningskonfiguration i en konkret sammenhæng med fokus på de forhold, som er karakteristisk for netop denne konfiguration. Med dette metaforskifte kommer man en metodisk tilgang til bibelforskning som en fortløbende receptionshistorie nærmere.

			Fundamentalt for denne forståelse af bibelstudierne er, at Bibelen ikke er en bog, hvis mening befinder sig inden for dens omslag. Ej heller skal bibelteksterne forstås som enheder, hvis indhold findes mellem deres begyndelse og afslutning. I stedet må man anskue Bibelen og bibelteksterne som – med endnu en metafor – omrejsende nomader, der slår sig ned forskellige steder, men som ikke tilhører ét bestemt sted. Hvor de befinder sig, giver de mening. Metaforen er atter lånt fra Deleuze. Med en sidste metafor – denne gang vor egen – viser Bibelens konfigurationer sig som de spor af mening, den trækker efter sig. Forskeren kan studere sporet på de steder, hvor Bibelen har opholdt sig. Det er disse spor, som er Bibelens mening.

			V

			Nærværende bog, Bibelske konfigurationer i kunst og kultur, rummer tretten eksempler på studier af sådanne spor. Bidragene undersøger konkrete konfigurationer, der som frugtlegemer er opstået af det kulturelle mycelium, Bibelen i kraft af sin historiske status har udviklet sig til. Analyserne sætter fokus på de særlige mediale udtryk, som Bibelen i en given epoke har fået. Vi har derfor valgt at lade det epokale være et strukturerende princip for bogens opbygning. Artiklerne dækker tiden fra Reformationen og frem, og som allerede antydet ligger vægten på det Europa, som hidtil har udgjort den primære kulturelle kontekst for dansk kirkelighed og bibelbrug. Med dette udvalg af analyser ønsker vi at vise, hvordan de bibelske spor i kulturen er så dybe, at vi ikke kan komme fri af dem. Det er umuligt at forstå kulturen og os selv uden de bibelske spor; men det er også umuligt at forstå Bibelen uden at se, hvordan den sætter spor.

			Bogen første afsnit, Reformation og revolution. Bibelens rolle i tidligt moderne politiske transformationer, indledes med to eksempler på, hvordan bibelsk materiale bearbejdes og anvendes i forbindelse med politiske processer i den tidligt moderne fase. I begge tilfælde sættes der fokus på de genopførelser af bibelske motiver, som har fundet sted i det offentlige rum, i forbindelse med at den politiske magt skulle geninstalleres eller genforhandles. I artiklen “Apokalypsens drama. Eskatologi og dramaturgi i 1500-1600tallets protestantiske kroningsritualitet” skriver Bent Holm om iscenesættelser af bibelske motiver ved kroningsritualer i det protestantiske Danmark, hvor dramaerne fra Johannes’ Åbenbaring bogstaveligt talt finder sted for øjnene af tilskuerne til kroningen af Christian IV. Det bibelske skrifts opgør med det romerske imperium og dets lokale vasalkonger tjener her til at tyde tiden og stormagternes forskellige roller. Med Thomas Lederballes “I maleriets krop, år 8. J.-L. Davids sabinerinder mellem bibelreception og politik i revolutionsårenes Frankrig” er vi rykket et århundrede frem. Skønt vi nu befinder os i et gennemsekulariseret samfund, bruges de bibelske motiver stadig, når magten iscenesætter sig selv. Lederballe påpeger, hvordan kendskabet til revolutionstidens ritualiseringer og deres bibelsk dybdegrammatik er en forudsætning for at forstå motiv og komposition i Jacques-Louis Davids maleri Sabinerindernes forbøn fra revolutionsregimets sidste år. Her er det de strategier for konfliktløsning, som Paulus bringer i anvendelse i forhold til menigheden i Korinth, der genanvendes. Mens motiverne fra Johannes’ Åbenbaring er åbenlyse i kroningsritualiseringerne, viser Lederballe, hvorledes den bibelsk oplyste læsning kan afsløre materiale, der ligger som en undertekst i revolutionstidens kulturelle ytringer. Begge bidragene i denne gruppe viser, hvorledes epoken er afgørende for, hvilke medier Bibelen materialiserer sig i. 

			Artiklerne i den anden gruppe forholder sig til Bibelen i den lutherske ortodoksi. Affekter og erfaringer i dannelsen af det moderne subjekt. Bidragene sætter fokus på de ændringer i trosbegrebet, der karakteriserer den lutherske ortodoksi og den særlige udformning, denne får i pietismen. Som svar på den udfordring, rationalismen har været for kristendommen og dens bibelske grundlag, ser vi nu en forskydning af troen og dens genstand fra at have bestået i tilslutning til dogmerne til i stedet at basere sig på den emotionelle og erfaringsbaserede religiøsitet. I artiklen “Markusevangeliets lidelseshistorie i musikken. To tolkninger fra det 18. århundrede” undersøger Sven Rune Havsteen, hvorledes den kirkelige musik er blevet brugt til at fremkalde affektive reaktioner. Målet var at vække bestemte sjæletilstande hos tilhøreren, så denne kunne leve sig ind i følelseslivet hos de personer, som vi møder i evangelierne: fx Peters fortvivlelse og anger, men også den glæde, der er knyttet til troen på opstandelsen. Netop det ordknappe Markusevangelium giver plads til supplerende materiale i librettoen, som kan understøtte fremstilling og spejling af emotionerne. Dyrkelsen af følelserne i passionsmusikken svarer til samtidens fokus på den erfaringsmæssige dimension i fromhedslivet, sådan som det ses i tidens andagtslitteratur. Den affektive vending kommer også til at præge opfattelsen af den korrekte tilgang til bibellæsningen – altså hermeneutikken. I Kristian Mejrup og Lars Cyril Nørgaards bidrag “Den pietistiske bibellæser og de helliges hermeneutik. Eksegese og formaning i Halle-teologen Rambachs forelæsninger” tages der fat i den særlige udvikling af den bibelske hermeneutik, som teologen Johann Jakob Rambach blev eksponent for. Artiklen beskæftiger sig dels med Rambachs bibelske hermeneutik, dels med hans omsætning af hermeneutikken i en religionspædagogisk praksis. Nøglebegrebet er selvprøvelse: Den åndelige utilstrækkelighed skal frem i lyset. Det bliver prædikantens særlige pligt at understøtte denne proces. Han har til opgave at forbinde menigheden med de bibelske figurer på en sådan måde, at troens affekter vækkes, og selvransagelsen bærer frugt. Forståelsen af fortiden og anvendelse af de bibelske tekster i samtiden kan i Halle-hermeneutikken ikke adskilles. Med denne sammensmeltning af fortidens og nutidens horisonter får pietisterne med deres hermeneutik sat et vigtigt aftryk på den moderne hermeneutik, i særdeleshed i H.-G. Gadamers version, som derfor bliver trukket ind i det bibelske mycelium. 

			I den tredje sektion, Religionskritik og eksistens. Brugen af Bibelen i 1800-tallets litteratur, har vi bevæget os endnu et århundrede frem, nemlig til det moderne gennembrud i litteraturen med de store eksistentielle forfatterskaber. Epokens romaner er som genre tæt forbundet med tidens religionskritik og drøfter, hvorledes mennesket skal komme overens med sin væren i en verden, hvor der stilles spørgsmålstegn ved Guds eksistens. Denne problematik udgør det fælles tema i denne gruppe, hvor Iben Damgaard og Torsten Bøgh Thomsen i deres analyser tager fat på henholdsvis F.M. Dostojevskijs og H.C. Andersens forfatterskab. I artiklen “En Fandens fortælling om Jesus’ himmelfart. Genskrivninger af nytestamentlige Jesusfortællinger i nattens drømme, mareridt og værtshussnak i Dostojevskijs Brødrene Karamazov” viser Iben Damgaard, hvordan tidens religionskritiske spørgsmål behandles i Dostojevskijs gendigtninger af Jesus-figuren i tre centrale afsnit i romanen. I Fandens fremstilling får Jesus lov at afslutte historien ved at forlade den jordiske scene som en krukket rockstjerne. Men for Dostojevskij repræsenterer Fandens parodiske blik på Bibelens fortællinger, som i romanen har paralleller til den katolske kirkes fortolkning, en umoden og umoderne form for religiøsitet. I stedet slipper romanen læseren fri i en uafsluttet dialog mellem troens og tvivlens mange forskellige stemmer, som er det vilkår, den moderne religiøsitet må komme overens med. I “Naturen, min store, hellige Bibel. H.C. Andersen og kristendommen” viser Torsten Bøgh Thomsen, hvorledes romanen At være eller ikke være forholder sig til den såkaldte materialismestrid, hvor visse forskere argumenterede for, at mennesket er betinget af og udleveret til sine omgivelse. Roman er en lang diskussion af denne konflikt imellem religion og naturvidenskab og tager form som et apologetisk skrift, der via lange dialoger og udlægninger af bibelcitater når frem til en forsoning af ellers tilsyneladende gensidigt udelukkende paradigmer. 

			Under overskriften Ironi, absurditet og tvetydighed. Bibelen på postmoderne betingelser har vi i den fjerde gruppe placeret to bidrag, som begge behandler materiale fra det tyvende århundrede. Medierne er forskellige, henholdsvis litteratur og opera, men det er et fællestræk ved de to værker, at mediet selv bliver stillet til skue og behandlet på den ironiske facon, som er typisk for det postmoderne. I “Fortællingens mysterium. Bogstavelighed og ironi i Jorge Luis Borges’ ‘El Evangelio según Marcos’ viser Sofie Kluge, hvordan Borges indfører Markusevangeliets passionshistorie i novellens egen fortælling på en måde, som tvinger læseren til at forholde sig til det fortaltes status. Spørgsmålet er nu, hvilken fortælling læseren møder i Borges’ tekst: Er det vitterlig Markusevangeliet? Læseren tvinges til at reflektere over forholdet mellem det, forfatterstemmen beretter, og det Markusevangelium, vi møder i fortællingen. Tilsyneladende overtager Borges’ “El Evangelio según Marcos” det bibelske Markusevangeliums ironi, hvor det overlades til læseren at afkode, om der foregår en anden handling bag begivenhedernes tilsyneladende tragiske gang. Af Bibelens fire evangelier har alene Markusevangeliet denne åbenhed, hvor det overlades til læseren at komme overens med fortællingens mening. Ingen af de øvrige evangelister har kunnet udholde denne spænding og har derfor fyldt evangeliets narrative gaps ud med de dogmer, som senere kom til at karakterisere den kirkelige teologi. Man kan derfor sige, at Borges’ novelle kaster lys over Markusevangeliet. I “Højsangen og Prædikerens Bog i Sol går op sol går ned (2015). En intermedial analyse af Pelle Gudmundsen-Holmgreens opera” påpeger Nils Holger Petersen, hvorledes Gudmundsen-Holmgreens opera på tilsvarende vis gør opmærksom på sin egen genre, idet komponisten eksplicit nægter, at værket skulle være en opera. Det repræsenterer i stedet operaens negation, en non-opera. I sin analyse ser Petersen specifikt på librettoens brug af referencer til henholdsvis Højsangen og Prædikerens Bog. Han viser, hvorledes non-operaen ved at anvende bibelsk materiale i nye kombinationer, hvor forskellige tekststykker opføres samtidigt af forskellige personer, bryder med gængse forventninger til genrens plot og tidslighed. Tiden i non-operaen svarer til strukturer i begge bibelske bøger. Ligesom der ifølge Prædikerens Bog intet nyt er under solen, er der tilsyneladende heller intet forandret, når Sol går op sol går ned når sin afslutning. Undervejs i stykket omtaler de optrædende en fraværende chef, der fungerer som en henvisning til alt det, aktørerne på scenen ikke forstår. Som en anden Godot (eller måske Gud) vil denne chef måske dukke op og måske, måske-ikke ændre sceneopsætningen. Intermedialiteten i non-operaen skaber en række brudflader, som konstant blokerer beskuerens forsøg på at fastholde en mening i forestillingen. 

			Med artiklerne i den femte gruppe, Identitetspolitikkens æra. Bibelbrug i managementteori og kogebøger, lander vi i vor egen samtid. Her optræder to artikler, som omhandler nyere fænomener inden for bibelreceptionen. I bidraget “Bibelen i erhvervslivet. Fra Paulus til konsulentbranchen og tilbage igen” analyserer Jesper Tang Nielsen Bibelens rolle i moderne ledelses- og organisationsteori. Han argumenterer for, at strukturer fra Paulus’ omgang med sine menigheder går igen i en sekulariseret form, når man skal beskrive, hvordan en virksomhed kan få succes. Han iagttager endvidere, hvordan disse strukturer, men altså nu i deres sekulære form, vender tilbage til de religiøse organisationer, med det resultat, at vi her står over for en variant af den såkaldte “pizzaeffekt”. Begrebet dækker over den situation, hvor et kulturelt assimileret fænomen vender tilbage til sine rødder for der at erstatte den oprindelige form med det nye udtryk: Den italienske pizza har fået en (amerikansk) topping. I sektionens andet bidrag, “Jakobs linser og Saras brød. Reception af Bibelen i bibelkogebøger”, undersøger Anne Katrine de Hemmer Gudme Bibelens effekt på mad og opskrifter, sådan som det kommer til udtryk i den særlige genre, bibelkogebøgerne udgør. I analyserne viser Gudme, hvordan der gennem de idealer, som er knyttet til maden og måltidet, skabes forbindelse til det bibelske univers. Der er imidlertid forskelle på, hvordan relationen til Bibelen er i de forskellige typer kogebøger. I nogle tilfælde bruges opskrifterne alene som en pædagogisk foranstaltning i formidlingsmæssig øjemed. I andre gøres der et forsøg på at autorisere en særlig diæt ved hjælp af de bibelske forlæg. I atter andre er der tale om, at bibelske værdier formidles gennem maden ud fra devisen: Du er, hvad du spiser. Analyserne af de forskellige subgenrer inden for bibelkogebøgerne understøttes af antropologisk teori om maden og måltidets betydning for fællesskab og symboldannelse. 

			Også de to bidrag i sektionen Grænseoverskridende muligheder. Bibelen og den globaliserede krop forholder sig til bibelbrug i nutiden. De to artikler overlapper tematisk i deres interesse for køn, seksualitet og etnicitet i en globaliseret verden. Analyserne afdækker bibelske konfigurationer i konkrete menneskers forhold til deres tilværelse. Sigrid la Cour Sonne har gennemført et feltarbejde blandt nigerianske sexarbejdere på Vesterbro i København. I artiklen “Et Exodus for nigerianske sexarbejdere på Vesterbro. Metodisk møde mellem etnografien og eksegesen” fortæller hun om kvindernes brug af Bibelen til at skabe mening og sammenhæng i deres liv. Det viser sig, at særligt Exodus-fortællingen er vigtig for kvinderne, som har modeleret deres tilværelsesforståelse over Israels ørkenvandring frem mod det forjættede land. Feltarbejdet demonstrerer, hvorledes det kræver kendskab til Bibelen og dens fortællinger, hvis vi skal forstå kvindernes overlevelsesstrategi. Ifølge la Cour Sonne kan opmærksomheden på kvindernes bibelbrug bidrage med en eksistentiel vinkel på spørgsmålet om, hvorfor exit- og hjemsendelsesprogrammer ikke virker. Marija Krogh Hjertholm og Gitte Buch-Hansen tager i deres bidrag, “Den hellige familie anno 2020. En fortælling om (in)fertilitet i Bibelen, nutidens fertilitetsbehandlinger og Lars Physants forviste alterbillede til Maglebrænde Kirke”, afsæt i en konkret case, hvor en voldsom strid i et menighedsråd resulterede i, at en ny altertavle endte på pulpituret bag kirkens orgel. Altertavlen, som kan ses på bogens forside, fremviser en moderne version af julekrybben. Den er på en gang lokal og global, idet det er lokale borgere, som er afbilledet som personerne rundt om Jesusbarnet. Personen, som har siddet model til Maria, er ikke etnisk dansk, mens barnet, hun har på sit skød, er det. Hun er tydeligvis ikke barnets genetiske mor, ligesom Josef-figuren heller ikke er dets far. Altertavlen giver anledning til en drøftelse af forholdet mellem Bibelen og normerne omkring kvindelig reproduktion. Artiklen viser, hvorledes Bibelen både kan være en kilde til skam, når det ønskede barn ikke kommer eller kommer under forkerte omstændigheder, men også tilbyde en mere åben og nutidig form for værdibaseret familiedannelse. Analysen kan således læses som et argument for, at Physants altertavle er et billede til tiden, og at det bør hentes frem fra den tildelte skammekrog. 

			Vi har valgt at lade Lilian Munk Rösings bidrag “Malerisk materialisering. Om bebudelsen og korsfæstelsen som kunsthistoriske prototyper” slutte bogen af, fordi den er et eksempel på, hvor kompleks bibelreception kan være. Vi har placeret Munk Rösings bidrag under overskriften: Tilsynekomst og materialisering. Bibelske fortællinger i moderne æstetisk teori. I artiklen anvender Rösing den franske kunsthistoriker Georges Didi-Hubermans bibelsk inspirerede kategorier i sin analyse af værker af henholdsvis Anna Ancher, Theodor Philipsen og Vilhelm Hammershøi. Didi-Huberman taler om bebudelsen og korsfæstelsen som et særkende ved den europæiske malerkunst, der netop har fundet sin særlige form under påvirkning af kristendommen. Som kunstteoretisk kategori betegner bebudelsen maleriets stræben efter at gøre tilsynekomstens mulighed begribelig. Det viser sig eksemplarisk i Fra Angelicos (ca. 1440) fremstilling af netop bebudelsen. Korsfæstelsen er som kategori derimod forbundet med overskuddet af materialitet, som også er en dimension ved maleriet. Det findes fx i den røde farves blodstænk på middelalderlige fremstillinger af netop korsfæstelsen. Skønt kategorierne således har deres oprindelse i kristendommens idé om inkarnationen, argumenterer Rösing for, at de også kan anvendes analytisk i værker, som ikke umiddelbart forholder sig til kristendommens symbolunivers. Tesen demonstreres i analyser af centrale værker fra den danske modernisme. Vi ser her, hvordan Rösing gennem sin analyse konfigurerer billederne bibelsk, men netop på en sådan måde at billedernes univers åbnes for beskueren. Artiklen inviterer således til en diskussion om, hvor kilden til den bibelske konfiguration egentlig er at finde: Hos kunstneren? I værkerne? I beskuerens blik? Eller i akademikerens analyse? Måske er svaret: den kulturelle kontekst, som alle disse instanser er indlejret i. 

			Vi kunne have organiseret bogen efter andre principper, fordi bidragene taler sammen på tværs af den epokale opdeling. Fx kunne forfatternes valg af bibeltekst have været den strukturerende idé. Således siger konfigurationerne, som en given bibeltekst har efterladt gennem historien, noget om teksten som historisk agens. Thomas Lederballes og Jesper Tang Nielsens analyser af bibelbrugen i henholdsvis den franske revolution og i moderne managementteori vidner om de paulinske teksters potentiale, når det gælder opbygning og vedligeholdelse af fællesskaber. Også de bidrag, der specifikt forholder sig til Markusevangeliet, forekommer at pege på et særligt træk ved dette evangelium. Det gælder Sofie Kluges analyse af Borges’ “El Evangelio según Marcos”, Iben Damgaards arbejde med Brødrene Karamazow og Sven Rune Havsteens analyse af senbarokkens Markuspassioner. Alle har de fat i den ironi, som præger lidelseshistorien i netop dette evangelium. Spørgsmålet, som de forskellige værker rejser, er, om der bag den direkte fortælling gemmer sig et andet lag. De peger dermed på indirektheden som den mulighed, moderniteten tilbyder religionen. En tredje mulighed havde været at organisere bogen efter den mediale situation, som analyserne af Bibelens brug forholder sig til: litteraturen, musikken, maleriet etc. for så at se nærmere på, hvad mediet føjer til eller accentuerer i den bibelske tekst. Lad dette være en invitation til læseren til at gå på opdagelse i de bibelske konfigurationer og trække sine egne tråde. 

			VI

			Denne bog er resultatet af mange personers indsats. Først og fremmest er vi taknemmelige for, at forfatterne har taget tværfaglighedens udfordring op og sat deres kernefaglighed i spil: for humanisternes vedkommende med Bibelen; i teologernes tilfælde med den epokale og mediale ramme. Bogen bidrager på denne måde til endnu en udvidelse af det bibelske mycelium. Dernæst vil vi takke de peer review’ere, som har taget mod invitationen til at gå i dialog med forfattere og redaktører om artiklerne. Vi har valgt at arbejde med en dobbelt åben review-proces – dvs. hvor forfatter og fagfællebedømmer kender hinandens identitet. Det betyder også, at vi har mulighed for på dette sted at anerkende review’ernes seriøse og konstruktive feedback. Så tak til lektor Carsten Bach-Nielsen, Institut for Kultur og Samfund: Kirkehistorie og Praktisk Teologi, Aarhus Universitet; professor i Det nye testamente Marianne Kartzow Bjelland, Det teologiske fakultet, Universitetet i Oslo; professor Niels Henrik Gregersen, Afdeling for Systematisk Teologi, Det Teologiske Fakultet, Københavns Universitet; professor Konrad Küster, Musikwissenschaft an der Universität Freiburg; seniorforsker Caroline Nyvang, Dansk Folkemindesamling, Det Kongelige Bibliotek; seniorforsker Christina Petterson, Centre for European Studies, Australian National University; seniorforsker Sine Plambech, Migration og Global Orden, Dansk Institut for Internationale Studier; adjungeret professor Ettore Rocca, Afdeling for Systematisk Teologi, Det Teologiske Fakultet, Københavns Universitet; lektor Tine Roesen, Institut for Tværkulturelle og Regionale Studier, Det Humanistiske Fakultet, Københavns Universitet; lektor Camilla Sløk, Centre for Public Organization, Value and Innovation, Copenhagen Business School; lektor Erik Steinskog, Institut for Kunst- og Kulturvidenskab, Det Humanistiske Fakultet, Københavns Universitet; professor emeritus Ditlev Tamm, Det Juridiske Fakultet Københavns Universitet; professor Jorunn Økland, direktør for det norske institut i Athen, Universitetet i Oslo. 

			Vi vil også takke de fonde og institutioner, hvis donationer har muliggjort bogens udgivelse. Det drejer sig om: Augustinus Fonden, G.E.C. Gads Fond og Aage og Johanne Louis-Hansens Fond, H.P. Hjerl Hansen Mindefondet for Dansk Palæstinaforsning samt Det Teologiske Fakultet, Københavns Universitet. En varm tak til Lars Physant, som generøst har stillet sit alterbillede til Maglebrænde Kirke til rådighed for bogens forside. Endelig vil vi takke vores redaktør på Eksistensen Akademisk, Henrik Brandt-Pedersen, for godt samarbejde.
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Apokalypsens drama
Eskatologi og dramaturgi i 1500-1600-tallets protestantiske kroningsritualitet
Bent Holm 
1. Kongekroning i apokalyptisk ramme 
Ved kroningsgudtjenesten for den nittenårige Christian IV i Københavns Domkirke søndag den 29. august 1596 blev der bl.a. prædiket om den tilstundende verdens ende – med henvisning til apokalypser fra både Det Gamle Testamente og Det Nye Testamente. Prædikenen gengives i vor hovedkilde til begivenheden, den kongelige sekretær August Erichs beskrivelse, som udkom to år efter kroningen (August Erich 1598, upag.). Det hedder her ordret 
effterdi alle Verdens Riger oc Regimenter begynder fast at helde, oc den ringeste Part, som nu i denne affeldige oc arrige Verdens sidste Tid er tilbage, staar alleniste paa Jernbeen oc Leerbeen, huilcken den store Steen, som skal riffuies [: rives] ned aff Himmelen uden Hender, Daniel: 2, vil sønderknuse, nedersla, oc giøre en Ende paa det alt sammen. Det er: Vor Herre Jesus Christus vil hastig paa denne yderste Dommedag komme, oc giøre Ende paa all denne Verdens Riger, Mact oc Velde, oc oprette sit euige Rige, som aldrig skal omstødis. 
Prædikenen trækker på profeten Daniels tydning af kong Nebukadnesars drøm om billedstøtten. Om statuen hedder det i Dan 2, at dens fødder var
dels af jern, dels af ler. Mens du så på den, blev en sten revet løs, men ikke ved menneskehånd; den ramte billedstøttens fødder af jern og ler og knuste dem […] det blev ført bort af vinden som avner på en tærskeplads om sommeren og var sporløst forsvundet (Dan 2,33-35). 
Prædikanten forbinder dette citat med Kristi genkomst og dommen, sådan som begivenhederne beskrives i Johannes’ Åbenbaring 22,12-16. Han fortsætter med, at derfor skal hver og en af os bede til Gud om, at “beuare sin Kirche […] fra all Ketteri oc Vildfarelse” og velsigne og beskytte kongen. Budskabet er klart: Tiden er ved at rinde ud. Det dramatiske slutspil er oppe over. Dommens dag er i anmarch. Her og nu er kongen rigets værn mod vranglære og vantro. Her er andet og mere på spil end en blot og bar ledelsesoverdragelse.
Kroningen var en kirkelig handling, som indebar en rituel transformation af hovedpersonen, der forlenede ham med en særlig status og mission. Den blev fulgt af en række spektakulære iscenesættelser, der kan kaldes ritualistiske: symbolske elimineringer af fjendebilleder, som accentuerer begivenhedens apokalyptiske dimension. Hermed er det spor lagt ud, som skal forfølges i denne artikel.
Fokus i det følgende vil være på det apokalyptiske motivs rolle i periodens kongelige selviscenesættelse, set i et protestantisk dansk og europæisk perspektiv. Det skal belyses gennem tre blik på apokalypsen som på én gang iscenesættelse og bogstavelig virkelighed. Det skal handle om Christian IV som repræsentant for den danske praksis, om Martin Luther som ophavsmand til den teologiske forståelse, der lå til grund for praksis, og om James VI/I som eksponent for en større europæisk sammenhæng. Omkring de tre hovedpersoner skal det helt overordnet siges, at Christian regerede sit land som markant luthersk fyrste fra kroningen frem til sin død i 1648. Han blev som dreng skærmet mod risiko for jesuitisk påvirkning, ligesom han i sin regeringstid måtte forholde sig til en ikke helt ubegrundet bekymring for bestræbelser på rekatolisering af riget. Luther leverede så at sige den teologiske drejebog for de protestantiske herskeres udførelse af deres rolle, der i høj grad blev defineret som vogter og værn mod ondskabens kræfter. Truslen kom i Luthers forståelse fra Pavekirkens vranglære og tyrkernes vantro – islam – som komponenter i en bogstavelig talt djævelsk masterplan. James var søn af den katolske dronning Maria Stuart af Skotland. Han blev som etårig i 1567 skotsk konge som James VI og regerede fra 1603 til sin død i 1625 som James I af det forenede England og Skotland i en periode af vedvarende spændinger mellem katolikker og protestanter. 
I de fejringer, der skal behandles her, vil der blive lagt særlig vægt på de fysiske udfoldelser. Det drejer sig om eksempelvis fyrværkerier, processioner, turneringer, som manifesterede drivkræfterne i det grundlæggende drama, fyrsten var aktør i. Men også måden, begivenhederne blev formidlet på til offentligheden – og altså overleveret til eftertiden – vil blive berørt. Det eskatologiske og det apokalyptiske tema angik ikke bare kongemagten, men befolkningerne i det hele taget. Derfor vil det afslutningsvis blive forsøgt at brede tematikken endnu mere ud, idet fokus vil blive forskudt fra de iscenesatte kongelige fejringer over mod egentligt teater, som i øvrigt henvendte sig til den samme offentlighed som f.eks. kroningsfesterne. Her vil Shakespeares Othello, der blev til i forbindelse med James’ kroning i 1603, blive bragt i spil. Da kroningen og teaterforestillingen tilmed kredsede om nogle af de samme temaer, kan det være en ekstra grund til at se dem i samspil. 
2. Christians optik: Festens apokalyptiske dramaturgi
Ved kroningen trådte Christian i karakter som luthersk fyrste, dvs. som rigets væbnede arm til forsvar for den rene tro og lære. Fjenden var i den sammenhæng kætteri og vantro. Kætteriet var i luthersk forståelse først og fremmest forbundet med Pavekirken. Vantroen blev i særlig grad repræsenteret af Tyrken og hans falske religion. 
Festlighederne i forbindelse med kroningen udgjorde en storslået eksponering af fyrstens politiske og religiøse rolle. Noget tilsvarende var ikke set på dansk grund før: en gigantisk politisk og propagandistisk iscenesættelse, som strakte sig over et par uger og involverede en række europæiske fyrster og deres entourage, alt i alt hundredvis af personer. Fyrstebiskoppen af Magdeburg, den kommende kurfyrste, Joachim Friedrich af Brandenburg af huset Hohenzollern deltog således med et følge på over 200 personer og 500 heste. Hele det pragtfulde forløb blev som nævnt efterfølgende officielt publiceret i ord og billeder som led i den samlede eksponering af kroningen. 
Kroningsbegivenhederne indrammedes af symbolske nedkæmpninger af Tyrken. De fornemme gæster hilstes velkommen ved en storstilet pyroteknisk udslettelse på Valby Bakke af et tretten meter højt tyrkisk fæstningstårn med en halvmåne på spiret. Spektakulære fyrværkeriforestillinger blev opført på Kronborg som afskedssalut for gæsterne, først afbrænding af en borg med fire store tyrkerfigurer, dernæst et veritabelt krigsslag på slottets grund mellem tyrkere og persere. 
Dagen efter kroningen opførtes i København et pyroteknisk drama om dyd og selvopofrelse, repræsenteret ved den heroiske figur Marcus Curtius. Ifølge legenden frelste han i 4. årh. f.v.t. Rom ved til hest og i fuld rustning at kaste sig i et gab, der havde åbnet sig på Forum Romanum, og som truede med at udslette byen. Curtius inkarnerede de ædleste romerske dyder, samtidig med at de indlysende paralleller til Kristus og de kristne martyrer gjorde legenden til et populært motiv i Renæssancen. Dette offertema indgik tillige i den symbolske udsmykning af Christian IVs krone og satte i øvrigt på længere sigt et afgørende præg på hans liv og selvforståelse (Skovgaard-Petersen 1993, 410-415; Heiberg 2017, 53-67 og 364-78). Fyrværkeriforestillingen udspillede sig nu i en scenografi, der udgjordes af en bro mellem et fæstningstårn og en “brendendis Pøl”, et truende gab, der myldrede med drager og djævle. Hertil kom personifikationer af dydens modsætninger: dels “en Tyrck, i Tyrckisk Klædning”, dels en smilende kvinde “met lange Asens øren, vdi rød Klædning”, fortil udstyret med et dragehoved og bagtil med et hornet dyrehoved. I den officielle beretning udpensles en lang række allegoriske detaljer om den vranglære, det fristende og frastødende kvindemenneske repræsenterede, med afsæt i de rimede indskrifter på den sokkel, der bar figuren: Ørerne betyder uforstand. Smilet indikerer bedrag. Dragetrækkene afmaler den djævelske lærdom. Pungen ved bæltet signalerer griskhed, på trods af kvindens hyklede hellighed. Bugen vidner om vellyst. Hjertesåret røber den ramponerede samvittighed. Brysterne er runde af løgn. Den røde klædning identificerer hende ultimativt som selveste Den babyloniske Skøge fra Johannes´ Åbenbaring (Åb 17,4). Adressen til Romerkirken er klar – hvis nogen skulle være i tvivl: 
Met min Bibel i min Haand:
Gudelig mig acter huer Mand
Naar de seer min Pater Noster,
Meer end Nonner udi Kloster. 
Følger du denne bedrageriske kvinde, da agt på dragehalen, thi det vil, som der advarende står på soklen, uvægerligt ende med “en ond Samvittighed/ Met Diefflene i Euighed”. Det er den lige vej til Helvede.
Den babyloniske Skøge som fyrværkerifigur forbinder således denne hæslige skikkelse fra Johannes’ Åbenbaring med papismen, der jo i det lutherske perspektiv stod for kætteri. Denne personifikation af Pavekirken parredes ydermere ifølge teksten med den tyrkiske figur, som jo inkarnerede vantroen. Kætteri og Vantro – Paven og Tyrken – blev dermed stillet op i modposition til Tro(skab) i skikkelse af Curtius. Anskueligheden var mildt sagt håndfast. 
Ved forestillingens begyndelse kom Curtius på sindrigt mekanisk vis ridende ud af fæstningstårnet, og da han heroisk kastede sig i flammegabet, blev han fulgt af de negative figurer, der “met stor Lyst for alle, som der til Stæde vaare […] opbrændis” som udtryk for den unge konges beredthed til selvopofrelse tilligemed hans besluttethed på bekæmpelse af vranglære og vantro – dvs. papisme og tyrkeri. Optrinet udgør en kraftfuld kobling af den romerske heltelegende med nedstyrtningen af de onde magter i ildpølen fra Åb 19,20-21, hvor Den falske Profet og Dyret (Antikrist) begge kastes i flammesøen som optakt til Tusindårsriget, Frelserens genkomst og verdens skabelse på ny. På denne måde parres klassiske romerdyder sømløst med Kristus-referencen i Curtius-figuren til en samlet eksponering af kongerollens facetter – alt sammen indskrevet i en spektakulær apokalyptisk iscenesættelse. Kongens mission har med troen at gøre og er i den forstand kirkeligt involveret. Men hans rolle som magtfuld figur i egen ret udtrykkes via et antikt vokabular, som i princippet ligger uden for kirkens register. De to fortællinger smelter imidlertid sammen. Således sluttede den første festdag. 
Dagen efter, den 31. august, opførtes endnu et “herligt Fyruærck” i slotsgården med en fremstilling af et dramatisk højdepunkt i Johannes’ Åbenbaring. Ifølge den detaljerede beskrivelse præsenterede fyrværkeriet igen Den babyloniske Skøge “vdi en rød Klædning” og med guldkrone og guldbæger af uhumskheder i hånden, siddende på en mangehovedet drage med en hale, som stod højt i vejret, jævnfør den bibelske tekst: 
Dér så jeg en kvinde sidde på et skarlagenrødt dyr […] med syv hoveder og ti horn. Kvinden var klædt i purpur og skarlagen og pyntet med guld og ædelsten og perler; i hånden holdt hun et guldbæger fyldt med af­skye­ligheder og hendes utugts urenheder (Åb 17,3-4).
Skøgen refererede, som det fremgik, til papismen, mens Dyret stod for Antikrist, der ydermere i protestantisk forståelse var forbundet med Paven. En mangfoldighed af ondskabens aspekter var dermed komprimeret i én fyrværkeri-figur, som var opbygget med henblik på rituel elimination. Skøgen på Dyret blev da også afbrændt til de tilstedeværendes store fryd. Udslettelsen blev gjort ekstra effektfuld, ved at fyrværkerne udførte fægtekampe med sværd “som ocsaa vaare met Fyrværck oc Skud beredde”. En tilsvarende inddragelse af fyrværkerne fandt i øvrigt sted knapt 40 år senere i den grandiose fejring af tronfølgerens bryllup, kendt som Det store Bilager. Her optrådte de som djævle og tyrkere – der altså rangerede på linje med hinanden – i de bragende og flammende allegoriske opvisninger. 
Der består en nøje sammenhæng mellem tidens billedkunst og dens iscenesættelser af Apokalypsen ved ritualiserede fyrstelige fejringer. Billederne dannede forlæg. Karakteristisk var referencen til samtiden – som når Johannes Åbenbaring i Luthers bibeloversættelse illustreres ved tyrkernes belejring af Wien i 1529, eller når turneringer og fyrværkeriforestillinger anvendte tidens klædedragt i udfoldelsen af det apokalyptiske drama. Tilsvarende lod Dürer – der siden blev tiltrukket af den lutherske bevægelse – sin visuelle ‘dramatisering’ af de bibelske begivenheder udspille sig i samtiden, som det uden videre kan aflæses i hans valg af udstyr og dragter. 
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Albrecht Dürer, Den babyloniske Skøge (Åb 17,1-4). Træsnit 1498/1511. British Museum.
Kroningsfejringerne fortsatte. Fredag og lørdag den 3. og 4. september fremførtes de processioner, som i August Erichs beretning benævnes “inventioner”: vogne og personer i optog med reference til religiøse, ideologiske og politiske temaer. Disse inventioner dannede optakt til turneringerne med ringridning på Amager Torv, hvor det gjaldt om fra hesteryg at støde en tynd lanse gennem en ophængt ring. Kongen udsendte invitationen til førstedagens turnering i pave Sergius VIs navn. Indbydelsen blev opslået på slotsporten og forkyndt af herolder under trompetfanfarer. 
Det virker umiddelbart bizart at se paven stå som arrangør af ring­ridning på Amager Torv. Spørgsmålet er derfor nu, hvem den Sergius VI var, i hvis navn indbydelsen blev sendt ud. I rækken af paver havde der kun været fire Sergius’er. Den sidste er fra begyndelsen af 1000tallet. Sergius VI findes ikke. Han er en fiktiv figur. Navnet Sergius var derimod velkendt i sammenhængen. Det var navnet på en nestoriansk eller ariansk, med andre ord kættersk, munk, der angiveligt havde bistået Muhammed med udformningen af Koranen (Irwin 2007, 28, 31, 95; Jensen 2013, 158, 189, 231-232).1 Legenden om Sergius var vidt udbredt i tidlig moderne tid. Den optræder bl.a. i Luthers højrehånd Philipp Melanchtons tekst Om muhamedanernes sekt og rige fra 1558, hvor der berettes om, at Sergius medvirkede ved udformningen af den falske religion, som i sidste instans er Satans værk og i øvrigt er at ligne ved papismen (Schwarz Lausten 2010, 40-41). Beretningen om Sergius udstiller islam som baseret på en ondartet kristen vranglære, som denne kættermunk altså underviste Muhammed i. Den cementerer den tætte kobling mellem vranglæren og vantroen, hvor Paven og Muhammed på hver sin vis fremstår som en bedragerisk forvrængning af den sande tro. I Danmark formuleres det i 1554 hos f.eks. Peter Palladius, at Muhammed er “Saa gaat som Paffuens Jenfflige, Ja hans broder og gode ven […] som Pilatus oc Caiphas, ia Herodes met […] til at forfølge Christum, til de finge død paa hannem.”2 Alene i kraft af navnet Sergius indebærer den bespottelige pavegestalt således en massiv islamhenvisning. ‘Paven’ fremstod på denne måde som en sammensat figur, der i højere grad gestaltede et fjendebillede end refererede til den faktiske kirkefyrste. 
Men ‘Sergius’ figurerede ikke blot som indbyder. Han optrådte også fysisk: Kongen – Christian IV selv – agerede ganske enkelt pave for en dag. Hans pompøse optog drog ind på turneringspladsen anført af kongelige musikere efterfulgt af en vogn konstrueret som en bygning og fyldt med musikere og sangere klædt som munke og eremitter. På siderne var der malet prospekter af Vatikanet, Pavepaladset, Engelsborg m.v. Tilsyneladende trak to personer hele sceneriet frem i to små bånd. Reelt blev det drevet frem af folk underneden. Det var alt sammen ét stort illusionsnummer. Det dekadente pavernes Rom blev således modstillet det antikke, Curtius’ Rom som bærer af de fundamentale dyder. Hernæst fulgte munke med røgelseskar, vievand og stænkekoste, domherrer i messesærke ledsaget af svejtsergarden m.fl. Og endelig blev paven selv – altså majestæten, iklædt rødblomstret gylden kappe og med tiaraen, den tredobbelte, ædelstensbesatte guldkrone på hovedet – frembåret i bærestol betrukket med rødblomstret fløjl og under en himmel fremført af ti personer klædt i lange røde kjortler. Bisper, svejtsergardister, kardinaler på mulæsler m.fl. afsluttede processionen – alt i alt en udstilling af den katolske ceremonialitet til hån, spot og latterliggørelse. ‘Paven’ steg nu ned af bærestolen, aflagde den tunge krone til fordel for en let kalot og satte sig til hest. Kongen var klar til kamp. 
Nu fulgte optog af eksotiske vantro i skikkelse af tyrkere anført af fyrstebiskoppen af Magdeburg Joachim Friedrich, der i blomstrende vendinger anmodede turneringsdommerne om, at hans optog måtte passere; i så fald ville han “storligen berømme” dem i sine lande. Dette blev ham tilladt, hvorefter han red frem “paa Hedniske vjs”, klædt som en “fremmet hednisk Herre” udstyret som en sand tyrkisk kriger med krumsabel, bue og pil, og prydet med sølvvinger ved ørerne, sølvvinger bag sadlen og en hvid ørn med udbredte vinger malet på hver side af dækkenet. Fyrsten fremstod dermed som en specifikt bestialsk tyrk, idet han var ekviperet som en deli, en type kriger, der var særligt berygtet for sin grusomhed og hensynsløshed. Han fulgtes af bl.a. ‘tyrkiske’ musikanter og ryttere i samme mundering som ham selv. 
Igen er der grund til at hæfte sig ved navnet. Den fyrstelige ‘tyrk’ kaldte sig Mehmet. Det er et betydningsfuldt navn i sammenhængen. Mehmet er en form af navnet Muhammed. Og Mehmet II var den legendariske sultan, der indtog Konstantinopel i 1453. Sultan Mehmet III var trådt til året før, i januar 1595, og var en nøglespiller i de habsburgsk-osmanniske træfninger, der kendes som Den Lange Tyrkerkrig (1593-1606). I 1596 belejrede og indtog tyrkerne Erlau i grænselandet op mod Østrig og Polen. I oktober fulgte det frygtelige slag ved Kereszetes, som under Profetens hellige fane blev anført af sultan Mehmet III selv, og hvor over 30.000 tyske og ungarske tropper faldt. Osmannerne triumferede, og Ungarns tilbageerobring var i de næste mange årtier ikke noget realistisk punkt på den europæiske dagsorden. Den Lange Tyrkerkrig udspillede sig, alt mens kroningsfestlighederne fandt sted, og dannede så at sige bagtæppe for begivenheden. Tyrkerne pressede helt enkelt kristenheden militært.
Krigen spillede også ind på den måde, at enkelte tyske fyrster havde måttet melde afbud til kroningsfesten med henvisning til “den Fare, som det Romiske Rige stod udi, for Tyrckens Indfald.” Den danske konge var i sin egenskab af nordtysk hertug en del af habsburgerimperiet, og han bidrog derfor finansielt til kampen mod Tyrken. Muligvis var der ikke alverdens fysisk fare på færde set i dansk territorial-perspektiv. Men riget var under alle omstændigheder en del af kristenheden, og den blev i høj grad oplevet som truet. 
‘Mehmet’ var altså en gestaltning af en trusselsfigur med flere lag: Det konfessionelle (Muhammed), det legendariske (Mehmet II) og det faktiske (Mehmet III). Men i og med at det ‘tyrkiske’ optog fulgte i forlængelse af den ‘pavelige’ procession, blev de tre lag skrevet ind i en apokalyptisk ramme – som det vil blive uddybet, når vi om lidt kommer til Luther. I turneringen var fyrstebispen/’Tyrken’ kongens/’Pavens’ udfordrer. ‘Paven’ var alt i alt den suverænt stærkere af de to. Da kampen var overstået, “foer denne Første Inuention igen fra banen, udi lige saadan Ordning, som den tilforne vaar opkommen”. De to optog, kongens og fyrstebispens, beskrives med andre ord her som én samlet invention. De drager ind på og forlader igen turneringspladsen i en og samme rækkefølge: ‘Tyrken’ fulgte efter ‘Paven’. Denne koreografiske detalje vil vi vende tilbage til. 
De pavelige og tyrkiske processioner på festens anden dag fulgte således umiddelbart efter førstedagens afbrænding og sprængning af Vantroen og Kætteriet. I begge tilfælde var der tale om den nykronede lutherske fyrstes groteske udstilling af vranglærens og vantroens ceremonielt-malabariske falbelader. I modsætning til de allegoriske fyrværkerifigurer var de turnerende karakterer ikke udstyret med fortolkende forklaringer. Konteksten talte sit eget sprog.
Det er i bogstavelig forstand betydningsfuldt, at kongen lægger eksponeringen af Paven og Tyrken først i sekvensen af optog og turneringer. Lige så betydningsfuldt er det, at han selv tager rollen som antagonisten på sig. Disse gennemspilninger af temaer og karakterer fra Bibelens apokalyptiske tekster – Daniels Bog og Johannes’ Åbenbaring – er gennemtrængt af en eskatologisk forståelse: Tiden rinder ud, fronterne skærpes. Fokus er entydigt på Guds modstanders fremtræden i tiden og ikke på f.eks. dommedagsryttere eller -basuner. Det er den sande forståelse af samtidens drama, der er på spil: Indkredsning og udstilling af den virkelige fjende. 
3. Luthers optik: Samtidshistorien i apokalyptisk perspektiv 
Kongen var en luthersk fyrste. Afsæt for kroningen var den lutherske lære med særlig fokus på troens fjender, kætteriet og vantroen, gestaltet i figurerne Paven og Tyrken. Kernetekster til forståelse af de spektakulære aktiviteter i omkring kroningen er Luthers traktater mod Tyrken: “Om krigen mod tyrken” (2012a) og “Feltprædiken mod tyrken (2012b). Begge skrifter er skrevet i umiddelbar sammenhæng med sultan Süleyman I’s belejring af Wien i 1529, hvor det kristne imperium var truet af et dødsstød direkte i hjertekulen. Heri folder Luther for alvor de apokalyptiske perspektiver i de igangværende konfrontationer ud. Det er vigtigt at gøre sig klart, at de bibelske beretninger og udlægninger skal opfattes som kendsgerninger, kort sagt historie og ikke historier, og at Luther var forbundet med en status som en “Guds Profet”.3 Luther formanede gennem sine skrifter tydeligvis sit folk, som Det Gamle Testamentes profeter havde formanet deres.
Både Paven og Tyrken spiller væsentlige roller i Luthers skrifter fra bogstavelig talt første færd. Efterhånden fik deres indplacering i det apokalyptiske verdensdrama mere og mere konkret karakter. Her skal det dog væsentligst handle om de to nævnte skrifter mod Tyrken som nøgler til dybere indsigt i de københavnske kroningsaktiviteter. I de nævnte skrifter læser Luther de militære begivenheder ind i det apokalyptiske drama: kampen mellem Gud og Djævelen. Med afsæt i Daniels gammeltestamentlige profetiske syner påviser han, at først er den skinbarlige Antikrist, Paven, blevet udsendt af Djævelen for at myrde os åndeligt, hvorefter nu Tyrken er kommet for at ihjelslå os legemligt. Det åndelige mord er imidlertid mere skæbnesvangert end det fysiske drab. Paven og Tyrken undergraver i det hele taget de bærende søjler i Guds ordning af samfundet: kirke, verdslig magt og ægtestand, som er indstiftet til sikring af henholdsvis frelse, forsvar og formering. Deres virkemidler er hhv. løgn og mord. De to figurers sande natur er iflg. Luther ganske åbenbar: “ligesom Paven er Antikrist, er Tyrken den skinbarlige djævel […]. De skal også fare til Helvede og vil nok gøre det på den yderste dag, som, håber jeg, ikke er fjern” (Luther 2012a, 30). Den bagvedliggende diabolske strategi er klar: “Således må Djævelen, fordi verdens ende er nær, først angribe Kristenheden på det grueligste med begge sine magter […] før vi farer til himmels” (Luther 2012b, 54-55). Det skal indskydes, at sådanne eskatologiske forståelser verserede i begge lejre, dog selvsagt med modsatte fortegn i rollefordelingerne. For protestanterne var Paven Antikrist. For katolikkerne var Luther Antikrist. 
Et knudepunkt i Daniels syn er de fire hæslige dyr, der i bogens kapitel 7 stiger op af havet. De udlægges hos Luther som de fire imperier, historieskrivningen opererede med: det assyrisk-babyloniske, det persisk-mediske, det græske og det romerske. Disse fire imperier var i øvrigt blandt de faste ingredienser i tidens fyrstelige optog, således også i København i Christian IVs gigantiske opbud af festligheder, Det store Bilager i 1634, som blev strejfet ovenfor. Om det sidste dyr i visionen, det med jerntænder og kobberklør og ti horn (Dan 7,7), siger Luther, at et ellevte horn vil skyde frem, som er udstyret med menneskelige øjne og en stortalende mund, og som støder tre af de andre horn af. Selv om Romerriget – nærmere bestemt: Det Hellige Romerske Rige af Tysk Nation – er det sidste af de fire imperier, så skal dertil yderligere lægges Osmannerriget som en afsluttende, destruktiv protuberans. Tyrken er det ellevte horn, som yderligere henviser til “Muhammeds Koran eller lov”, al den stund dets blik beskrives som menneskeligt og altså “intet guddomsøje”, og dets mund udspyr bespotteligheder. Tyrken har allerede stødt de tre horn af – dvs. erobret Asien, Grækenland og Ægypten – og nu hamrer han løs på de tyske grænser. Men hvor meget Tyrken end river og slider i grænseegnene, så er tiden nu ifølge Luther inde til, at han skal tømme sit sidste bæger. Altså er det, som Daniel siger om Muhammeds krig og sejre, i alt væsentligt sket og gået i opfyldelse. At der er tale om kendsgerninger, ses bl.a. af, at “ellers ville Daniel blive en løgner, hvilket er umuligt” (Luther 2018b, 58). Løgnen hører hjemme i fjendens univers.
Det afskedsbæger, som det her siges, Tyrken snart skal tømme, henviser til Den babyloniske Skøge, der løfter guldbægeret med sin egen lede drik i dobbelt styrke i Johannes’ Åbenbaring. Dernæst vil han i de sidste faser af den afgørende kamp blive ramt af den guddommelige ildkraft, som leder op til Dommedag og Frelserens genkomst – og som altså ifølge Luther nu tydeligvis er i gang med at oprulles. Dette var jo, som vi så, hvad der udspillede sig i fyrværkeriforestillingerne under kroningsfesten: Skøgen blev kastet i ildsøen tilligemed de falske forkyndere. Dyret, der står for Antikrist, blev sprængt i luften. De to hovedskikkelser i tidens politiske og religiøse spændinger, som var i spil i turneringen, blev begge gestaltet af kirkeligt relaterede ledere: Christian som sand luthersk fyrste, troens forsvarer mod kætteri og hedenskab, Joachim Friedrich som fyrstebiskop. De inkarnerede i deres fiktive karakterer anti-dyd dimensionen, som så omvendt satte kongens sande dyder i relief. Ved således at udstille sig til latter potenserede majestæten sin status snarere end at svække den. Han demonstrerede sin suverænitet ved at legemliggøre antagonisten, den skikkelse, hvis indflydelse han allerede som barn skulle beskyttes imod. Modstanderne blev på det symbolske niveau bemestret, og ondskaben blev neutraliseret ved at blive gestaltet i grotesk form af dens overmænd. Læst i perspektiv af hovedbegivenheden, kroningsritualet, kan man her som før sagt tale om en ritualistisk handling. Selve konfrontationen mellem Paven og Tyrken stod centralt i fejringerne. Netop i den rækkefølge gjorde de to deres entre og sortie på turneringspladsen. Tyrken fulgte Paven og det vel at mærke i samlet trop som én ‘invention’. Det svarer til Luthers forklaring af Daniels syn: først har Djævelen sendt Paven, siden Tyrken. Ret beset indgik de to fjender af den sande tro i en konspiration, som truede fundamentet for såvel det almene samfundsliv som den enkeltes frelse. 
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Albrecht Dürer, Kvinden og dyret med de syv hoveder (Åb 12,1-3). Træsnit 1498/1511. British Museum.
I dansk forståelse var denne konspiration en indarbejdet kendsgerning. Luthers salme med anråbelse om Guds beskyttelse mod “Des Bapsts und Türcken Mord” kom i den danske salmebog i 1556, hvor påkaldelsen af værnet mod “Paffuens oc Tyrckens Mord” fik en væsentlig placering i kirkeåret. I andre salmer synges om “Papister, oc den grumme Tyrk”.4 Bønner kunne i lyset af den militære situation anråbe Gud om hjælp til “vor Krigsfolck” mod “Paffuens, Tyrckens oc Machomets Tyrannj”, for at “Antichristen, Tyrcken oc Machomet” ikke skulle triumfere. Postiller påviste, hvorledes – som Luther tidligere havde demonstreret – anslagene mod den sande tro netop nu intensiveredes af Djævelen gennem Paven og Tyrken, i og med man befandt sig i slutfasen af verdensdramaet, som ville blive fulgt af frelserens genkomst. Biskop Peter Palladius anviste i vejledning om bededage i 1553, at blandt de straffe, Gud vil lade ramme Danmark, hvis ikke bod og bedring skete, var Tyrkens erobring af landet. Det kunne endog tidsbestemmes til at skulle ske om 47 år! (Schwarz Lausten 2010, 120-122). Tyrkens faktiske fremmarch var bl.a. Guds straf for falsk gudsdyrkelse og afvisning af den rene evangeliske lære. Og det hastede. Som nævnt blev det ved kroningsritualet i Domkirken slået fast, at “den ringeste Part, som nu i denne affeldige oc arrige Verdens sidste Tid er tilbage”. Det gjaldt derfor om at demonstrere sin vrede og foragt for de katolske ritualer og ceremonier. Netop denne forståelse slog igennem i den anti-katolske, parodisk-performative dimension af Christian IV’s kroningsfestiviteter. Den parodiske tone i de karnevaleske optrin trak på en dybere klangbund. 
4. James’ optik: Eskatologiske genopførelser
Fra de danske udfoldelser og deres lutherske betydningsladninger skal perspektivet nu udvides i retning af en lidt større europæisk horisont. Afsæt tages dog stadig i Christian IV’s kroningsfest. Det fremgår nemlig, at ud over hensynet til deltagelse i kampen mod Tyrken havde visse af de prominente indbudte måttet melde personligt forfald: “for deris kongelige oc Førstelige Husfruers Leyligheds skyld, huilcke begge vaare aff Gud Allmectigste met Liffs Fruct velsignede, oc imod den bestelde Kronings Tid sidde til Barsel.” Det gjaldt James, konge af den betydeligste protestantiske magt, Skotland, gift med Anne af Danmark, Christians søster, der umiddelbart før kroningen nedkom med en prinsesse, som blev døbt Elizabeth, opkaldt efter sin gudmor Jomfrudronningen. Fokus skal herefter være på James.
For at uddybe behandlingen af det apokalyptiske tema skal spørgsmålet derfor nu stilles, hvorledes den skotske konge ville have oplevet iscenesættelserne, ifald han havde efterkommet indbydelsen til København og ikke blot sendt en talstærk delegation. Igen handler det om det protestantiske billede af Paven og Tyrken, men altså nu i en lidt større sammenhæng. Ser vi på de historiske omstændigheder omkring James’ regeringstid i det særlige perspektiv, springer to begivenheder særligt i øjnene, begge maritime og begge i samtiden læst ind i en apokalyptisk ramme. Det drejer sig dels om den kristne sejr i slaget ved Lepanto i 1571, som midlertidigt knækkede den tyrkiske flådemagt, dels om Den Spanske Armadas undergang i bølgerne ud for England i 1588. Forsøget på fra spansk side at rekatolisere England blev gentaget i 1596, 1597 og 1598, men hver gang forgæves. Lepanto-slaget fik tillagt en status som legendarisk vendepunkt i styrkeprøven mellem den djævelske Tyrk og de kristne magter. Armadaens undergang blev udlagt som ‘Guds åndepust’, der udslettede den lede papistiske fjende af den sande tro. Tyrken og Paven indtog rollen som Guds folks modstandere, der knustes ved en overmægtig kraft. Rigtigt læst talte begivenhederne deres eget tydelige sprog.
En vigtig baggrund for forståelsen af de teologiske præmisser, der lå til grund for tolkningerne af de konkrete hændelser, er det, at hundredvis af protestantiske teologer fra de britiske øer havde måttet søge i eksil på kontinentet under troskonflikterne i 1500-tallet. Her havde de bl.a. tilegnet sig den forståelse af Paven og Tyrken som hhv. åndeligt og fysisk aspekt af Antikrist, som Luther havde udviklet. Teologen og dramatikeren John Bale beskrev i sin udlægning af Johannes’ Åbenbaring i The Image of bothe churches after the most wonderfull and heavenly revelacion of Saint John the Evangelist (ca. 1545) konspirationen af de to djævelske agenter som “the two horns or beastly kingdom of the great antichrist” (Burton 2005, 129). Dyret fra afgrunden er 
The cruell, craftye, and cursed generacion of Antichrist, the pope with his bishoppes, prelates, priestes, and religiouse in Europa, Mahomete with his dottinge dousepers in Affrica, and so forth in Asia and India.
Exposicion of Daniell the PropheteChristus TriumphansActes and MonumentsChurch of England
A Plaine Discoverie of the whole Revelation of saint John
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Albrecht Dürer, Djævelen lænkes i tusind år (Åb 20,1-2). Træsnit, 1498/1511. British Museum.
Ane frvitfvll Meditatioun contening ane plane and facill expositioun of ye 7.8.9. and 10. versis of the 20. Chap. of the Reuelatioun. 
which fought was in Lepantoe’s gulfe 
Betwixt the baptized race 
And circumcised Turband Turkes 
Rencountring in that place.
Chorus Chorus 
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