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abstract
Halldorf, J. 2012. Av denna världen? Emil Gustafson, moderniteten och den evangelikala väck-
elsen. (Of the World? Emil Gustafson, Modernity, and Evangelicalism). Artos & Norma bokförlag. 
394 pp. Skellefteå. ISBN 978-91-7580-594-8.

The aim of this thesis is to investigate the relationship between evangelicalism and modernity 
with the Swedish holiness preacher Emil Gustafson (1862–1900) as a case. This is achieved by 
comparing Gustafson’s spirituality with Charles Taylor’s characterization of modernity. 

The investigation identifies five central themes in Gustafson’s spirituality: conversion, cal-
ling, suffering, sanctification, and spiritual experience. With regard to these themes parallels 
with modernity are noted. For example, the analysis shows that modern individualism influen-
ced Gustafson’s view of conversion, and that instrumental rationality informed his evaluations 
of his own work as a preacher. But there are also instances where he distanced himself from 
modernity. He did not embrace a modern optimistic anthropology, or the view of suffering as 
purely negative. 

It is concluded that Gustafson is neither anti-modern, nor identical to Taylor’s depiction 
of modernity. He represents one kind of modernity. One that is theocentric rather than an-
thropocentric. In order to uphold this theocentric character Gustafson’s opposition to the 
basic structure of modernity had to be grounded in social practices. For instance, his negative 
anthropology was grounded in the revival-meeting where outsiders were called to repent and 
rely on God rather than themselves. 

Based on the results from this study it is suggested that evangelicalism should be interpreted 
as neither in conflict with modernity, nor in continuity with it, but rather as a kind of modernity. 
There are multiple modernities, and evangelicalism is one of them.

Keywords: Emil Gustafson, modernity, evangelicalism, spirituality, holiness movement, Helgel-
seförbundet, Keswick movement, Free Churches, Charles Taylor, practices, mysticism, indivi-
dualism, suffering, holiness, discipline
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Att vara annorlunda var viktigt för Emil Gustafson, och inte bara för 
honom. Annorlundaskapet var en dygd i den evangelikala väckelsen över 
huvud taget. Som Guds barn skulle man leva i världen men inte av den. 
Men dagens kristna förmådde inte hålla rågången mot världen, menade 
Gustafson, och det bekymrade honom. I en dagboksanteckning i april 
1894 suckar han över sin samtid: 

När fanns en så upplyst tid då verldsmänniskor och kristna lekte med 
synden och utöfvade lusten som ett oskydligt nöje? Verldsmenniskor 
och kristna, säga vi: Ja, mycken kristendom är af denna verlden, ytlig, 
modern, tolerant, full av girighet och verldskärlek, tärd af orena lidelser. 
Dessa ord kasta en mörk och dyster skugga över denna religiösa tid, och 
det värsta av allt är att det är sant. Synden ringaktas och nåden trampas. 
Det är sällsamt att finna människor vrida sig i ångest öfver sina synder, 
och medan de ej ha lidit i köttet, vilja de ej avstå från synden.1

I början av 1900-talet uttryckte den brittiske författaren och katoliken 
C. K. Chesterton samma längtan efter annorlundaskap med maximen: 
»Kyrkan är det enda som frälser människan från det förnedrande slave-
riet att vara ett barn av sin tid.« Den katolska kyrka som frälste Ches-
terton från samtiden gjorde det i kraft av sin höga ålder. Genom sin 
2000-åriga historia var den förankrad i och formad av andra kulturer 
än den moderna. Den evangelikala rörelsen, däremot, växte fram först 
under den moderna tiden. De som hörde hit kunde inte med samma 
självklarhet hänvisa till sitt samfunds höga ålder och urgamla traditio-
ner. Var det ens möjligt för dem att vara annorlunda?

1 Dagbok 1894, 17.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

Förord
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Vetenskapliga arbeten drivs framåt av frågor. En del av dem formu-
leras som frågeställningar avsedda att besvaras. (Det sker i kapitel 1, 
som den som är mer intresserad av Emil Gustafson än vetenskapligt 
hantverk kan hoppa över.) Men under, bakom eller bortom dessa finns 
andra, vagare frågor. Gåtor, som ofta har existentiella förtecken. Detta 
handlar inte, som det ibland antas, om apologetik eller terapi. Det kan 
vara ren nyfikenhet. Men det är en nyfikenhet som rör någonting vidare 
än undersökningens empiriska material. Det är en nyfikenhet på män-
niskans väsen och tillvarons struktur. Det måste vara så i en disciplin 
som kallar sig humanistisk. 

Det är denna nyfikenhet som sätter forskaren på spåret, och som får 
honom eller henne att ägna år i arkiv, bibliotek och forskarseminarium. 
Allt eftersom tiden går lägger sig dammet över denna grundläggande 
drivkraft, och avlagringar bildas. Men det är, som filosofen Hans-Georg 
Gadamer visat, först genom att identifiera de grundläggande frågor som 
texten brottas med som läsaren kan träda i verklig dialog med den.

Frågan om annorlundaskapet har hört till detta arbetes djupare 
drivkrafter. Till den hör funderingar som: Är mångfald möjlig, eller 
är mänskliga samhällen, och i synnerhet det moderna, i grunden ho-
mogena? Är det möjligt att leva i världen, men inte av den? Hur, i så 
fall? Och om inte: vad gör den moderna tiden, moderniteten, med den 
kristna tron?

Under skrivandet har dessa gåtor varit mina följeslagare. Det betyder 
inte att den som läser denna bok kommer att få klara besked om detta. 
De frågorna kan inte besvaras på ett vetenskapligt och stringent sätt. 
Men det går att brottas med dem, vända och vrida på dem.

*

En avhandling skrivs i ensamhet och gemenskap. Man sitter ensam vid 
sitt skrivbord, men ändå aldrig ensam. Hela tiden pågår samtal med 
människor betydelsefulla för processen. Det vore omöjligt att räkna upp 
alla som varit viktiga under resans gång. Men eftersom det vore olyckligt 
om någon trodde att denna bok tillkommit i cartesiansk isolering vill 
jag nämna och tacka några. 

Först och främst mina handledare. Professor Oloph Bexell, som 
uppmuntrade mig att välja Emil Gustafson som ämne, som väglett 
varsamt, tålmodigt och med sin karakteristiska vänlighet – och som 
lärt mig så mycket om det vetenskapliga hantverket. Och min biträ-
dande handledare docent Cecilia Wejryd som bidragit med entusiasm, 
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omsorg (om både texten och dess författare) och insiktsfullhet. Stort 
tack till er båda: ert engagemang, er kunskap och er vänskap har gjort 
mig rikare. 

Ett särskilt tack vill jag också rikta till teol. dr. Sune Fahlgren, som 
fungerat som bollplank under hela processen. En vän utan formellt an-
svar, men som känner både den värld jag skriver i och den jag skriver 
om. Han har läst både kapitel och helheten i en mängd versioner och 
givit respons som väckelsehistoriker, förlagsredaktör och vetenskaps-
teoretiker av rang.

Högre seminariet i kyrkohistoria har varit arbetets nav. Vid slutsemi-
nariet hade jag glädjen att ha en opponent som inte bara var kunnig, utan 
också konstruktiv; tack till docent Erik Sidenvall för en både inkännande 
och kritisk läsning, och för goda råd. På enskilda kapitel har i seminariet 
docent Björn Svärd, teol. dr. Nils-Eije Stävare och professor Jan-Åke 
Alvarsson opponerat och bidragit med sakkunskap och värdefulla per-
spektiv. Dessutom vill jag tacka vänner och kollegor i detta seminarium, 
för stöd och givande samtal. 

Utöver mitt eget seminarium har jag även haft möjlighet att presen-
tera text i andra sammanhang: 1800-talsseminariet på Uppsala uni-
versitet, de nationella doktoranddagarna i religionsvetenskap i Sigtuna 
med docent Thomas Ekstrand som opponent, den nationella forskar-
skolan i kyrkohistoria med teol. dr. Ingvar Bengtsson som opponent, 
De svenska historikerdagarna med docent Göran Åberg som opponent, 
kyrkohistoriska seminariet vid Lunds universitet och slutligen Semina-
riet för teologi och kyrka vid Örebro Teologiska Högskola med fil. lic. 
Mats Larsson som opponent. Året 2008–2009 tillbringade jag vid Duke 
University i USA. Den generositet jag här visades av professor Randy 
Maddox, som gav av sin tid och sitt kunnande, var överväldigande och 
viktig. Frågor om moderniteten hade jag förmånen att få diskutera med 
professor Stanley Hauerwas. Jag fick också möjlighet att lägga fram en 
text vid The Theology and Ethics colloqium med Sean Larsen som insiktsfull 
opponent. Andra som bistått med råd och läsning under processens gång 
är professor Stephan Borgehammar, professor Samuel Rubenson, teol. 
dr. Jonas Ideström, teol. dr. Stina Fallberg Sundmark, professor Mia 
Lövheim, professor Gunnel Cederlöf, docent Torsten Bergsten, fil. dr 
Göran Sahlberg, Josef Bergdahl, professor Gunilla Gren, Eber Axelsson, 
Benjamin Ekman och Birger Davidsson. 

Bidrag till tryckning, teknisk utrustning och studieresor har frikostigt 
lämnats av Sverige-Amerikastiftelsen, Samfundet Pro Fide et Christia-
nismo, Helge Ax:son Johnsons stiftelse, C. E. Wikströms stiftelse genom 
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Frikyrkliga forskningsrådet samt Teologiska fakulteten genom anslag 
för ograduerade forskare. 

Till avhandlingsarbetet hör inte bara reflexion, utan även praktikali-
teter. Jag vill tacka arkivpersonal, i synnerhet på Arkivcentrum Örebro 
för tillmötesgående och hjälp, teol. dr. Göran Janzon för hjälp och tips 
angående arkiv, Niklas Varisto i Finland som tolkade Emil Gustafsons 
stenografi, läkaren Mattias Ekstedt som tog sig an uppdraget att för-
söka diagnostisera Gustafsons sjukdom över hundra år efter hans död 
och Lillemor Holmberg i Liared, som så vänligt tog emot mig och vi-
sade mig de lokala arkiv som fanns där. Slutligen själva boken: Gunilla 
Edström samt min familj för korrekturläsning, Tomas Einarsson för 
hjälp med bokens figurer, Martha Middlemiss Lé Mon för korrektur 
av den engelska sammanfattningen samt Magnus Åkerlund för bokens 
formgivning.

Det går inte att avsluta ett projekt som detta utan att med tacksam-
het tänka också på de närmast sörjande, som nu kanske gläder sig mest 
över att det är över. Tack Lydia, och tack Etty. Det finns naturligtvis 
inga ord. 

Med detta avslutas en tjugofemårig vandring genom det svenska ut-
bildningssystemet. Boken tillägnas mina lärare genom åren: från lekis, 
genom grundskolan och gymnasiet till universitetet. Tack för allt jag fått 
lära mig genom att lyssna på och försöka imitera er. 

Tråstorp, askonsdagen 2012 
Joel Halldorf
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Det svenska 1800-talet kännetecknades av samhällelig modernisering 
och religiös differentiering. Tekniska innovationer möjliggjorde järn-
vägsbyggande och ångkraft.1 De förbättrade kommunikationerna ledde 
till att Sverige knöts samman nationellt och till att de internationella 
kontakterna ökade.2 Den tilltagande urbaniseringen och det industriella 
genombrottet under 1800-talets andra hälft innebar ett uppbrott från 
det agrara samhället.3 Politiskt speglades samhällets modernisering i att 
ståndsriksdagen avskaffades och ersattes av tvåkammarriksdagen.4 Den 

1 Sjöberg 1956; Montgomery 1966 (1931), s 195–216. Diskussioner om de förbättrade 
kommunikationernas betydelse förekommer även i översiktsverk om det svenska 1800-ta-
let, se t.ex. Carlsson & Rosén 1980 (1961), s 355–160; Schön 2000, s 124–126, 159–163. 

2 En konsekvens av den ökade rörligheten var emigrationen från Sverige till främst USA. 
Se Carlsson & Rosén 1980 (1961), s 363–372 för en översikt och Norman 1974 för en när-
mare undersökning av migrationen i Sverige, inklusive emigrationen, i slutet av 1800-ta-
let. Se Ostergren 1988 för en studie som också undersöker de emigrerade svenskarnas 
tillvaro i och påverkan på de amerikanska samhällen där de kom att bosätta sig. Jfr även 
Ljungmark 1965; Janson 1970 (1931); Montgomery 1966 (1947), s 178–187.

3 För urbaniseringen i Sverige under denna tid, se Öhngren 1977. Se även Carlsson & 
Rosén 1980 (1961), s 24–31, 360–363, särskilt s 361; Montgomery 1966 (1931), s 16–20, 
191–194. Industrialismens genombrott i Sverige delas ofta in i två faser: det första 
och det andra industriella genombrottet. Det första förläggs till strax efter 1800-talets 
mitt och kännetecknas av fabrikens och maskinernas etablering. Det andra dateras till 
1890-talet och kännetecknas av massproduktion och omvandlingen av samhället till 
ett industrisamhälle. Isacson 2002, s 15. Jfr Schön 2000, s 137–206 för industrialismens 
genombrott eller den första industriella revolutionen och s 209–324, särskilt s 209, 220 
för det andra industriella genombrottet. Se även Rydén 2002a, Rydén 2002b och Ny-
berg 2002. Se vidare Carlsson & Rosén 1980 (1961), s 348–408 och Montgomery 1966 
(1931). För jordbrukets omvandling under denna tid, se Wohlin 1909; Peterson 1989; 
Morell 2002.

4 För en översikt, se Carlsson & Rosén 1980 (1961), s 338–347, 410–423. För diskus-
sionerna som föregick representationsreformen och tvåkammarriksdagens införande, se 
Ekman 1966. För tvåkammarriksdagens verksamhet fram till 1880-talet, och i synner-
het relationen mellan första och andra kammaren, se Nilsson 1994. Nilsson diskuterar 

1
Inledning
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tekniska utvecklingen ledde tillsammans med den lagstadgade tryckfri-
heten till uppkomsten av en rad tidningar och bokförlag, vilket bidrog 
till en större mångfald i samhället.5 

Den svenska evangelikala rörelsen fanns mitt i detta skeende. Genom 
internationella kontakter mottogs impulser från i synnerhet den anglo-
saxiska världen.6 De förbättrade kommunikationerna gynnade rörelsens 
evangelisation i Sverige och mission utomlands.7 Urbaniseringen inne-
bar en social omvälvning som Svenska kyrkan med sin bas i socknen 
tidvis fick svårt att möta. De mindre institutionaliserade evangelikala 
väckelserörelserna var däremot väl anpassade till dessa nya omständighe-
ter, och de försökte även möta de sociala behov som urbaniseringen or-
sakade.8 Tack vare förändrade konventikelbestämmelser från mitten av 
1800-talet kunde dessa rörelser dessutom verka inom lagens råmärken.9 

Under 1880-talet växte den svenska helgelserörelsen fram, och flera 
forskare har uppmärksammat dess relation till den accelererande mo-
derniseringsprocess som Sverige genomgick under detta årtionde.10 

även sambandet mellan statens verksamhet och samhällets modernisering, se s 129–144, 
259–286. Se även Svärd 1954. 

5 Lenhammar 1981; Nordmark & Johannesson & Petersson 2001; Taylor 2004, s 83–99. 

6 I Newman 1933 återfinns en rad exempel på detta. Se Hodacs 2003 för kontakter mellan 
den svenska och den brittiska evangelikala rörelsen; jfr Westin 1956, s 24–31; Gustafsson 
1962, s 23–26, 33; Bexell 2003, s 40, 264f. För baptismens framväxt och tidiga kontakter 
med USA, se Lagergren 1998, s 51f; Westin 1956, s 37, 39, 44, 48, 52–66; Bexell 2003, s 
41–43. Se vidare Janzon 2008, s 59–114, särskilt s 60–77 samt Bexell 2003, s 250–252 för 
John Ongmans och den baptistiska Örebromissionens relationer till USA. För meto-
dismens anglosaxiska kontakter, se Westin 1956, s 66–92; Bexell 2003, s 101–104. För 
adventismen, se Lindén 1971, särskilt s 176ff; Bexell 2003, s 252. Se vidare Torjesen 1985, 
Erickson 1996, Gunner 2003 och Fahlgren 2006, s 81–120 för studier av svenska evangeli-
kala förkunnare som emigrerat till USA – och Wejryd 2002 för en studie av en hel rörelse 
som gjort det.

7 För ett belysande exempel, se Gunner 2003, särskilt s 143–184. Till kommunikationer 
räknas här förutom möjligheten att resa också den att kunna kommunicera via det skrivna 
ordet, bland annat i form av tidningar och böcker. Om den kristna pressen under 1800-ta-
let, se Lenhammar 1981 och Sundblad 1992. Se även Lindström 1997, särskilt s 22–33 för 
både betydelsen av och synen på tidningar och litteratur inom 1800-talets evangelikala 
väckelse. För betydelsen av tidningar och tidskrifter inom helgelserörelsen och det tidiga 
1900-talets pingstväckelse, se Bundy 2009. 

8 Bexell 2003, s 222f; jfr Hallingberg 2010, s 279–302. Se Smith 1980 (1957), s 63–79; 
McLeod 2000, s 184–197 samt McLeod 1997 (1981), s 75–97, särskilt s 81f för internatio-
nella perspektiv. 

9 Westin 1956, s 11–22; Sandewall 1961.

10 Linderholm 1925, s 44 pekar på inflytandet från den anglosaxiska världen. Även Westin 
betonar detta, samtidigt som han påpekar att »den angloamerikanska helgelsereligiosite-
ten« fanns redan tidigare i Sverige, genom metodismen. Westin 1956, s 140. Björn Svärd 
ser förutom inflytandet från USA helgelserörelsen som en reaktion på det moderna sam-
hällets tilltagande sekularisering. Svärd otryckt 1991, JHA, s 12–16. Gunilla Gunner sätter 
helgelserörelsen i relation till den moderna kvinnorörelsen och de förändrade könsroller 
som moderniteten innebar. Gunner 2003. Sune Fahlgren relaterar rörelsens uppkomst till 
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Rörelsen fick sitt främsta institutionella uttryck i Helgelseförbundet, 
grundat omkring år 1887. Den inflytelserike predikanten, författaren 
och sångdiktaren Emil Gustafson (1862–1900) tillhörde denna orga-
nisation. Hans liv och verksamhet var på många sätt beroende av den 
pågående moderniseringen. Han läste böcker översatta från engelska, 
lyssnade till amerikanska förkunnare, gjorde predikoresor med hjälp av 
tåg, publicerade sig i tidningar, skrev och gav ut böcker samt tillhörde 
en rörelse med laglig rätt att organisera sig och verka i samhället.

Hos Gustafson återfinns en reflexion över den omvälvande tid som 
han levde i. Han var kritisk till det moderna samhället. Detta var inte 
enbart väckelsepredikantens generella avfärdande av »världen« utan-
för kyrkan, utan kritiken tog sikte på det han uppfattade som det mo-
derna samhällets specifika karaktär. Det syns redan i de beteckningar 
han använde om samtiden: »upplysningens tidehvarf«, »förnuftets 
tidehvarf«, »nutidens elektriska tidehvarf«, »ångans och elektricite-
tens tidevarf [sic]«.11 Tidens vetenskapliga utveckling gick hand i hand 
med ett moraliskt förfall, hävdade han.12 Tekniska hjälpmedel riskerade 
skapa »lättingar« vana att få allt de pekade på.13 Det moderna förnuftet 
överskattade sig självt.14 »Woltaires [sic] filosofi« och annat fritänkeri 
underminerade den kristna tron.15 »Vakten eder för den moderna ti-
den!« skrev han varnande i ett brev: »världen [har] så mycket tjusande 
för unga, känsliga själar«.16 I en av sina skrifter kommenterade han att 
»tidsandan är sjuk«, och längre fram att denna tidsanda »utöfvar ett näs-
tan oemotståndligt inflytande på hvar och en, som drages till verlden«.17 

Gustafson levde sitt liv mitt i en modernitet som han försökte värja 
sig mot. Hans verksamhet var beroende av moderniteten, samtidigt var 
han kritisk till den. Detta spänningsförhållande är undersökningens 
utgångspunkt.

en ökad religiös differentiering och dess teologi till samtidens optimism, framstegstro och 
ökade demokratisering. Fahlgren 2006, s 155, 191. Erik Sidenvall diskuterar missionärer 
knutna till Helgelseförbundet utifrån i synnerhet samtida medelklassideal rörande bland 
annat respektabilitet, självförverkligande, självständighet, karriär, arbetsmoral, familjeliv 
och inte minst manlighet. Sidenvall 2009. 

11 Gustafson 1895, s 32, 40; TS 9 (1898), s 149; Anteckningsbok 1896a, »Har du sett en 
advokat…«, F5:8, HFA, ACÖ. 

12 TS 4 (1893), s 3, 50. 

13 TS 8 (1897), s 74.

14 Gustafson 1895, s 32.

15 Gustafson 1895, s 40. 

16 TS 18 (1907), s 7. Kurs. i original. Brevet är daterat den 5.7.1896. 

17 Gustafson 1898b, s 71, 105. Kurs. i original. 
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Syfte och frågeställning

Syftet i detta arbete är studera relationen mellan den evangelikala rö-
relsen och moderniteten utifrån ett konkret fall. Undersökningens stu-
dieobjekt är evangelisten Emil Gustafson. Flera faktorer gör honom 
till lämplig utgångspunkt för en undersökning med detta syfte. För det 
första att han levde och verkade under 1800-talets avslutande årtionden, 
då moderniseringsprocessen i Sverige accelererade. Vidare den nära rela-
tionen mellan den svenska helgelserörelsen och moderniteten, som även 
noterats i tidigare forskning. Slutligen att han själv reflekterade över och 
medvetet sökte förhålla sig till sin moderna samtid. 

Modernitetsperspektivet bidrar till att placera Gustafson i hans his-
toriska kontext. Dessutom är modernitetsanalysen ett kritiskt redskap 
som gör det möjligt att komma åt djupt liggande strukturer i Gustafsons 
tänkande. 

I denna undersökning jämförs två företeelser: Emil Gustafsons spi-
ritualitet och moderniteten. Valet att sammanföra dessa två baseras på 
uppfattningen att de faktiskt hör samman: spiritualiteten måste förstås 
i relation till det historiska sammanhanget. Spiritualitets- och moder-
nitetsanalysen är därför inte två separata studier som slås ihop, utan 
de bidrar på ett naturligt och ömsesidigt sätt till att fördjupa varandra. 
Spiritualiteten analyseras med hjälp av tre analyskategorier: teman, mo-
tiv och praktiker. Modernitetsanalysen knyter an till dessa kategorier. 

I avhandlingens del I, undersökningsdelen, är uppgiften att ta fram 
ett underlag för analysen i del II. Det sker genom en inventering av 
centrala teman i Gustafsons spiritualitet utifrån frågan om sambandet 
med moderniteten. Den fråga som besvaras i del I lyder: 

	1	Hur samspelar de centrala temana i Emil Gustafsons spiritualitet 
med den omgivande moderniteten? (kap. 3–7)

Denna fråga besvaras genom fem delstudier av omvändelsen, kallelsen, 
lidandet, helgelsen och den andliga erfarenheten i Gustafsons spiritua-
litet. 

Avhandlingens del II består av analyser till största delen baserade på 
det empiriska material som tagits fram i del I. Först görs en sammanfat-
tande analys av förhållandet mellan Gustafsons spiritualitet och moder-
niteten så som den framträder i del I. Den fråga som här besvaras lyder:
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	2	Hur kan, utifrån vad som framkommit i undersökningsdelen, 
förhållandet mellan Gustafsons spiritualitet och den omgivande 
moderniteten karakteriseras? (kap. 8) 

Relationen till moderniteten behandlar en sida av det historiska sam-
manhanget, men spiritualiteten är också knuten till andra historiska fak-
torer, exempelvis religiösa, geografiska, socioekonomiska och kulturella 
faktorer. I undersökningsdelen (kap. 3–7) får den religiösa bakgrunden 
störst utrymme, men i kapitel 9 riktas uppmärksamheten i högre grad 
mot även de andra faktorerna. Här besvaras frågan: 

	3	Hur bidrar den specifika, historiska närmiljön till att forma  
Gustafsons spiritualitet och hans förhållande till moderniteten? 
(kap. 9)

Sedan vänds uppmärksamheten mot spiritualitetens interna dynamik. 
Först genom en syntes av spiritualiteten, det vill säga en beskrivning 
av Gustafsons spiritualitet utifrån de motiv som genomsyrar den. Här 
besvaras frågan: 

	4	Vilka motiv genomsyrar Gustafsons spiritualitet, och hur bidrar in-
teraktionen mellan dessa till att forma hans spiritualitet? (kap. 10)

Därefter riktas sökarljuset mot spiritualitetens tredje aspekt, prakti-
kerna. Ambitionen är att undersöka spiritualitetens gestaltning i ett 
antal praktiker, samt hur praktikerna påverkar Gustafsons förhållande 
till moderniteten. Den tvåledade fråga som här besvaras lyder: 

	5	Hur gestaltas Gustafsons spiritualitet i konkreta praktiker, och hur 
påverkar praktikerna hans förhållande till moderniteten? (kap. 11)

Som anges i syftesformuleringen ovan är ambitionen att denna speci-
fika fallstudie av Gustafsons förhållande till moderniteten ska ge ett 
bidrag till den vetenskapliga diskussionen om relationen mellan den 
evangelikala väckelsen och moderniteten. I avhandlingens avslutande 
kapitel relateras därför undersökningens resultat till det vetenskapliga 
samtalet i ämnet:
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	6	Hur förhåller sig beskrivningen av Gustafsons relation till modernite-
ten till de beskrivningar av relationen mellan den evangelikala rörelsen 
och moderniteten som återfinns i tidigare forskning? (kap. 12) 

Teoretiska perspektiv och metodiska tillämpningar

Föreliggande undersökning är en biografisk spiritualitetsstudie där 
»moderniteten« och »den evangelikala rörelsen« har en framträdande 
roll för analysen. I det följande klargörs innebörden av dessa perspektiv 
och termer. 

Spiritualitet

Begreppet spiritualitet har sin rot i latinets spiritualis som betyder »and-
lig«, och spiritualitetsstudiet handlar om det andliga livet.18 Ordet har 
lånats in från fransk, tysk och engelskspråkig forskning och försven-
skats så att vår tekniska term är i kontinuitet med den internationella. 
I spiritualitetsstudier betonas att spiritualiteten kommer till uttryck i 
livet som helhet, knuten till konkreta praktiker och ett i liv situerat i ett 
historiskt sammanhang. Det är med andra ord en disciplin som strävar 
att arbeta holistiskt.19 

Det har gjorts flera försök att definiera såväl fenomenet spiritualitet 
som disciplinen spiritualitetsforskning.20 Somliga betonar ämnets teo-
logiska karaktär, och behandlar det i nära anslutning till systematisk 
teologi. Andra har en existentiell och antropologisk ansats, och ser spi-
ritualiteten som ett uttryck för människans djupaste och mest autentiska 
jag. Åter andra lägger tyngdpunkten på spiritualitetsstudiets konkreta, 
historiska dimension.21 Jag förstår spiritualitetsbegreppet som en her-
meneutisk kategori, med vars hjälp de identitetsbärande aspekterna av 
en persons eller en rörelses religiösa liv lokaliseras och analyseras.22 

18 För en historisk översikt av begreppet spiritualitet, se Sheldrake 1995, s 40–61; Sheld-
rake 2007, s 2–4; Josefsson 2005, s 26–29; McGinn 2005, s 26–29; Perrin 2007, s 26–31.

19 Schneiders 1990, s 32f; Sheldrake 1995, s 57–61; Härdelin 1996a, s 311–314; Josefsson 
2005, s 30f. 

20 För forskningsöversikter, se McGinn 2005; Perrin 2007, s 31f.

21 För dessa tre perspektiv, se McGinn 2005, s 29–35.

22 Denna akademiska förståelse möter i dag konkurrens av en populär förståelse, där spi-
ritualitet används om privatreligiositet i motsats till organiserad religion. Se t.ex. artikeln 
»Är du multispirituell« i SvD 2010.2.24 vilken inleds: »Vad händer inom spiritualiteten, 
som man numera kallar människors intresse för andlighet?« (Lagercrantz 2010). En lik-
nande förståelse av begreppet finns inom religionssociologin, se t.ex. Heelas & Woodhead 
(red.) 2005. I Nationalencyklopedin definieras emellertid spiritualitet i linje med hur det 
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Att studera spiritualitet är att studera en rörelses, epoks eller män-
niskas andlighet, andliga liv eller, om man så vill, andliga profil så som 
den konkret kommer till uttryck.23 Men vad av allt som en människa 
tänker, säger och gör kan räknas som uttryck för spiritualiteten, och vad 
faller utanför? Philip Sheldrake definierar spiritualitet som »the conscious 
human response to God that is both personal and ecclesial«.24 Denna definition 
av spiritualitetsstudiets objekt är enkel och samtidigt dynamiskt öppen 
mot olika typer av sammanhang – såväl sociologiskt som historiskt.25 
Studieobjektet är enligt denna definition det levda religiösa livet, vilket 
förstås som en människas eller en mänsklig gemenskaps medvetna re-
spons på det man uppfattar som Gud eller en gudomlig verklighet. 

Vad denna medvetna respons består av varierar från sammanhang till 
sammanhang: för somliga är en speciell kosthållning – att man undviker 
fläskkött eller bara äter sådan mat som är ekologiskt odlad – en oskiljbar 
del av det religiösa livet, medan andra inte medvetet låter vad man äter 
påverkas av gudstron. Eftersom det är fråga om hela existensen kan den 
konkreta responsen bestå av många ting. För att det ska vara möjligt att 
genomföra en undersökning måste därför någon form av begränsning 
tillföras. Ulrik Josefsson menar att uppmärksamheten ska riktas mot 
det identitetsskapande hos studieobjektet. Han kallar detta »identitets-
bärande element«, och menar att spiritualiteten består av tre sådana 
element: läror, handlingsmönster och grundhållningar.26 

används här, som »det andliga livet och dess konkreta uttryck, såsom dessa är relaterade 
till en bestämd trosövertygelse och till en religiös gemenskap«; se Härdelin 1995.

23 Uttrycket »andlig profil« används av Stephan Borgehammar, se Borgehammar 1998, 
s 113. 

24 Sheldrake 1995, s 45. 

25 Josefsson ligger nära denna förståelse när han definierar spiritualitet som »det levda 
religiösa livet«. Josefsson 2005, s 29. Han anger Schneiders och Härdelin som främsta 
inspiratörer för denna definition, men i fotnoterna figurerar även Sheldrake – se t.ex. 
Josefsson 2005, s 39 n. 3, 23. Åtskilliga andra definitioner har föreslagits. För en översikt, 
se Perrin 2007, s 31f. Den inflytelserika forskaren Sandra Schneiders har gett två defini-
tioner av spiritualitetsstudiets forskningsprojekt. Dels »the experience of consciously striving 
to integrate one’s life in terms of self-transcendence toward the ultimate value one perceives«, dels 
»the experience of conscious involvement in the project of life-integration through self-transcendence 
toward the ultimate value one perceives«. Jfr Schneiders 1990, s 23, 31 och Schneiders 1998, s 
2f; se Schneiders 1998, s 12 n. 4 för en kommentar till skillnaderna mellan definitionerna. 
I sina definitioner för hon samman den tidiga akademiska förståelsen av spiritualitet 
som en term för det inre livet och den senare som en beteckning på det meningsbärande 
och integrerande hos religiösa personer och gemenskaper. Ett problem är emellertid att 
hennes förståelse är tätt knuten till en modern syn på jaget, vilket återspeglas i begrepp 
som »experience«, »consciously striving«, »project of life-integration« och »self-transcendence«. 
Detta gör dem svåra att använda i historiska undersökningar. Härdelin definierar spiritua-
litet som »teologi för praktiskt bruk«. Härdelin 2005, s 29. 

26 Josefsson 2005, s 31–39. Josefsson förstår identitetsbärande element som »det som är 
viktigt i personens eller gruppens uppfattning av sig själv« (s 32). Det identitetsbärande 
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Föreliggande undersökning hämtar inspiration från Josefssons vilja 
att söka sig mot det centrala och identitetsbärande, men har ambitionen 
att utveckla metoden. Josefsson talar om spiritualitetens »integrerande 
centrum« och vill fånga spiritualitetens dynamiska kvalitet.27 Likväl har 
hans presentation av den tidiga pingströrelsens spiritualitet karaktären 
av en lista med inslag, där det som saknas i analysen är just dynamik 
och interaktion. Denna stelhet har att göra med att kategorierna läror, 
grundhållningar och handlingsmönster ligger för nära den systematiska 
teologins terminologi. 

De kategorier som används här benämns inte »identitetsbärande ele-
ment«, utan kallas i stället centrala aspekter av spiritualiteten. Termen 
aspekt signalerar att spiritualiteten är ett integrerat helt, och inte består 
av delar – eller element – som potentiellt skulle kunna skiljas från varan-
dra. Varje aspekt utgör en infallsvinkel eller ett perspektiv på helheten. 
En konsekvens blir att det är svårt att skapa vattentäta skott mellan 
undersökningarna av de olika aspekterna, eftersom dessa hänger ihop i 
en gemensam helhet. Överlappningar och vissa upprepningar blir därför 
oundvikliga, och en följd av att metoden tillämpas konsekvent. 

Spiritualitetens tre aspekter definieras som teman, motiv och prak-
tiker. Temana är spiritualitetens mest framträdande aspekter, och får 
därför störst utrymme. Motiven är aspekter som genomsyrar de centrala 
temana och spiritualiteten som helhet. Praktikerna är spiritualitetens 
konkreta gestaltningar. Vilken typ av innehåll kategorierna har är inte 
förutbestämt, utan bestäms i relation till studieobjektet. Kategorin te-
man är exempelvis inte på förhand definierad som läror eller emotioner. 
Kategorins innehåll bestäms av hur studieobjektet håller ihop det som 
studeras.28 Ambitionen är att undvika fragmentisering och låta katego-
rierna ligga så nära studieobjektet som möjligt. Därigenom blir det också 
lättare att iaktta dynamik och interaktion.

Sammanhangets betydelse för förståelsen av spiritualiteten har lyfts 
fram av flera forskare.29 Gustafsons historiska sammanhang är till att 

är inte endast det som är centralt för en person eller för ett sammanhang, utan också det 
som är specifikt och som fungerar som avgränsande gentemot omgivningen. Josefsson 
2005, s 30, 35–37. Även Härdelin lyfter fram spiritualitetsstudiets fokus på det centrala, 
bland annat genom att föreslå som lämplig fråga för ett spiritualitetsstudium vad ett 
kristet liv innebär för studieobjektet. Härdelin 1996b, s 87. Frågan om identitet har inte 
samma centrala ställning här som hos Josefsson; jfr Josefsson 2005, s 31–33.

27 Josefsson 2005, s 30, 35–37.

28 Jfr Härdelins betoning av att forskaren i en spiritualitetsstudie ställer andra frågor än i 
den systematiska teologin, frågor som rör den kristna existensen. Härdelin 1996b, s 87f.

29 Se Sheldrake 1995 (1991), särskilt s 65–87; Sheldrake 2007, s 6–10; Härdelin 1996a, s 
311; Härdelin 1996b, s 88; Principe 2005; Schneiders 2005, s 9; McGinn 2005, s 33f. 
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börja med det moderna västerlandet. Därför är det naturligt att sätta 
hans spiritualitet i relation till moderniteten. Till detta kommer kon-
kreta historiska faktorer: religiös hemvist, geografi, socioekonomiska 
faktorer och samtida kulturella och filosofiska tankeströmmar. Allt detta 
påverkar och bidrar till att forma spiritualiteten. 

Jämförelsen med moderniteten görs främst i undersökningen av spi-
ritualitetens bärande teman. Detta av två skäl. För det första utgör dessa 
ingången till spiritualiteten: karakteriseringen av övriga aspekter – i 
synnerhet motiven – bygger på en analys av temana. För det andra finns 
här mest material och därmed bäst förutsättningar för en gedigen analys. 

För att sammanfatta: Spiritualitet förstås i denna undersökning som 
det levda kristna livet, det vill säga det i livet som utgör en medveten re-
spons på vad som uppfattas som en gudomlig verklighet. Denna respons 
är beroende av historiska omständigheter. Att studera spiritualiteten 
innebär att undersöka de centrala aspekterna i detta liv. Dessa benämns 
som teman, motiv och praktiker. 

tema

All kristen spiritualitet handlar om människans väg till Gud.30 Det gäller 
Paulus brev i Nya testamentet, den tidiga kyrkans monastiska rörelser, 
den medeltida katolska kyrkan med dess pilgrimsfärder, 1600-talets 
brittiska puritanism och 1900-talets pentekostala karismatik.31 Detta 
har uttryckts med olika begrepp, exempelvis lärjungaskap, efterföljelse, 
helgelse, gudomliggörelse (Θέωσις; theosis) och andedop. Gemensamt är 
att det kristna livet inte förstås statiskt, utan som en pågående rörelse 
mot Gud – en väg. Varje kristen spiritualitet gestaltar i någon mening 
det som i kristen tradition kallats ordo salutis, en frälsningsväg och en 
nådens ordning. Detta gäller också Emil Gustafson, som själv sökte och 
ville leda andra till en djupare gemenskap med Gud.

Spiritualitetens teman utgörs av hållpunkter eller moment på män-
niskans väg till Gud. Genom sitt gemensamma mål binds spiritualitetens 
teman samman – de förutsätter varandra och kan inte skiljas åt. Den frå-

30 Kees Waaijman föreslår att »we can define the formal object of spirituality as divine-human 
transformation«. Waaijman 2002, s 424. Sheldrake skriver att spiritualitet ofta antas 
involvera »some kind of vision of the human spirit and what will assist it to achieve full potential«. 
Sheldrake 2007, s 2. Se även Perrin 2007, s 32. 

31 Jfr Sheldrake 2007, särskilt s 32: »It is now possible to describe briefly the fundamental charac-
teristics of all forms of Christian spirituality. […] [A]t its heart, Christian spirituality is founded on 
’discipleship,’ a dual process of conversion […] and of learning how to follow in the way of Jesus and, 
like him, to proclaim God’s Kingdom.« 
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ga som ställs för att identifiera spiritualitetens teman lyder: ’Vilka är de 
centrala momenten i människans väg till Gud i Gustafsons spiritualitet?’ 

Det handlar inte om att kartlägga undersökningsobjektets teoretiska 
eller teologiska beskrivning av denna väg. Spiritualiteten är det levda 
kristna livet, och det är vad som i realiteten betonas som ger spirituali-
teten dess karaktär. Det som söks är det centrala; teman som är bärande. 
Spiritualitetens bärande teman identifieras med hjälp av skärningspunk-
terna mellan lära och liv. Ett bärande tema har en central plats i såväl 
skrivna texter som det levda livet. 

Spiritualitetsforskarna Härdelin och Josefsson är båda intresserade 
av det centrala hos studieobjektet, men presenterar två olika vägar till 
att identifiera det. Härdelin knyter spiritualitetsstudiet till idéhistorien, 
och menar att forskaren ska använda sig av den innehållsanalytiska me-
toden. Spiritualitetsanalys är för Härdelin textstudier med en annan typ 
av frågor än vad exempelvis den systematiska teologin använder sig av. 
Det handlar om frågor som rör den kristna existensen, inte frågor om 
specifika systematisk-teologiska trossatser.32 För Härdelin fyller spiri-
tualitetsstudiet en viktig funktion genom att erbjuda en väg till analys av 
texter där teologin presenteras integrativt – som i exempelvis medeltida 
monastiska texter. I stället för att fragmentisera dessa genom att ställa 
frågor som de inte är avsedda att besvara, förespråkar Härdelin en metod 
där man når texternas centrum genom en språklig analys av ordkluster.33 
Josefsson finner det centrala med hjälp av kategorierna frekvens och 
motivering. Frekvens handlar om hur ofta ett element förekommer, om 
det dyker upp i olika typer av material och om det har en stark ställning 
över tid. Den andra variabeln har att göra med hur ett specifikt element 
motiveras: är det föreskrivet eller endast rekommenderat?34 

Här identifieras spiritualitetens bärande teman genom en studie av 
liv och lära utifrån en medvetenhet om det kristna livets mål (τέλος; telos). 
Frekvens, det vill säga frågan om hur ofta ett tema förekommer, är en 
variabel när det gäller att identifiera bärande teman i ett källmaterial. 
Men det är inte möjligt att statistiskt räkna fram ett resultat, bland an-
nat eftersom andra faktorer kan påverka frekvensen. Exempelvis kan ett 
inslag i spiritualiteten uppfattas som kontroversiellt och därför ständigt 
behöva motiveras, eller vara så självklart att det sällan kommenteras. 
Även variabeln motivering kan leda fel, eftersom det mest grundläg-

32 Härdelin 1996b, s 87f. 

33 Härdelin 1996c, s 186–188, 202–205. 

34 Josefsson 2005, s 33–35. Se Laghé 2004, s 12–15 och Østtveit Elgvin 2010, s 23–34 för 
andra bearbetningar av spiritualitet som metod och teori vid svenska universitet.
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gande i livet inte alltid motiveras explicit, utan snarare fungerar som en 
utgångspunkt, ett a priori. I anknytning till, men inte i full samstämmig-
het med, Josefsson skulle jag snarare säga att den bedömning som görs 
i sökandet efter spiritualitetens bärande teman är såväl kvantitativ som 
kvalitativ. Det innebär att hänsyn måste tas både till hur ofta Gustafson 
återkommer till ett visst tema och vilken tyngd det därvid tycks ha för 
honom. Identifikationen sker genom en hermeneutisk process. Urvalet 
kan motiveras på ett förhoppningsvis övertygande sätt, men det kan 
däremot inte sättas på formel eller redovisas i tabeller. 

Hos Gustafson identifieras i undersökningens del I fem bärande 
teman: omvändelse, kallelse, lidande, helgelse och andlig erfarenhet. 
Dessa ger konturerna åt hans spiritualitet. De har också karaktären av en 
ordo salutis. Alla utgör hållpunkter på människans väg till Gud. En del ska 
passeras, andra integreras allt mer i en livslång process. De samspelar på 
ett dynamiskt sätt för att dra människan till en djupare gudsgemenskap. 
I inledningen av varje kapitel motiveras kvantitativt och kvalitativt var-
för det aktuella temat betraktas som bärande i Gustafsons spiritualitet.

motiv

Med »motiv« avses aspekter som genomsyrar spiritualiteten som hel-
het. Ett tema har en konkret, livsnära sida, vilket är en konsekvens av att 
det knyts till livet och inte bara till läran. Motiven har en mer abstrakt 
karaktär, vilket hör samman med deras förmåga att genomsyra helheten 
och integreras i en mångfald av aspekter. De definieras metodiskt snarare 
än teoretiskt, genom frågan: Vilka grundläggande perspektiv på det 
kristna livet genomsyrar spiritualitetens teman? 

Motiven är spiritualitetens andra dimension. De bärande temana är 
resultatet av en horisontell läsning av spiritualitet (figur 1, s 25). Moti-
ven framträder genom en vertikal läsning av detta material. Ett rutnät 
bildas, med andra ord (figur 2, s 25). Om spiritualiteten liknas vid ett 
hus ger temana huset dess form, medan motiven står för husets färg. De 
bärande temana strukturerar spiritualiteten, medan motiven färgar den. 

För identifikationen av motiven analyseras de centrala temana tillsam-
mans, som den helhet de utgör. Det som söks är det som är gemensamt 
för de fem, det vill säga som genomsyrar dem och håller dem samman. 

Begreppet »motiv« återfinns i flera spiritualitetsstudier, men utifrån 
en annan förståelse än här, och sällan metodiskt definierat. Härdelin 
menar att spiritualitetsforskningens främsta uppgift är att identifiera 
och undersöka de »teologiska motiv« som är drivande i undersöknings-
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objektets andliga liv. För Härdelin motsvarar motiven det centrala hos 
undersökningsobjektet. Former, övningar och uttryck ses som sekun-
dära gestaltningar av dessa motiv.35 Att utifrån denna förståelse av motiv 
likställa dem med spiritualitetens helhet eller essens är emellertid endi-
mensionellt, eftersom det inte tar hänsyn till att spiritualiteten består 
av såväl lära som liv. 

praktik

Praktikerna är de konkreta gestaltningarna av spiritualiteten. De utgör 
spiritualitetens tredje dimension (figur 3).36 

Härdelin definierar spiritualitet som »teologi för praktiskt bruk«, det 
vill säga den del av teologin som är avsedd att gestaltas i kyrkans liv.37 
Enligt Härdelins synsätt är spiritualiteten ett utflöde av en viss teologi:

Att studera en epoks eller en rörelses eller en individs spiritualitet är […] 
att söka efter de – mer eller mindre klart artikulerade – teologiska fakto-
rer som bestämmer hur en kristen existens tar sin form, eller att analysera 
den lära som väglett dessa tider, grupper eller individer, eller att under-
söka den undervisning med vilken de väglett andra.38

Relationen mellan praktik och teologi är emellertid ofta den omvända 
jämfört med vad Härdelin föreslår.39 Begynnelsen är inte nödvändigtvis 
en teori utan ofta en praktik. Det sätt på vilket livet levs i praktiken for-
mar successivt en teori om tillvaron, och inte sällan är det först i samband 
med en kris som innebörden av erfarenheten eller praktiken artikuleras 
systematisk-teologiskt.40 Den kristna teologin var ursprungligen resul-
tatet av en erfarenhet, nämligen mötet med den uppståndne Kristus. 
Kyrkans fortsatta teologiska arbete var en kontinuerlig reflexion över 
en specifik praktik, nämligen gudstjänsten. Praktiken ger alltså teorin, 
och inte tvärtom. Lex orandi, lex credendi som ett berömt uttryck från den 
kristna traditionen lyder: som man ber, så tror man.

Härdelins perspektiv ligger nära till hands om studieobjektet är en 

35 Härdelin 1996a, s 308; jfr Laghé 2004, s 13, 176; Østtveit Elgvin 2010, s 23–26. 

36 För relationen mellan spiritualitet och praktiker, se Perrin 2007, s 263–295. För prakti-
ker hos Josefsson, se Josefsson 2005, s 201–203.

37 Härdelin 2005, s 29. Jfr Härdelin 1996a och Härdelin 1996b. 

38 Härdelin 1996a, s 308. Kurs. i original. 

39 Jfr Miller 2005 (2003), s 20–23 för en kritik av synen på mänskligt agerande och 
mänskliga kulturer som i första hand utflöden av trossystem. 

40 Jfr Sigurdson 2006, s 77–80. 
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Spiritualiteten symboliseras i figuren av ett moln. Undersökningen av  
spiritualitetens teman, motiv och praktiker innebär en analys i tre dimensioner:  

en genomskärning på bredden, längden och djupet.

Figur 1

Figur 2

Figur 3
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starkt institutionaliserad religiös gemenskap. Där är det troligen möjligt 
att finna stabila mönster för praktikerna. Men det blir mer problematiskt 
i forskning inriktad på sammanhang där den systematiska teologin och 
kyrkorätten inte är utvecklade på samma sätt, till exempel i den tidiga 
kyrkan eller 1800-talets evangelikala väckelserörelser. Här uttrycks tron 
praktiskt mer än teoretiskt, och det sätt på vilket tron gestaltas kan säga 
mer om den kristna identiteten än vad som dittills satts på pränt i syste-
matisk form.41 En metodologisk konsekvens av detta är att annat mate-
rial än skrivna texter kan konsulteras för att kasta ljus över spiritualiteten 
– till exempel beskrivningar av praktiker, eller, där dessa finns att tillgå, 
levande gudstjänstmiljöer. När så sker bör forskaren vara öppen för 
att det i detta material är möjligt att se sammanhang och mönster som 
inte framgår i det skrivna; saker som kompletterar och kastar ljus över 
texterna, eller till och med sådant i livet som går på tvärs med läran.42

Praktiker förstås här som socialt etablerade aktiviteter. Individen 
utövar alltid en praktik som del av en mänsklig gemenskap, även då 
praktiserandet sker i avskildhet.43 Handlingsmönstret är föreskrivet eller 
uppmuntrat av en gemenskap, och praktiserandet sker mimetiskt, det 
vill säga relaterat till förebilder. Därmed framträder genom praktikerna 
spiritualitetens sociala karaktär. En gestaltning av kristen tro måste för-
stås i anknytning till studieobjektets konkreta ecklesiala sammanhang. 
Eftersom praktikerna är både sociala aktiviteter och en del av spirituali-
teten medverkar de till att den ecklesiala dimensionen blir en integrerad 
del av spiritualitetsstudiet. 

Biografi

Denna undersökning är en biografiskt inriktad fallstudie. Biografin har 
gått från att ha en självklar plats inom humanistisk forskning, till att 
kraftigt ifrågasättas, för att under de senaste decennierna åter komma 
till heders.44 Länge präglades biografiska arbeten av ett romantiskt vur-
mande för genierna som genom sin briljans reste sig över mängden och 

41 Jfr Fahlgren 2006 för en undersökning av ecklesiala identiteter där studien tar sin 
utgångspunkt i praktiker snarare än i lärodokument och teoretiska formuleringar. 

42 Denna kritik av Härdelin liknar Schneiders kritik av »those who think that theology is the 
subject matter of spirituality, that is, that spirituality is the living out of the implications of theology 
[…] Studying spirituality means learning how to mediate theological theory into religious practice«. 
Schneiders 2005, s 11.

43 Detta utvecklas ytterligare nedan i kap. 11. 

44 Ambjörnsson & Ringby & Åkerman 1997, s 7–16. 
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sin samtid.45 Men när tidsandan tog en ny riktning gjorde alliansen 
med idealismen att genren råkade i vanrykte.46 Under inflytande från 
naturvetenskapen kom lagbundenhet och kvantitativa metoder att pre-
mieras även inom humaniora, vilket resulterade i att samhället snarare 
än människan hamnade i fokus.47 Men »metaberättelsernas död« i slu-
tet av 1900-talet innebar ett slag mot försöken att förklara det förflutna 
genom stora teorier om samhället, och plötsligt var marken beredd för 
biografins återkomst.48 Allt fler historiker började arbeta efter devisen 
att sanningen finns i det partikulära. Kungsvägen till kunskap om det 
förflutna ansågs ha mindre med det generella och mer med det enskilda 
att göra: det unika – den enskilda människans liv och erfarenhet – är det 
generella, som historikern Göran B. Nilsson formulerat det.49 

Biografins återkomst innebär inte ett återvändande till idealism och 
hjältedyrkan. Poängen är inte längre att studieobjekten skiljer sig från 
mängden. Det biografiska studiet präglas i stället av en medvetenhet om 
att person och kontext är sammanvävda och därför inte kan studeras 
skilda ifrån varandra. Personen blir en öppning mot kontexten. Ett en-
skilt liv gestaltar ett historiskt sammanhang med bibehållen komplexitet 
och därmed mer precist än vad schematiska, abstrakta och generalise-
rande teorier om samhället klarar av. Det är också utgångspunkten i 
denna studie. Studieobjektet är begränsat och specifikt – predikanten 
Emil Gustafson – men ambitionen är att säga något om en större fråga, 
nämligen den om förhållandet mellan den evangelikala rörelsen och 
moderniteten.

Denna undersökning är ett försök att skriva en biografi med ett spi-
ritualitetsperspektiv. I sin kritik av den fromhetsforskning som före-
gick spiritualitetsstudiet konstaterar Härdelin att denna riktat sin upp-
märksamhet mot »ett biografiskt och psykologiskt studium av enskilda 
kristnas personliga andliga liv«. Den idéhistoriska bakgrunden till ett 
sådant perspektiv är enligt Härdelin romantikens personlighetsfilosofi, 
som ägnade sig åt »de ’religiösa genierna’, gärna tecknade i motsats till 
de breda folklagren«.50 På grund av dessa förskräckande spår är Här-

45 Jfr Dahlgren & Florén 1996, s 133.

46 Jonsson 1997, s 89. 

47 Nilsson 1997, s 19, 24; Ambjörnsson & Ringby & Åkerman 1997, s 12f. 

48 Uttrycket »metaberättelsernas död« är främst förknippat med den franske filosofen 
Jean-François Lyotard. Se Lyotard 1984. 

49 Nilsson 1997, s 19f. 

50 Härdelin 1996a, s 306; se även Härdelin 2005, s 29. 
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delin skeptisk till biografiskt inriktade spiritualitetsstudier.51 Men den 
samtida biografiska forskningen bygger inte på en sådan historiesyn. 
Med hjälp av den nyansats som skett inom disciplinen kan de fallgropar 
som Härdelin varnat för undvikas. I stället blir det nu tydligt att det 
finns stora fördelar med att kombinera biografin och spiritualitetsstu-
diet. Biografin riktar sökarljuset mot det levda historiska livet, vilket 
utgör kontexten i en spiritualitetsundersökning där en enskild person 
är studieobjektet.52 Spiritualitetsforskningen berikas när ett historiskt, 
biografiskt perspektiv tillförs textanalysen.53 

Den vetenskapliga biografin delas ofta upp i tre olika typer: livsverks-
biografin, med fokus på idéer och handlingar; psykobiografin, där motiv 
till och dolda underströmmar för personens handlande studeras; den 
existentiella biografin, med inriktning på en persons hållningar, driv-
krafter och attityder till livet.54 Denna undersökning har fokus riktat på 
Gustafsons religiösa liv, och hamnar därmed närmast den existentiella 
biografin. Den starka betoningen på det religiösa livets koppling till 
konkreta erfarenheter och historisk kontext gör att den även gränsar till 
livsverksbiografin. 

Modernitet

Begreppet modernitet syftar i sin enklaste betydelse på en tidsepok i 
västvärlden.55 Denna temporala förståelse är dock, som statsvetaren 
Björn Wittrock konstaterar, beroende av en substantiell.56 Att identi-
fiera ett antal århundraden som en distinkt epok kräver en uppfattning 
om vad som förenar dessa, och vad som samtidigt skiljer dem från andra 
tider.57 

Modernitetens kännetecken kan delas in i kulturella och sociala.58 

51 Laghé har kritiserat detta perspektiv hos Härdelin och menar att det inte finns något 
motsatsförhållande mellan spiritualitets- och fromhetsforskning, se Laghé 2004, s 14.

52 Principe 2005, s 45.

53 För exempel på biografiska spiritualitetsstudier, se Laghé 2004 och Østtveit Elgvin 
2010. 

54 Eriksson 1997, s 103–111; Aronson 2008, s 23–26.

55 För en historisk översikt över begreppets historia, se Seed 2002; Calinescu 2000 
(1987), s 21–25; Gillespie 2008, s 2–5.

56 Wittrock 2000. Se även Wiklund 2006, s 97f. Wiklund diskuterar sex olika betydelse-
dimensioner av begreppen modernitet och modernism, se s 96–101.

57 Jfr O’Brien 1999, s 17. 

58 Wittrock 2000. Se även Gaonkar, som diskuterar dessa två dimensioner i termer av 
»cognitive transformations« och »societal transformations«. Gaonkar 2001, s 1ff. 
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De sociala förändringar som brukar nämnas är industrialisering, urba-
nisering, utvecklingen av en kapitalistisk marknadsekonomi, demokra-
tisering samt framväxten av byråkratiskt organiserade nationalstater. 
Till de kulturella drag som lyfts fram hör individualism, instrumentell 
rationalitet, en mekanisk världsbild, vetenskaplig metodologi, utveck-
lingsoptimism samt sekularisering i någon form.59 

Även om det finns viss variation när det gäller denna typ av listor, 
råder ändå på detta plan en relativ konsensus bland forskarna. Diskus-
sioner uppstår kring andra frågor, som: När börjar moderniteten? Är 
moderniteten något positivt eller negativt? Vad är motorn i det moderna 
projektet?60 

Angående samspelet mellan sociala och kulturella faktorer har det 
funnits en tendens att identifiera moderniteten med de ideologier som 
sett de sociala förändringarna som positiva, det vill säga som en »utveck-
ling« av samhället. Därför sätts ofta likhetstecken mellan moderniteten, 
eller modernismen, och upplysningstänkande och rationalism.61 Men 
som flera forskare påpekat är även rörelser som är kritiska mot delar av 
denna samhällsutveckling – exempelvis marxismen och romantiken – att 
betrakta som moderna.62 

Professorn i litteraturvetenskap Torsten Pettersson diskuterar defini-
tionen av begreppet modernitet enligt följande: 

Positionsbestämningen [av moderniteten] kan självfallet inte utformas 
som en regelrätt definition, eftersom det som skall inringas inte är en 
essens, utan en komplicerad helhet av olikartade men ungefär samtidiga 
utvecklingstendenser. Deras rötter kan spåras tillbaka till upplysningsti-
den eller rent av renässansen, men det är under 1800-talet som de mar-
kant accelererar. Moderniteten som samhällstillstånd inträder sedan när 
tendenserna sammantagna når en viss nivå. När man anser det ske beror 
på vilka aspekter man vill betona.63	

Av citatet framgår för det första att moderniteten är något som växer 
fram gradvis. För det andra att moderniteten inte är ett enhetligt, enkelt 
definierat objekt, utan består av en rad olika inslag. Vilken datering för 
framväxten som anges beror på vilka av modernitetens kännetecken 

59 Se t.ex. Troeltsch 1912, s 17–37; Giddens 1991, s 14–21; O’Brien 1999, s 46; Wittrock 
2001; Gaonkar 2001; Pettersson 2001; Taylor 2007; Gregory 2012.

60 Se Turner 1994 (1992), s 7–32 för en översikt över dessa diskussioner; jfr även Wik-
lund 2006, särskilt s 97f.

61 Wiklund 2006, s 75–83, 89.

62 Wiklund, s 86–96. 

63 Pettersson 2001, s 28. 



· 30 ·

som prioriteras, samt vilken grad av närvaro de antas behöva ha för att 
motivera inledningen av en ny epok. För denna undersökning är det 
varken nödvändigt att diskutera frågan om datering eller vilka drag som 
främst ger epoken dess karaktär.64 Det räcker att konstatera att begrep-
pet modernitet används av forskare för att beteckna den västerländska 
kulturen i bred mening – alternativt paradigmet eller mentaliteten – och 
att denna tar form under århundradena efter reformationen genom ett 
samspel mellan olika faktorer. 65 

För att jämförelsen mellan Gustafsons spiritualitet och moderniteten 
ska bli givande krävs emellertid en bild av moderniteten med klarare 
konturer än den generella konsensus som beskrevs ovan. Denna bild 
hämtas från Charles Taylor, som ger den huvudsakliga teoribildning 
som undersökningen tar spjärn emot. Gustafsons spiritualitet analyseras 
utifrån Taylors beskrivning av moderniteten. Skälen för detta är flera. 
Till att börja med hör Taylor till de mest inflytelserika forskarna när 
det gäller moderniteten och dess kännetecken. För det andra har hans 
karakterisering av moderniteten en bredd som gör det möjligt att ställa 
Gustafson i relation till den utan att riskera att han ensidigt anpassas 
till en begränsad beskrivning. Det är inte ovanligt att forskare som be-
handlar moderniteten är inriktade på ett specifikt inslag i denna, medan 
Taylor i stället ägnat sig åt att försöka teckna en helhetsbild.66 

Parallellt med denna bredd finns hos Taylor frågan om den moderna 
identiteten, och eftersom även spiritualiteten har identiteten i fokus 
innebär det att många kopplingar naturligt uppstår. Vidare har Taylors 
analys ett djup som kan bidra till att fördjupa analysen av Gustafson. 
Taylors presentation av moderniteten har dessutom en historisk dimen-
sion genom att han diskuterar dess framväxt. Det gör den särskilt lämp-
lig att använda i en historisk undersökning. Slutligen har Taylor i sina 
arbeten inkorporerat tankar från andra inflytelserika teoretiker – bland 
andra Foucault, Habermas, MacIntyre, Weber, Elias – vilket bidrar till 
bredden i hans framställning.67 

64 Se epilogen nedan för en tentativ diskussion kring denna fråga. 

65 Om moderniteten som kultur, se Gaonkar, s 15. Se även Wittrock 2001: »Thus, mo-
dernity may be understood as culturally constituted and institutionally entrenched.« Jfr Anthony 
Giddens, som definierar moderniteten som »modes of social life or organisation which emerged 
in Europe from the seventeenth century onwards and which subsequently became more or less world-
wide in their influence«. Giddens 1990, s 1. 

66 Se i synnerhet Taylor 2007, men också Taylor 1989. 

67 Se t.ex. Taylor 1989, s ix och Taylor 2007, s 156, 540. Vid några tillfällen kompletteras 
Taylors modernitetsförståelse med andra forskares. Detta har att göra med att Gustafson 
och inte Taylor är undersökningens centrum. Teorin anpassas därför till honom, och inte 
tvärtom. Se Jarlert 2009 för denna syn på förhållandet mellan teori och empiri. 
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De två arbeten av Taylor som i huvudsak har bäring på denna un-
dersökning är Sources of the Self (1989) och A Secular Age (2007). I den 
förstnämnda diskuteras skapandet av den moderna identiteten och hur 
moderna föreställningar om jaget vuxit fram.68 I den andra beskriver 
Taylor förändringen av västerlandet från ett samhälle där alla trodde på 
Gud, till ett där tron på Gud blev en av flera möjligheter.69 

Moderniteten syftar för Taylor på den moderna västerländska kulturen 
i bred mening. Denna menar han är ett resultat av »momentous transforma-
tions of our culture and society over the last three or four centuries«.70 Framträ-
dande är Taylors ambition att frilägga djupt liggande strukturer i denna 
kultur. Det handlar inte enbart om ideologier eller åsikter, utan i synner-
het om det självklara men ofta outtalade i kulturen. I kontrast till under-
sökningar av moderna ideologier talar Taylor om sitt projekt som »[a] 
deeper account«71 inriktat på »a context or framework of the taken-for-granted, 
which usually remains tacit«, vilket utgör den bakgrund (»the background«) 
mot vilken den moderna människan lever sitt liv.72 Det är inte endast en 
undersökning av hur den moderna människan tänker, utan också av hur 
hon på ett mer grundläggande plan erfar och uppfattar verkligheten.73 Det 
är med andra ord fråga om en de långa linjernas historieskrivning, och 
även om Taylor inte använder ordet särskilt ofta så knyter han vid enstaka 
tillfällen an till ett mentalitetshistoriskt perspektiv: 

And since we are dealing not just with philosophers’ doctrines but also 
with the great unsaid that underlies widespread attitudes in our civiliza-
tion, the history can’t just be one of express belief, of philosophical theo-
ries, but must also include what has been called ’mentalités’.74

Detta intresse för djupstrukturer passar den spiritualitetsanalys som 
Gustafson här underkastas. Även i den ligger fokus på det grundläg-

68 Se Taylor 1989, s 199–207 där han själv kommenterar sin metod. 

69 Taylor 2007, s 1–22, särskilt s 3, 20f.

70 Taylor 1989, s ix. Jfr Taylor 2007, s 12 där han talar om det som »a titanic change in our 
western civilization«. 

71 Taylor 2007, s 4.

72 Taylor 2007 s 13, jfr även s 146: »[…] I am particularly concerned with what I will call our 
’social imaginary’, that is, the way that we collectively imagine, even pre-theoretically, our social life 
in the contemporary Western world.« 

73 Taylor 2007, s 4f, 14. Jfr Taylor 2004, s 23–30. 

74 Taylor 1989, s 104. För en översikt över mentalitetshistorisk teori och metod, se 
Dahlgren & Florén 1996, s 160–165, 200–204. Se Malmstedt 2007 (2002) för en menta-
litetshistorisk undersökning av modern respektive förmodern religiositet i Sverige med 
1600-talet som huvudfokus. 
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gande och fundamentala, och inte enbart på teologiska eller ideologiska 
ställningstaganden. 

 Avslutningsvis några kvalificeringar när det gäller användningen av 
Taylors teori. Till att börja med är avsikten i undersökningen inte att 
ställa Emil Gustafsons spiritualitet mot Taylors samlade karakterisering 
av moderniteten. Jämförelsepunkterna är i stället några av de inslag 
Taylor menar präglar moderniteten. Skälet är att det är Gustafson och 
inte Taylors teoribildning angående moderniteten som står i centrum. 
Användningen av teorin anpassas därför till det empiriska materialet, 
och inte tvärt om. Angående jämförelsen mellan Gustafson och moder-
niteten i del I är det också viktigt att påpeka att uppgiften inte är att ta 
ställning till om Taylors bild av moderniteten är korrekt. Uppgiften är i 
stället att jämföra Gustafsons spiritualitet med Taylors karakterisering 
av ett antal moderna företeelser. Först i undersökningens del II förs 
mer konstruktiva diskussioner om fenomenet modernitet som sådant, 
liksom Taylors karakterisering av denna. 

När det gäller de enskilda inslag i moderniteten som tas upp kan det 
slutligen vara värt att påpeka att betecknandet av ett drag som »mo-
dernt« inte implicerar uppfattningen att detta drag är unikt för moder-
niteten. Moderniteten betecknar en kultur, ett konglomerat av olika 
tendenser. Denna kultur är det unika, inte varje enskilt drag som den 
består av. Att exempelvis individualism betecknas som något som kän-
netecknar moderniteten innebär inte att det aldrig tidigare i historien 
funnits uttryck för individualism.75

Den evangelikala rörelsen

Under 1800-talet utmanades den svenska enhetskyrkan av andra kristna 
samfund och rörelser, exempelvis nyevangelismen, baptismen, meto-
dismen, adventismen, helgelserörelsen och Frälsningsarmén. I svensk 
forskning har dessa rörelser ofta samlats under beteckningarna »väck-
elsen« eller »den svenska folkväckelsen«.76 I denna undersökning an-
vänds i stället termen »den evangelikala rörelsen«, alternativt »den 
evangelikala väckelsen«. Det finns två skäl till denna användning. För 

75 Ett förslag är att när det gäller att forma sitt liv genom aktiva, medvetna och »fria« val 
är det historiskt nya att »something that was earlier expected of a few […] is now being demanded 
of more and more people and, in the limiting case, of all.« Beck & Beck-Gernsheim 1999 (1996), 
s 32f; se även Mouzelis 1999, s 84. 

76 Se t.ex. Kjellberg 1994; Ekstrand (red.) 2003; Gunner 2003, s 24f, 62, 80; Gelfgren 
2003, s 24–27; Hallingberg 2010.
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det första knyter den an till den internationella forskningen om dessa 
rörelser (evangelicalism). Härigenom blir det tydligt att utvecklingen i 
Sverige inte ska förstås isolerat utan som en del av ett internationellt ske-
ende.77 För det andra är det som står i fokus i denna studie inte väckelse i 
sociologisk mening, utan rörelsens teologiska och idémässiga innehåll.78 
Genom adjektivet evangelikal läggs tonvikten på den ideologiska karak-
tären, och inte ett sociologiskt skeende. 

Definitionen av den evangelikala rörelsen har varit föremål för omfat-
tande diskussioner inom den kyrkohistoriska forskningen. Till svårig-
heterna hör problemet att finna en enkel definition för ett så mångfa-
setterat objekt, liksom risken att definitionen präglas av kyrkopolitiska 
överväganden och teologiska preferenser.79 Kyrkohistorikern Timothy 
L. Smith hör till dem som varnat för en oförsiktig användning av begrep-
pet, och menar att i stället för ett enhetligt mönster bör den evangelikala 
rörelsen förstås som en mosaik: diversifierad och ofta utan inbördes 
samband.80 

Historiskt inriktade definitioner av den evangelikala rörelsen har som 
regel både en genetisk och en substantiell komponent. Mest inflytelserik 
är den brittiske kyrkohistorikern David Bebbingtons definition. Han me-
nar att den evangelikala rörelsens rötter finns i 1730-talets anglosaxiska 
väckelser, och att rörelsen har fyra framträdande kännetecken: betoning 
av den personliga omvändelsen (conversionism), aktivism, Bibeln och 
försoningen (crucicentrism).81 Denna definition går under beteckningen 
»Bebbington’s quadrilateral« eller »den evangelikala fyrhörningen«.82 
Den avgörande historiska impulsen för uppkomsten av rörelsen är enligt 
Bebbington inflytandet från filosofen John Locke (1632–1704). Den-
nes optimistiska inställning till människans förmåga att nå kunskap 

77 För användningen av begreppen »evangelical« och »evangelikal« om denna rörelse i 
Sverige, se Lundkvist 2003, särskilt s 13–30; Sidenvall 2008, s 75f, 81; Sidenvall 2009, s 
27f. Se även »Evangelikal« i Nationalencyklopedin, 6. Se Janzon 1977 för en tidig introduk-
tion till beteckningen »den evangelikala rörelsen« på svensk mark.

78 Ett tydligt exempel på en studie där begreppet »väckelse« används för ett sociologiskt 
fenomen är Sanders 1995, se särskilt s 18–23.

79 Se Dayton 2005 (1976), särskilt s 137–141 för en reflexion över begreppets användning 
historiskt och i relation till samtida fundamentalistiskt orienterade kristna grupper. Se 
även Dayton 2007a för en historiografiskt orienterad diskussion om begreppet evangelica-
lism. Jfr även Halldorf 2010a. 

80 Marsden 1984, s viii. 

81 Bebbington 2000a (1989), s 2–17. Se även Noll 2003, s 19. 

82 Se Haykin & Stewart & George 2008, särskilt Timothy Larsens bidrag, »The reception 
given Evangelicalism in Modern Britain since its publication in 1989« (Larsen 2008). Ett 
exempel på en svensk forskare som lutar sig mot Bebbingtons definition är Sven Lund-
kvist, se Lundkvist 2003, s 17–19.
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genom erfarenhet avspeglades i den evangelikala rörelsens lära om fräls-
ningsvisshet (assurance), det vill säga att en människa kunde nå säker 
förvissning om sin själs tillstånd. Uppfattningen att individen kunde 
nå visshet om sin själs tillstånd frigjorde i sin tur anhängarna från den 
ängsliga introspektion som bland annat kännetecknade 1600-talets pu-
ritaner. Detta gav dem möjlighet att lägga kraften på evangelisation och 
mission – det vill säga aktivism.83 

Här förstås i stället det sena 1600-talets kontinentala pietism och 
herrnhutism som den evangelikala rörelsens genesis. Detta knyter an 
till kyrkohistorikerna W. R. Wards och Donald Daytons arbeten, och 
baseras inte minst på den förres iakttagelser av hur beroende 1730-ta-
lets anglosaxiska väckelserörelser var av dessa kontinentala rörelser.84 
Den kronologiska och geografiska förskjutningen relativiserar även Beb-
bingtons förståelse av läran om frälsningsvisshet som den evangelikala 
rörelsens motor. I denna undersökning förstås den evangelikala rörelsen 
substantiellt utifrån betoningen av individens behov av att erfara per-
sonlig omvändelse samt av tolkningen av denna erfarenhet som »den 
nya födelsen«. Detta betonades redan i den tidiga pietismen, och det 
präglar än i dag de samfund som beskrivs som evangelikala.85 Parallellt 
med denna lära utvecklades i den evangelikala rörelsen former och me-
toder som skulle facilitera erfarenheten.86

Den evangelikala rörelsen definieras såledessom protestantiska rörel-
ser och samfund vilkas historiska rötter går tillbaka till 1600-talets kon-
tinentala pietism, som läromässigt betonar erfarenheten av personlig 
omvändelse och som dessutom utvecklade former och metoder för att 

83 Bebbington 2000a (1989), s 42–50, särskilt s 42f.

84 För denna förståelse av den evangelikala rörelsen hos Ward, se Ward 2006, s 7. För 
kopplingarna mellan kontinental pietism och det tidiga 1700-talets brittiska och nordame-
rikanska väckelser, se Ward 1992; Balmer 1993. För Daytons betoning på den evangelikala 
rörelsens pietistiska rötter, se Dayton 2007a, s 258; Dayton 2007b. Se Ward 2004 för en 
kritisk diskussion av Bebbingtons definition. 

85 Uttrycket »den nya födelsen« går tillbaka på Jesu samtal med Nikodemus i Johan-
nesevangeliet, där han betonar nödvändigheten av att bli »född på nytt« för att komma 
in i Guds rike. Joh. 3:3–8. Ward menar att det var Spener som gjorde kopplingen mellan 
omvändelsen och den nya födelsen, och att pietismen, som han alltså betraktar som den 
evangelikala rörelsens genesis, kännetecknades av »the New Birth, the class-meetings, the 
orphan houses«. Ward 1999, s 88, se även s 74. Jfr Dayton 2005 (1976), s 138 som menar att 
1700- och 1800-talens evangelikaler framför allt var »concerned with the personal appropria-
tion of grace – with conversion and the ’new life’ that follows the ’new birth’«. Se även Dayton 
2007a, s 258. Lenhammar menar att det var Francke snarare än Spener som förde in 
betoningen på omvändelsen: »Mycket starkt betonades [vid universitetet i Halle] den 
enskilda människans omvändelse som ett daterbart skeende, något som var främmande 
för Spener.« Lenhammar 2000, s 21. 

86 Sweeney 2005, s 24. 
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främja denna erfarenhet. Rörelsen inkluderar, men är inte begränsad till, 
baptismen, metodismen, helgelserörelsen och pingstväckelsen.

Den genetiska aspekten av definitionen är inte oviktig, inte minst 
som den knyter an till en historia som många inom rörelsen själva be-
jakat. Jonathan Edwards (1703–1758), John Wesley (1703–1791), Ge-
orge Whitefield (1714–1770), Charles Finney (1792–1875), Charles H. 
Spurgeon (1834–1892) och Dwight L. Moody (1837–1899) är personer 
som haft stor betydelse som inspiratörer och förebilder inom den evang-
elikala rörelsen som helhet. Tendensen att söka inspiration utanför det 
egna samfundet men inom den evangelikala rörelsen gör det möjligt att 
tala om rörelsen som en tradition. Exempelvis finns helgelserörelsens 
historiska rötter bortom den egna rörelsens genesis, i ett gemensamt 
evangelikalt arv, hos inte minst Wesley men även hos Edwards.87 

Vidare har det parallellt med diversifieringen inom rörelsen funnits 
krafter som velat identifiera och bejaka vad man upplevt som en gemen-
skap över samfundsgränserna inom den evangelikala rörelsen. Denna 
interkonfessionella attityd har varit särskilt stark i vissa sammanhang 
och tider. Herrnhutismens grundare Nikolaus Ludvig von Zinzendorf 
(1700–1760) bejakade en sådan kristen enhet. Moodys verksamhet både 
baserades på och bidrog till att forma en känsla av samhörighet bland de 
evangelikala kristna under 1800-talet. Den främsta representanten för 
denna pan-evangelikala rörelse under 1900-talet var evangelisten Billy 
Graham (f. 1918).88 En rad organisationer med ambitionen att förena 
evangelikaler inom olika kyrkosamfund har genom historien sett dagens 
ljus, exempelvis Evangeliska Alliansen som grundades år 1846 och fick 
en svensk avdelning år 1853.89 

Strävan efter gemenskap inom den evangelikala rörelsen är särskilt 
betydelsefull för denna undersökning, då det sena 1800-talet var en tid 
då denna tendens var stark. I Sverige förknippades den med Moody och 
den så kallade tros- och livslinjen, enligt vilken grunden för den kristna 
enheten inte var läran utan livet.90 Attityden präglade även Helgelseför-
bundet och Emil Gustafson. 

Begreppet den evangelikala rörelsen är med andra ord inte en kon-
struerad kategori som läggs på utifrån utan hänsyn till kontext. Det är 
en kategori som relaterar till hur människor inom denna rörelse faktiskt 

87 Dieter 1996 (1980), s 15ff. 

88 Marsden 1984, s xi–xii. 

89 Bexell 2003, s 40. 

90 Bexell 2003, s 158.
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uppfattat sig själva, i synnerhet vid den tid som undersökningen berör 
– även om de inte använde ordet »evangelikal« utan talade om sig som 
»troende« eller »läsare«.91 

Metod och disposition

Föreliggande studie består av två huvudsakliga delar. Först en undersök-
ningsdel (del I) och sedan, baserat på denna, en analytisk del (del II). Un-
dersökningsdelen följer på inledningen (kap. 1) och bakgrunden (kap. 2). 

Del I består av fem kapitel som vart och ett behandlar ett centralt tema 
i Gustafsons spiritualitet (kap. 3–7). Varje tema i Gustafsons spiritualitet 
analyseras från tre perspektiv. Först ett biografiskt, där det undersökta 
temats plats i Gustafsons liv beskrivs. Sedan följer en beskrivning av 
Gustafsons teologiska förståelse av det aktuella temat. Den huvudsak-
liga källan för detta är de texter Gustafsons efterlämnat, publicerade och 
opublicerade. Sist i kapitlen undersöks förhållandet till moderniteten 
när det gäller just det tema som studeras. Här finns ett komparativt 
moment. Jämförelsen med moderniteten tar sin utgångspunkt i den 
karakterisering av moderniteten som gjorts av Charles Taylor. Varje 
tema i Gustafsons spiritualitet studeras med andra ord med hjälp av tre 
ingångar: liv, lära och modernitetsanalys. 

Enligt denna ordning presenteras först Gustafsons spiritualitet på ett 
så rättvisande sätt som möjligt utifrån tillgängliga historiska källor, för 
att därefter relateras till moderniteten. Ett alternativt sätt att genomföra 
undersökningen hade varit att börja i en teori om moderniteten och dess 
kännetecken, och därefter fråga hur Gustafson förhåller sig till den. Med 
en sådan metod vore risken dock överhängande att Gustafson lästes på 
ett sätt som inte gjorde honom rättvisa, utan i stället anpassades till den 
aktuella teorin. Viktiga inslag i hans spiritualitet som inte har ett klart 
samband med moderniteten kunde då förbli oupptäckta, vilket i sin 
tur skulle innebära att en intressant dynamik i förhållandet till moder-
niteten förblev obearbetad. Genom att utgångspunkten är Gustafson 
får han, så långt det är möjligt, framträda på egna villkor och därefter 
relateras till moderniteten. Denna ordning gör det även möjligt att säga 
något om hur den evangelikala rörelsen förhåller sig till och samspelar 
med moderniteten, och inte, vilket blivit fallet med det andra upplägget, 
hur moderniteten påverkat den evangelikala rörelsen. 

91 Jfr Wards iakttagelse att såväl kritiker av som vänner till den evangelikala väckelsen på 
1700-talet betraktade den som ett gemensamt, pan-protestantiskt fenomen. Ward 1992, s 
241; Ward 2004, s 13.
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Del II, analysdelen, inleds med ett kapitel där relationen mellan Gus-
tafsons spiritualitet och moderniteten så som den framträtt i del I sum-
meras och analyseras (kap. 8). Därefter vänds uppmärksamheten mot 
den historiska kontexten i form av geografiska, socioekonomiska och 
kulturella faktorer. Dessa faktorer figurerar i del I, och i kapitel 9 sum-
meras och analyseras deras betydelse för Gustafsons spiritualitet och 
förhållandet till moderniteten. 

Efter att spiritualiteten på detta sätt placerats i sitt historiska samman-
hang riktas uppmärksamheten mot spiritualitetens interna dynamik. 
Först undersöks motiven i Gustafsons spiritualitet, återigen baserat på 
informationen från del I. Här uppmärksammas särskilt hur interaktio-
nen mellan motiven bidrar till att forma spiritualiteten (kap. 10). Efter 
detta följer ett kapitel där spiritualitetens gestaltning i praktiker disku-
teras, samt hur dessa påverkar förhållandet till moderniteten (kap. 11).

Detta avslutar undersökningen av Gustafsons spiritualitet och dess 
förhållande till moderniteten. Spiritualiteten har därmed studerats uti-
från kategorierna tema, motiv och praktik, och varje tema har dessutom 
analyserats historiskt, teologiskt och kontextuellt. 

I det avslutande kapitlet relateras resultaten från studien av Gustaf-
son till annan forskning rörande den evangelikala väckelsen. I kapitel 
12 diskuteras tolkningsmodeller inom forskningen för en förståelse av 
förhållandet mellan den evangelikala rörelsen och moderniteten. 

Forskningsöversikt

De omvälvningar som moderniteten innebar hade konsekvenser kyr-
korna, vilket är ämnet för flera historiska och kyrkohistoriska under-
sökningar. Titeln på Alec R. Vidlars översiktsverk The Church in an Age 
of Revolution (1961) syftar på dramatiska förändringar inom filosofi, na-
turvetenskap, teknik, politik från år 1789 till sent 1900-tal. Kyrkan, 
konstaterar han, 

has inevitably been affected by what has happened in the world in which 
it is set. Although it has for the most part been conspicuous for its recalci-
trance to change […] it has in fact been undergoing internal changes that 
add up to something like a revolution.92

92 Vidlar 1976 (1961), s 9.
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Enligt Vidlar har kyrkan inte förmått följa med i samhällets dramatiska 
förändringar, något som resulterat i dess marginalisering.93 Denna bild 
av en akterseglad kyrka i moderniteten var vanlig i 1900-talets forsk-
ning, då sekularisering var den primära kategorin för att tolka relationen 
mellan religion och modernitet.94 De sekulariseringsteorier som utveck-
lades av filosofer och sociologer tenderade se kristen tro och modernitet 
som olja och vatten – element som inte lät sig förenas. Ju mer samhället 
moderniserades, desto mer skulle därför religionen marginaliseras för 
att slutligen försvinna helt.95

Senare forskning har reviderat dessa föreställningar. Moderniteten 
betraktas inte längre som endast präglad av nedgång och brist på vita-
litet för kyrkorna. Band 8 i The Cambridge History of Christianity (2008) 
täcker perioden 1815–1914, och inleds med konstaterandet »if sheer in-
fluence and level of commitment count for anything, this was possibly a more 
successful period for Christianity than most«.96 Denna omvärdering kommer 
sig bland annat av att perspektivet vidgats, konfessionellt och geogra-
fiskt, från enbart de historiska kyrkorna i Väst till att inkludera även nya 
kristna rörelser, inklusive de evangelikala, samt kristenheten i globalt 
hänseende.97 

Den evangelikala rörelsens framväxt och expansion sammanfaller med 
modernitetens, och förhållandet mellan den evangelikala rörelsen och 
moderniteten är ett viktigt tema i flera studier. En del forskare har betonat 
det positiva sambandet mellan den evangelikala rörelsen och moderni-
teten, andra har sett väckelsen som en reaktion på moderniteten medan 
åter andra har försökt beskriva den evangelikala väckelsen som samtidigt 
modern och förmodern.98 Denna forskning kommenteras och diskuteras 

93 Vidlar 1976 (1961), s 281–283. 

94 Även i svensk kyrkohistorisk forskning har detta perspektiv haft en framträdande roll. 
Se exempelvis Björn Svärds analys av professor Sven Göranssons forskning, Svärd 2003, s 
71, 75, 89f. Se även Tergel 1995.

95 Se McLeod 2000, s 1–12; Brown 2001, s 16–34; Gelfgren 2003, s 27–36 för översikter 
och diskussioner av sekulariseringsteorier.

96 Gilley 2008, s 9.

97 För ytterligare översiktsverk på temat kristendomen och moderniteten, se Tergel 1995 
och Gelfgren 2005. Den brittiske kyrkohistorikern Eamon Duffy har studerat reformatio-
nen som ett uttryck för begynnelsen av en utdragen mentalitetsförändring och inträdet 
i moderniteten i Storbritannien. Se Duffy 1992. På svensk mark har Göran Malmstedt 
genomfört en liknande studie, främst med temat disciplinering i fokus. Se Malmstedt 
2007 (2002). 

98 Se Bebbington 2000a (1989) och Ward 2006 för två inflytelserika internationella 
studier, van Lieburg & Lindmark 2008 för en samling artiklar om detta ämne och 
Lindmark 2003 för en översikt över svensk forskning på detta tema. För studier som 
betonar den evangelikala rörelsens kontinuitet med moderniteten, se Linderholm 1911; 
Troeltsch 1912; Norberg 1939; Weber 1973; Lundkvist 1977; Jarrick 1987; Sanders 1995; 
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utförligt i undersökningens tolfte kapitel. Fortsättningen av denna forsk-
ningsöversikt ägnas åt det kyrkohistoriska sammanhang där undersök-
ningen empiriska material hör hemma, nämligen helgelserörelsen. 

Helgelserörelsen är en gren av den evangelikala rörelsen som länge 
var förbisedd i den kyrkohistoriska forskningen. År 1957 publicerade 
Timothy L. Smith pionjärarbetet om rörelsens amerikanska gren, Reviv-
alism and Social Reform.99 Smith relaterar helgelserörelsen idéhistoriskt 
till romantiken, och sociologiskt till urbaniseringen, vilken han menade 
skapade en social oro som helgelserörelsen hade förmågan att adres-
sera.100 I The Holiness Revival of the Nineteenth Century (1980) behandlar 
Melvin E. Dieter även tiden efter inbördeskriget och fram till början av 
1900-talet. Dessutom breddar han perspektivet mot europeiska helgel-
serörelser. Dieter tolkar helgelserörelsen teologiskt som en samman-
smältning av wesleyansk perfectionism och amerikansk revivalism.101 I 
likhet med Smith knyter han den till en romantisk tidsanda och social 
oro.102 Helgelserörelsens budskap 

was a response to an urgent desire for some effective, counterrevolutio-
nary, spiritual force which could enable the individual Christian, other 
Christians, and through them the Christian church to cope with the 
disturbing changes in society as a whole.103 

David Bebbington studerar helgelserörelsen i tre arbeten. Evangelicalism 
in Modern Britain (1989) innehåller ett kapitel om rörelsen.104 Holiness 
in Nineteenth-Century England (2000) berör temat helgelse i olika tradi-

Gelfgren 2003; Wallmann 2005a; Hallingberg 2010; von Wachenfeldt 2011. För studier 
som beskriver den evangelikala rörelsen som en reaktion mot moderniteten, se exempelvis 
Thompson 1966 (1963); Gay 1967; Berger 1983 (1982); Dieter 1996 (1980); Ammerman 
1999 (1987). För undersökningar där den evangelikala rörelsens ambivalenta förhållande 
till moderniteten på olika sätt betonas, se Walan 1964; Nordbäck 2004; Robins 2004; 
Sidenvall 2009. Dessa och andra arbeten diskuteras i kap. 12 nedan. 

99 För betydelsen av Smiths arbete, som ursprungligen presenterades som en avhandling 
på Harvard University (Smith 1980 (1957), s 249), se Noll & Bebbington & Rawlyk 1994, 
s 411 samt Marsden 1982 (1980), s 82.

100 En viktig tes för Smith är att det är staden, och inte »the frontier«, som är den ameri-
kanska protestantismens vitala centrum under 1800-talet. Se Smith 1980 (1957), s 63–79, 
250f. För kopplingarna mellan helgelserörelsen och romantiken, se Smith 1980 (1957), s 8, 
142, 259f.

101 Dieter 1996 (1980), s 3, 15–17, 19; jfr även s 26f. 

102 Dieter 1996 (1980), s 4f, 54; jfr även s 142, 151.

103 Dieter 1996 (1980), s 5. Analyserna i Donald Daytons inflytelserika arbete Theological 
Roots of Pentecostalism ligger nära Smith och Dieter, se Dayton 2000 (1987), s 68–70, 75–78, 
170–173.

104 Bebbington 2000a (1989), s 151–180.
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tioner, inklusive Keswickrörelsen. Dessutom får rörelsen stort utrymme 
i boken The Dominance of Evangelicalism (2005), som är hans bidrag till 
serien A History of Evangelicalism.105 Bebbingtons tes är att helgelserörel-
sen var ett resultat av att den evangelikala rörelsen på 1800-talet anpas-
sade sig till den romantiska tidsandan, i stället för som på 1700-talet till 
upplysningen.106

I svensk forskning har helgelserörelsen i viss mån hamnat mellan 
stolarna.107 Medan rörelsens närmsta grannar, nyevangelism och pingst-
väckelse, undersökts i ett antal avhandlingar återstår ännu att kartlägga, 
tolka och försöka förstå det sena 1800-talets svenska helgelserörelse.108 
En orsak till detta är att den svenska helgelserörelsen har haft en oklar 
identitet inom den svenska evangelikala väckelsen. Inflytande från den 
internationella helgelserörelsen på svensk mark noteras i många arbe-
ten, men inte alltid med slutsatsen att detta gav upphov till en svensk 
helgelserörelse. Inte minst i forskning från andra hälften av 1900-talet 
betraktas helgelserörelsen antingen som en del av nyevangelismen el-
ler »den svenska folkväckelsen«, eller som en rörelse vars omfång var 
begränsat till samfundet Helgelseförbundet.109

105 Helgelserörelsen behandlas här framför allt i två kapitel, Bebbington 2005, s 148–183 
samt 184–214; se särskilt s 200–210. 

106 Se t.ex. Bebbington 2000a (1989), s 167: »All the currents of thought germane to the 
holiness movement […] were Romantic in form and substance.« Se även Bebbington 2000b, s 
78–86; Bebbington 2005, s 161–169, 185–196, 202–203.

107 I denna forskningsöversikt berörs endast akademiska arbeten. Betydelsefulla ini-
frånskildringar saknas emellertid inte. Helgelseförbundets årsberättelse från år 1889 är 
förbundets första egna försök att skildra sin historia och verksamhet. Se Berättelse öfver 
»Helgelseförbundets« verksamhet. Denna följdes av en rad jubileumsskrifter. Den första från 
år 1912 är i huvudsak författad av Kihlstedt, se Helgelseförbundets missionsverksamhet. Av 
jubileumsskrifterna utgör Kårbrants skildring i samband 100-årsfirandet både den mest 
heltäckande och kritiskt medvetna; se Kårbrant 1987. Helgelseförbundet figurerar även 
i Den inre missionens historia, se Ekman 1902, 1154–1161. Här presenteras en historia för 
Helgelseförbundets framväxt som sedan blivit vanligt förekommande. Enligt denna går 
linjen från 1840-talets roparrörelse, via 1850- och 60-talens risebergarörelse kring patron 
Olof Gabriel Hedengren (1812–1870) och fram till en grupp troende i Vintrosa som i 
början av 1880-talet läste helgelselitteratur. Anknytningen till väckelser i Västnärke gör att 
Helgelseförbudet framstår mer som resultatet av lokala förhållanden än av den internatio-
nella helgelserörelsen. I sammanhanget förtjänar även första delen av Arthur Sundstedts 
fembandsverk om den svenska Pingströrelsen nämnas, inte minst för hans förståelse av 
helgelserörelsens internationella rötter; Sundstedt 1977 (1969), s 118f, 154. 

108 För relevanta studier av 1800-talets nyevangeliska väckelse, som så småningom splitt-
rades i en inomkyrklig och en separatistisk gren – Evangeliska Fosterlandsstiftelsen res-
pektive Missionsförbundet – se Bredberg 1948; Ribbner 1957; Gustafsson 1962; Gustafs-
son 1963; Walan 1964; Lindholm 1972; Dahlbacka 1987; Lindström 1997; Fahlgren 2006; 
Andreasson 2007; Gustafson 2008. För pingstväckelsen, se t.ex. Briem 1924; Linderholm 
1925; Sahlberg 1977; Struble 1982; Carlsson 1990; Josefsson 2005; Halldorf 2007; Waern 
(red.) 2007a; Waern (red.) 2007b; Stävare 2008.

109 För helgelserörelsen som en del av nyevangelismen, se analyserna av lord Radstocks 
verksamhet i Stockholm i Österlin 1947, s 76f och Bergsten 1947, s 244. Dessa tolk-
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Under 1900-talets första hälft iakttogs emellertid förekomsten av en 
svensk helgelserörelse av professorerna i kyrkohistoria Emanuel Lin-
derholm, Gunnar Westin och Ernst Newman. Linderholm skriver att 
»den angloamerikanska helgelserörelsen […] från slutet av 1870-talet 
och början av 1880-talet vann insteg i vår frikyrkovärld«.110 Helgelseför-
bundet var enligt Linderholm det starkaste, men alltså inte det enda, ut-
trycket för detta inflytande.111 Han räknar även Elsa Borg (1826–1909), 
Fredrik Franson (1852–1908), John Ongman (1845–1931) och Södertäl-
jekonferensen till denna rörelse.112 Linderholm beskriver helgelserörel-
sens genomslag i kontexten av 

en ny våg av angloamerikanskt inflytande på svensk väckelsereligiositet 
fr. o. m.1880-talet, när den stora svenska folkväckelsen började dala och 
en ny situation inträdde genom den samtidigt i och med nyupplysningen 
och socialismen börjande starkare sekulariseringen av såväl de bildade 
som arbetarvärlden, medan bondebefolkningen i det stora hela ännu 
bevarade sin tidigare åskådning.113 

Enligt Linderholm är den svenska helgelserörelsen en reaktion på 
1880-talets tilltagande modernisering. 

Gunnar Westin lyfter fram den inhemska metodistiska bakgrunden 
till genomslaget för helgelserörelsen i Sverige på 1880-talet. Till rö-
relsens huvuddrag räknar han förkunnelsen om ögonblicklig helgelse 
genom tro, helbrägdagörelse och Jesu snara återkomst. Som tongivande 
beskrivs Fredrik Franson, lord Radstock (1833–1913), Frälsningsarmén, 
William Boardman (1810–1886), Nelly Hall (1848–1916) och Helgelse-
förbundet.114

Ernst Newman hävdar att bakgrunden till pingstväckelsen finns i 

ningar kan jämföras med Sundstedts, som ser Radstocks verksamhet som ett uttryck för 
spridandet av helgelserörelsen i Sverige, Sundstedt 1977 (1969), s 143. Se även Koivunen 
Bylund 1994, s 185. Gunilla Gunner kontextualiserar förkunnaren Nelly Hall omväxlande 
i Helgelseförbundet och »den svenska folkväckelsen«. Hon noterar inflytandet av en 
internationell helgelserörelse, men inte förekomsten av en svensk sådan. Se t.ex. Gunner 
2003, s 17, 227. I Bexell 2003 omtalas ett inflytande från den anglosaxiska helgelserörelsen 
i Sverige. Se Bexell 2003, s 165, 250. Dessutom nämns drag som förmedlats till Sverige 
via den internationella helgelserörelsen utförligt, exempelvis apokalyptik, trosmission 
och helandeförkunnelse. Däremot beskrivs ingen distinkt svensk helgelserörelse, utan 
detta förstås som ett allmänt inflytande på svensk frikyrklighet. Se Bexell 2003, s 90, 156, 
159–165, 182f, 246–252.

110 Linderholm 1925, s 43.

111 Linderholm 1925, s 44. 

112 Linderholm 1925, s 41–48. 

113 Linderholm 1925, s 18f. 

114 Westin 1956, s 141–145.
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»den helgelserörelse, som på 1870-talet överflyttades från Nordamerika 
till Europa« och som kom till Sverige »på mångahanda vägar, som 
det inte är lätt att klarlägga«.115 Newman lyfter förutom betydelsen 
av Boardman, lord Radstock och Franson också fram kontakterna med 
emigrerade svenskar.116 Liksom Linderholm tolkar Newman helgelse-
rörelsens genomslag som en reaktion på att väckelserna från mitten av 
1800-talet hade »ebbat ut« medan socialism och »den moderna mate-
rialistiska livssynen« bredde ut sig.117 

I Gunilla Gunners avhandling Nelly Hall. Uppburen och ifrågasatt (2003) 
finns en ansats att läsa helgelserörelsen som ett uttryck för moderni-
teten snarare än som en reaktion mot den. Undersökningens tema är 
relationen mellan Halls verksamhet och kvinnans ökade utrymme i det 
offentliga rummet i moderniteten. Gunner ser paralleller mellan Hall 
och tidens kvinnorörelse.118 Halls starka ställning som predikant var 
enligt Gunner en viktig faktor i debatten om kvinnors predikan i Sverige 
vid 1800-talets slut.119 

Nelly Hall ägnas även ett kapitel i Sune Fahlgrens avhandling Predi-
kantskap och församling (2006). Fahlgren betonar att det skedde en dif-
ferentiering inom folkväckelsen i slutet på 1800-talet. Detta ledde enligt 
Fahlgren till uppkomsten av en ny gren vid sidan om den nyevangeliska 
huvudfåran, nämligen en svensk helgelserörelse.120 Fahlgren beskriver 
detta som »etableringen av [den] angloamerikanska helgelserörelsen i 
Sverige«.121 Fahlgrens förklaring av rörelsens uppkomst bygger på såväl 
svensk som internationell forskning. Liksom Linderholm och Westin 
betonar han att den nyevangeliska väckelsen stagnerade under 1800-ta-
lets sista decennier. Detta sägs ha berott på att dess budskap inte längre 
förmådde »tända väckelsen eld«. Ett nytt budskap behövdes för att 

115 Newman 1933, s 140. Newman har i den föregående artikeln skildrat Keswickkonfe-
rensens historia och teologiska profil, men då utan att tala om Keswickrörelsens inflytande 
i Sverige, se s 100–138. 

116 Newman 1933, s 140. 

117 Newman 1933, s 141. I en opublicerad uppsats för Björn Svärd vidare perspektiven 
från Linderholm och Newman. Svärd beskriver helgelserörelsen som en reaktion dels på 
nyevangelismens stagnation, dels på den samtida moderniteten, förkroppsligad i sekula-
risering och religionskritik: »I detta läge kan man tänka sig att Helgelseförbundet trädde 
fram som en motrörelse. Man ville vara ett radikalt alternativ i samtiden, där man häv-
dade sådant som var rakt motsatt aktuella tidstendenser och moderna tankesätt.« Svärd 
otryckt 1991, JHA, s 15. Svärd nämner helgelserörelsen i sin avhandling från år 1987, men 
anser sig inte där ha utrymme att fördjupa sig i denna rörelse, se Svärd 1987, s 48, 144.

118 Gunner 2003, s 223–227.

119 Gunner 2003, s 83–114, 175–178. 

120 Fahlgren 2006, s 115f. 

121 Fahlgren 2006, s 160. Se även s 165f, 172–180.
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på nytt åstadkomma väckelse, och helgelserörelsen erbjöd just ett så-
dant nytt budskap.122 Till skillnad från Linderholm och Westin betonar 
emellertid Fahlgren att helgelserörelsens budskap var anpassat till den 
moderna samtiden, snarare än en reaktion emot den: 

Helgelsebudskapet svarade väl mot samtidens allmänna optimism och 
framstegstro, parad med öppenhet mot nya möjligheter. Inriktningen på 
individens förbättring kan också ställas i kontrast till de politiska rö-
relsernas program för att skapa ett bättre samhälle. Troligtvis fanns det 
alltså en genuin längtan som inte behövde vara kopplad till missnöje över 
en eventuell stagnation i folkväckelsen.123

I Erik Sidenvalls The Making of Manhood among Swedish Missionaries in 
China and Mongolia, c. 1890 – c. 1914 (2009) undersöks hur svenska mis-
sionärer från Helgelseförbundet förhöll sig till en modern manlighets-
diskurs.124 I moderniteten betonades självförverkligandet – att bli en 
self-made man – och Sidenvall ställer frågan om religiös aktivism, närmare 
bestämt missionsarbete, kunde vara en väg till ett modernt, manligt 
självförverkligande.125 Han besvarar frågan jakande, och argumenterar 
för att helgelserörelsens missionsverksamhet innebar en chans att ut-
trycka och integrera moderna medelklassideal.126 Samtidigt betonar han 
att denna moderna manlighetsdiskurs delvis stod i motsats till motiv 
inom den evangelikala rörelsen, och att detta skapade vissa konflikter.127 
Sidenvalls slutsats är att de evangelikala missionärernas strävan efter 
självförverkligande representerar »a different kind of self-making, one with 
a logic of its own«.128

Ovanstående översikt över arbeten där den svenska helgelserörelsen 
figurerar är inte heltäckande, men visar på några tendenser inom forsk-
ningen.129 För det första att den tidigare forskningen är begränsad, och 

122 Fahlgren 2006, s 164. 

123 Fahlgren 2006, s 191. Fahlgren redogör även för Dieters och Bebbingtons teorier 
angående helgelserörelsens framväxt, se Fahlgren 2006, s 172f. 

124 Se Sidenvall 2009, s 7–17 för den teoribildning som undersökningen bygger på. 

125 Sidenvall 2009, s 11. 

126 Sidenvall 2009, s 11f.

127 Sidenvall 2009, s 12; se s 59, 61. I Sidenvalls mikrobiografier framstår emellertid inte 
konflikten mellan moderna och evangelikala ideal som mest påtaglig, utan i stället försö-
ken att harmonisera moderna och andra ideal, exempelvis agrara, lutherska och nationella. 
Jfr sammanfattningarna i Sidenvall 2009, s 67, 92, 114, 134f. 

128 Sidenvall 2009, s 159.

129 Helgelserörelsen figurerar också i studier inriktade på mission, se t.ex. Torjesen 1985 
om Fredrik Franson, Claesson 2001 om svensk kinamission, Sarja 2002 om kvinnliga 
1800-talsmissionärer i Afrika samt Bundy 2009 om skandinavisk pingstmission fram 
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att det fortfarande saknas en vetenskaplig monografi som tecknar en hel-
hetsbild av den svenska helgelserörelsen. För det andra att förhållandet 
till moderniteten är en betydelsefull aspekt av helgelserörelsens identi-
tet, samtidigt som meningarna går isär angående hur detta förhållande 
ska karakteriseras. Linderholm och Newman ser helgelserörelsen som 
en reaktion mot moderniteten, Gunner och Fahlgren tolkar den som ett 
uttryck för densamma medan Sidenvall beskriver den som modern, men 
samtidigt annorlunda. 

Emil Gustafson har beskrivits som den som på ett särskilt sätt formade 
den spiritualitet som präglade Helgelseförbundet.130 Genom sitt omfat-
tande författarskap, sin medverkan i förbundets tidning Trons Segrar, 
sina många sånger och sin kontakt med förbundets evangelister både på 
utbildningen vid Götabro och genom brevväxling satte han sin prägel på 
Helgelseförbundet, inte bara under sin livstid utan också – och kanske 
i ännu högre grad – efter sin död.131 Dessutom har arvet från Gustafson 
under 1900-talet påverkat stora delar av den svenska frikyrkligheten.132 
En undersökning ägnad Emil Gustafson är med andra ord väsentlig 
för att förstå Helgelseförbundet, det främsta uttrycket för den svenska 
helgelserörelsen, samt även bidra till en förståelse av den svenska fri-
kyrkligheten. 

Föreliggande undersökning fyller ett antal luckor i forskningen. För 
det första är den inriktad på ett studieobjekt, Emil Gustafson, om vilken 
en vetenskaplig monografi hittills saknats.133 Vidare bidrar den genom 
Gustafsons betydelse för Helgelseförbundet och den svenska helgelserö-
relsen till ny kunskap om denna kyrkohistoriskt föga undersökta rörelse. 
Slutligen är denna studie också ett försök att mot bakgrund av en teori 
om moderniteten diskutera den vidare frågan om relationen mellan den 
evangelikala rörelsen och moderniteten. 

till 1935. Det finns även ett antal lokala studier av relevans för undersökningen, främst 
Redelius 1942, men även Lönroth 1936 och Svärd 1987. Av intresse är även Olesen 1996, 
som behandlar anglosaxiskt inflytande på danskt kyrkoliv under 1800-talet, med särskild 
uppmärksamhet på helgelserörelsen. 

130 Abrahamsson skriver exempelvis: »Tydligen har ingen av den första generationens 
förkunnare inom Helgelseförbundet utövat ett så avgörande och bestående inflytande som 
Emil Gustafson.« Abrahamsson 1985 (1948), s 169, även s 76–79; Kårbrant 1987, s 42; 
Bergdahl 2002, s 23, 59. 

131 Jfr Mats Larssons uppsats Arvet efter Emil om receptionen av Gustafson i Helgelseför-
bundet. Larsson 2002. 

132 Abrahamsson 1985 (1948), s 160; Eldebo 1997, s 157; Bergdahl 2002, s 8f. 

133 Det finns emellertid en publicerad uppsats om Emil Gustafson, se Bergdahl 2002. 
Dessutom finns ett antal inifrånskildringar, Fredberg & Fredberg 1929, samt Abrahams-
son 1985 (1948). Till det kan läggas två opublicerade uppsatser, Wåhlberg otryckt 1999, 
JHA och Halldorf otryckt 2005, JHA.



· 45 ·

Material

Materialet relaterat till Emil Gustafson är omfattande och varierande. 
Han publicerade många skrifter, sånger och artiklar under sin levnad. 
Efter hans död publicerades ytterligare material, samtidigt som privat 
material också kom att samlas och arkiveras. 

De skrifter Emil Gustafson själv publicerade var »Jag fann honom icke« 
(1890), Högtidliga varningsord (1892), Vishetens väg (1895), Bref till nyom-
vända (1898) och En konungs brud (1898).134 Han publicerade dessa på det 
egna förlaget Betlehemsstjärnan.135 Baserat på efterlämnade manuskript 
utgavs efter hans död Evighetsljus på mörka moln (1900) och Varningssigna-
ler för de unga (1902). Postumt utgavs även ett antal skrifter som byggde 
på tidigare artiklar. I Guds skola (1900) baseras på artiklar publicerade i 
Trons Segrar medan Dofva klockljud (1906) bygger på artiklar publicerade 
år 1889 i tidningen Swenska Posten.136 Utöver detta publicerade Gustafson 
två sångböcker, Betlehemsstjernan (1886) och Hjärtesånger (1892). Han 
reviderade och expanderade kontinuerligt dessa, och de kom ut i flera 
upplagor. 

Gustafson skrev också i flera tidskrifter. Under slutet av 1880-talet 
publicerade han regelbundet texter i den nyevangeliska Swenska Posten, 
och under 1890-talet var han flitig skribent i Helgelseförbundets organ 
Trons Segrar. En enstaka text av honom har även återfunnits i tidningen 
Trosvittnet.137

Det privata materialet finns samlat och arkiverat på Arkivcentrum 
Örebro. En del av det – några brev och dagboksanteckningar – har pu-
blicerats i Trons Segrar efter hans död.138 Kronologiskt sträcker sig mate-
rialet från början av 1880-talet till år 1899. Arkivförteckningen identi-
fierar sex typer av material: almanackor, dagböcker, anteckningsböcker, 
manus, sånger och brev. 

I arkivet återfinns också två böcker som varit i Gustafsons ägo. Dessa 
är Föredrag af D. L. Moody hållna i Amerika. Tredje delen (1876) samt För-
blifven i Kristus (1885) av Andrew Murray. Utöver dessa finns ytterligare 

134 Vishetens väg och En konungs brud gavs ut i flera upplagor under Gustafsons levnad, och 
uppdaterades och ändrades ibland mellan utgåvorna.

135 År 1892 börjar Gustafson stava »stjärnan« i förlagsnamnet med ä i stället för e.

136 I Guds skola utgörs av tre artiklar ur Trons Segrar, i tur och ordning TS 5 (1894), s 
147–150; TS 7 (1896), s 6–10 samt TS 8 (1897), s 177–180. För Dofva klockljud, se SP 17 
(1889), s 198, 202. 

137 Se Trosvittnet 2 (1895), nr 10, »Det ljusnar väl igen«. 

138 Se Larsson 2002, s 90–93 för en förteckning över texter av Gustafson som publicerats 
i Trons Segrar efter hans död. I förteckningen framgår när det är utdrag ur dagboken eller 
brev. 
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några böcker med Gustafsons namnteckning i på Götabro: Betraktel-
ser öfver 1–5 Mosebok (fem band, 1866–1882) av Charles Henry MacIn-
tosh, samt Midnattsropet: »Se brudgummen kommer« (1883) av Elizabeth 
M’Hardie.139 

Sammantaget finns ett rikt och omfattande material av både privat 
och offentlig natur efter Gustafson. Materialtätheten varierar, men från 
år 1880 finns någon typ av material för varje år av hans liv. Totalt sett 
finns mer privat och publicerat material för 1890-talet än för 1880-ta-
let. Materialets variation i fråga om genre (brev, artiklar, predikningar, 
sånger, dagboksanteckningar etc.) kräver eftertanke när det gäller den 
hermeneutiska uppgiften att tolka texterna. 

139 Kumla, GKK. 
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I den första delen av detta kapitel ges en biografisk skiss över Emil Gus-
tafsons liv, medan den andra behandlar hans religiösa sammanhang. 

Biografisk skiss

Gustaf Emil Gustafson, som hans fullständiga namn löd, föddes den 12 
juli 1862 i Kräcklinge socken i västra Närke.1 Föräldrarna var Gustaf Ols-
son (1822–1901) och Carolina Andersdotter (1834–1914). Släkten hörde 
sedan åtminstone mitten av 1700-talet hemma i Kräcklinge på faderns 
sida och i grannsocknen Hackvad på moderns.2 Emil Gustafson hade två 
äldre systrar, Josefina Albertina (1846–1893) och Maria (1852–1925).3 
År 1878 föddes en andra son, Gottfrid Daniel Gustafsson (1878–1939).4 

1 Stavningen av efternamnet varierar i källorna mellan »Gustafson« och »Gustafsson«. 
Artiklar och böcker utgavs under signaturen »E. G-n.«, varför dessa inte ger någon 
vägledning till stavningen. I en del officiella dokument, som på gravstenen och note-
ringen i kyrkoböckerna från hans konfirmation, används »Gustafsson«. Se AI:16, KKA, 
ULA. Detta tycks även vara den stavning som Kihlstedt använder, se TS 4 (1893), s 235; 
TS 11 (1900), s 153; Helgelseförbundets missionsverksamhet (1912), s 23. När Gustafson själv 
för pennan stavar han emellertid oftast med ett »s«. Det är exempelvis så han signerar 
sina brev till Anna Fagerstedt, se E. Gustafson till A. Fagerstedt 14.3.1894, 25.4.1894, 
23.8.1894, 23.8.1894, 21.3.1895, 27.11.1895, 27.1.1897, 25.1.1898, 16.5.1898, 24.11.1898, 
7.2.1899, 25.2.1899, 12.5.1899, F5:8, HFA, ACÖ. På 1920-talet börjar Jöns Sonesson samt 
Gustaf och Ester Fredberg att skriva »Gustafson«, se TS 34 (1923), s 31; Fredberg 1927a; 
Fredberg & Fredberg 1929. Denna stavning används senare då Gustafsons Samlade skrifter 
publiceras, och därefter i såväl Helgelseförbundets historieskrivning som i biografier över 
Gustafson, se Fredberg 1937; Abrahamsson 1985 (1948); Bergdahl 2002; Larsson 2002. 

2 Mattsson 1995, s 8f.

3 De två systrarna kom från ett annat äktenskap. Gustaf Olssons första hustru var Katrin 
Nilsdotter (1811–1858). De gifte sig år 1842. AI:13, KKA, ULA. 

4 De två systrarna gifte sig, Josefina Albertina år 1871 med Anders Erik Larsson (1840–
1933) från Granhammar i Vintrosa socken, och Maria året därefter med Anders Carlsson 

2
Bakgrund
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Emil Gustafson (1862–1900). Foto: GKK.
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Kräcklinge socken hade under slutet på 1800-talet omkring tolv 
hundra invånare.5 Socknens huvudnäring var jordbruk. Några gårdar 
skilde ut sig när det gällde storlek och välstånd, bland annat Torp, Skof-
testa och Falkenå.6

I husförhörslängden från år 1861 står familjen Gustaf Olsson skriven 
på Grubbegården, och fadern noterad som dräng.7 År 1866 hade familjen 
flyttat till Norra Folkavi, där Emil Gustafson skulle bo livet ut.8 Fadern 
noteras först som arrendator, men senare som både ägare och brukare 
av gården.9 Gården var på ett mantal och sköttes med hjälp av ett antal 
drängar och pigor.10 Familjen hade också en fruktträdgård vid det som 
kallades Sumpen.11 Fyrktalet, det vill säga den beräkning som låg till 
grund för gårdens beskattning, visar att familjen tillhörde det övre skik-
tet av hemmansägare i trakten.12 

Emil Gustafson var själv engagerad i både jordbruket på gården och 
arbetet i trädgården. I hans skrifter återkommer ofta bilder från jordbru-
ket.13 I de privata anteckningarna finns dessutom en uppmärksamhet på 
vädret som är typisk för en lantbrukare.14 Vid sidan av den religiösa verk-
samheten omgavs Gustafson av en vardag fylld av jordbrukssysslor. En 
notering ur ett brev från år 1894 visar hur sammanflätade dessa två värl-

från Kräcklinge (1812–1888). Bröderna förblev dock ogifta. Mattsson 1995, s 8; E:2, KKA, 
ULA. För en biografisk introduktion till Gottfrid Gustafsson, som kom att ta över gården 
Norra Folkavi och sedan blev kommunalstämmans ordförande, se Eriksson 1951. 

5 Detta enligt folkräkningarna år 1867 och 1880. NI:1, KKA, ULA. 

6 För dessa tre, se Nerikes Allehanda 12.6.1931, »Kulturminnen i Nerike«. För uppgifter 
om Kräcklinge socken, se Tham 1849, s 109f.

7 AI:13, KKA, ULA. 

8 Norra Folkavi låg i norra delen av Kräcklinge, nära sockengränsen mot Täby och Vint-
rosa. Både Abrahamsson och Fredberg hävdar att Gustafson föddes i Norra Folkavi. Om 
detta stämmer måste familjen ha flyttat dit just innan hans födelse, men dock för sent för 
prästen att notera deras nya fastighet i kyrkboken. Jfr Abrahamsson 1985 (1948), s 10; 
Fredberg & Fredberg 1929, s 111. I en artikel i Trons Segrar talar Gustafson själv om sitt 
föräldrahem som »platsen der min vagga stått«. TS 8 (1897), s 70. 

9 AI:14, KKA, ULA; jfr M1, KKA, ULA. 

10 M1, KKA, ULA.

11 Jfr t.ex. Dagbok 1894, 9.4.1894 och Anteckningsbok 1894, 9.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

12 M1, KKA, ULA. Jordbruksfastighetens fyrktal beräknades till 165 (110+55). Björn 
Svärd delar in jordbruken i Kumla socken i fyra klasser, av vilka gårdar med fyrktal över 
100 utgör den översta, och benämns »mycket stor gård«. Svärd 1987, s 33; se även s 81, 
tabell 4 och s 152, tabell 10 för jämförelse mellan familjen Gustaf Olssons fyrktal och 
genomsnittet i grupper i trakten. Även här framgår att familjens nivå är klart över genom-
snittet. 

13 Se t.ex. Gustafson 1895, s 43; Gustafson 1898a, s 109; Gustafson 1898b, s 11, 39; Gus-
tafson 1900b, s 4. 

14 Se t.ex. Almanacka 1888, 4.6.1888, 4.7.1888, F5:9, HFA, ACÖ; Anteckningsbok 1894, 
17.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 
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dar var för honom: »Jag känner mig behöfva tänka på bibelkursen och 
dessutom arbeta litet mer med pennan, innan vintersådden börjar.«15

På 1850- och 1860-talen pågick en nyevangeliskt präglad väckelse i 
grannsocknen Edsberg. Den leddes av patron Olof Gabriel Hedengren 
(1821–1870) på Riseberga, som år 1855 lät uppföra ett missionshus där.16 
Det finns emellertid inga tecken på att familjen Gustaf Olsson hade 
kontakt med rörelsen.17 Enligt Stig Abrahamsson växte Gustafson upp 
i ett fromt hem med ett regelbundet andaktsliv.18 Själv konstaterar Gus-
tafson att han »redan såsom barn lärt älska Herren«.19 Under 1860- och 
1870-talen gick familjen regelbundet till nattvarden i Svenska kyrkan.20 
Här döptes Gustafson också strax efter födseln och konfirmerades 1878 
vid sexton års ålder.21 

Under andra hälften av 1870-talet påverkades Kräcklinge av den 
nyevangeliska väckelsen. Även familjen Gustaf Olsson tog intryck.22 
I samband med detta engagerade sig Emil som ledare för söndagssko-
lan i trakten.23 År 1880 reste han till Skeppsholmens lantbruksskola 
för att utbilda sig till inspektor. En mag- och tarmsjukdom som visade 
sig vara kronisk tvingade honom dock att avbryta sin utbildning.24 I 
stället inledde han en verksamhet som predikant och religiös publicist. 
År 1886 publicerade han sångsamlingen Betlehemsstjernan, och började 
också skriva för den nyevangeliskt präglade tidningen Swenska Posten. 

15 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 17.8.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

16 För denna väckelse, se Harbe 1966. 

17 I kyrkböckerna finns inga noteringar som tyder på att familjen associerat sig med 
väckelsen på Riseberga. Enligt Gustafson själv var det en stor kontrast mellan Riseberga 
och Kräcklinge när det gäller det religiösa livet vid den här tiden. Han skriver i en artikel 
år 1891 att: »För cirka 25 år tillbaka war ogudaktigheten här så allmän, att de kristna 
wid sina sammankomster, t.ex. på Riseberga, talade, under djupa suckar till Gud, om det 
mörka ’Kräklinge’.« SP 19 (1891), s 59. Redelius hävdar emellertid att Kräcklinge var 
»kraftigt berört« av utvecklingen på Riseberga, se Redelius 1942, s 124. 

18 Abrahamsson 1985 (1948), s 10f. 

19 Anteckningsbok 1896b, »Weckans erfarenhet«, F5:8, HFA, ACÖ.

20 Se AI:13, AI:14, AI:15, KKA, ULA. 

21 Dopdagen var 12.7.1862. Gustafson döptes av prästen Gustaf Bernhardt (1787–1865), 
som var skeptisk till verksamheten på Riseberga och ett par år tidigare även anmält den 
nyevangeliske prästen Gustaf Wilhelm Müntzing (1817–1870) till Strängnäs domkapitel. 
C:5, KKA, ULA; jfr Harbe 1966, s 79; Lönroth 1936, s 195 n. 311; Redelius 1942, 107f; 
Redelius 1967, s 54. Konfirmationsdatumet var 24.6.1878. AI:16, KKA, ULA. Det finns 
inget som tyder på att Gustafson senare skulle ha låtit döpa sig på baptistiskt vis. Tvärtom 
återger han i Jag fann honom icke (1890) en episod där »en kär broder« förgäves försöker 
övertyga honom att »taga dopet«; Gustafson 1890, s 13.

22 SP 19 (1891), s 59. Se vidare kap. 3. 

23 Anteckningsbok 1896b, »Weckans erfarenhet«, F5:8, HFA, ACÖ. Fredberg & Fred-
berg 1929, s 112f. Se vidare kap. 3. 

24 Se vidare kap 5. 
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Under 1880-talet påverkades Kräcklinge allt mer av den framväxande 
helgelserörelsen. Helgelseförbundet bildades omkring år 1887 och snart 
fanns Gustafson med i ledningen för förbundet. Han medverkade på 
Torpkonferensen, skrev i förbundets organ Trons Segrar och utsågs år 
1891 till Helgelseförbundets reseombud.25 Från år 1893 och till sin död 
år 1900 var han lärare på evangelistutbildningen på Götabro.26

I sin minnesruna över Gustafson beskrev Helgelseförbundets ledare 
C. J. A. Kihlstedt (1850–1915) honom som en »sjelfständig kristlig ka-
raktär med sin af Herren gifna egendomliga prägel, och hans predi-
kan alltid hade [sic] sin säregna, personliga klang med friska originella 
tankar«.27 Han karakteriseras som fåordig och allvarsam men också öm-
sint.28 Dessa egenskaper återkommer i flera beskrivningar. Ofta knyts 
de till hans sjukdom, men äldre anteckningar pekar på att tystnaden 
och allvaret tidigt var ett ideal för Gustafson. I sin redogörelse för resan 
till Skeppsholmens Lantbruksskola år 1880 kontrasterar han två av sina 
medresenärers personligheter på följande sätt: 

Med samma tåg och i samma kupé som jag reser en annan ung man. 
[…] Han ser tyst och allvarlig ut – ja nästan butter. Wi se på [honom] 
tills vi blifva allt mer vissa om att det ej är tänkbart få [sic] roa sig mycket 
på hans bekostnad. Det är G A Pettersson fr. Nerikes Täby, en ärans man 
som vet att pröfva och med manligt lugn möta och behandla allt. […] 
[Senare] träffade vi en herre Fast fr. Göteborg, en lustig och liflig karl, 
som ej tillstäder att tiden far fram under tystnad; han pratar nästan for-
tare än hans ord och våra tankar hinna följa med.29

Det råder ingen tvekan om att Gustafson föredrog den tystlåtne Petters-
sons uppträdande framför den gladlynte göteborgarens.30 I en av Gustaf-
sons skrifter finns ett kapitel med rubriken »Skämta ej!« där han varnar 
för att ersätta det djupa allvaret med ytligt skratt och gyckel.31 En kris-
ten kan visserligen vara glad och »fröjdas«, men denna glädje uttrycks 

25 Ett reseombud hade bland annat till uppgift att stödja och bistå Helgelseförbundets 
utsända evangelister, se TS 3 (1892), s 191. Jfr Andreasson 2007, s 63. 

26 Se vidare kap. 6. 

27 TS 11 (1900), s 154. 

28 TS 11 (1900), s 155f. Se även s 157.

29 Minnen från Skeppsholmen, s 1–3, F5:8, HFA, ACÖ. 

30 Jämför vad Gustafson skriver femton år senare, i boken Vishetens väg: »Förlåt jag säger, 
att ynglingen har sina kunskaper i hufvudet, men åldern djupare ned; och en man är vanli-
gen tyst och sluten, ty han vet hvad det kostar.« Gustafson 1895, s 30. Kurs. i original. 

31 Gustafson 1898a, s 114–120; se även Gustafson 1890, s 7f.
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lämpligare i form av ett stillsamt leende.32 Även dessa drag lyfts fram av 
hans levnadstecknare.33 Abrahamsson menar att han var en »melanko-
liker till hela sin läggning« och upplyser om att man sällan såg honom 
»skratta hjärtligt och öppet«. Det innebar emellertid inte att han var 
dyster: »Många […] har däremot omvittnat att det ofta vilade ett milt 
om än en smula vemodigt leende över hans drag.«34 

Den dominerande bilden av Gustafson som tystlåten och allvarsam 
behöver emellertid kompletteras. För det första kan det noteras att han 
var mycket barnkär. Han var tidigt engagerad i söndagsskolan, och det 
finns flera texter som beskriver hur han leker med barn.35 Vidare var 
vänskap och socialt umgänge viktigt för Gustafson. I både privata an-
teckningar och i sin förkunnelse betonade han värdet av vänskap.36 Han 
hade även några mycket nära vänner. Tydligast bland dem framträder 
Karl Anton Färnström (1852–1944) och Anna Fagerstedt (1863–1948). 

Färnström var född i Örebro och slöt sig år 1882 till Sjundedagsadven-
tisterna i Stockholm. Några år senare flyttade han till Grythyttan för att 
leda församlingen där.37 Han och Gustafson hade kontakt via brev och 
besök under 1880-talet.38 Kontakterna klingade av i början 1890-talet och 
tycks upphöra efter år 1892.39 Under 1890-talet var Anna Fagerstedt Gus-
tafsons närmaste förtrogna. Hon var född i Kvistbro och flyttade år 1884 
till Norra Folkavi för att arbeta som piga i Emil Gustafsons familj.40 År 
1893 genomgick hon Helgelseförbundets evangelistkurs på Götabro och 

32 Jfr Gustafson 1892b, s 27; Gustafson 1898a, s 93, 115, 175; Gustafson 1898b, s 55.

33 Fredberg & Fredberg 1929, s 117, 122, 126.

34 Abrahamsson 1985 (1948), s 146f. 

35 TS 8 (1897), s 86, 88; E. Gustafson till A. Fagerstedt, 28.12.1896, odaterat, F5:8, HFA, 
ACÖ; Abrahamsson 1985 (1948), s 148f. 

36 Dagbok 1894, 12.4.1894, 16.4.1894; Anteckningsbok 1898, »Tunga moln hade uppsti-
git…«, F5:8, HFA, ACÖ. 

37 Wiklander 2001, JHA, s 33. 

38 Tyvärr återstår endast Gustafsons notiser om att dessa brev skickats och mottagits 
och inte några av de faktiska breven. Se t.ex. Dagbok 1883, 17.3.1883, F5:8, HFA, ACÖ; 
Almanacka 1888, 16.3.1888, 20.3.1888, 27.4.1888, 12.6.1888, 3.7.1888, 13.7.1888 (besök), 
29.8.1888, 17.9.1888, 7.11.1888, 17.11.1888, 19.11.1888; Almanacka 1890, 18.1.1890, 
7.2.1890, 10.2.1890, 24.3.1890, 19.4.1890, 25.3.1890, F5:9, HFA, ACÖ. 

39 De sista tecknen på kontakt är från april 1892, se Dagbok och sånger 1892, 4.4.1892, 
11.4.1892, 12.4.1892, F5:8, HFA, ACÖ. Möjligen var orsaken till att kontakten upphörde 
teologiska meningsskiljaktigheter. Sjundedagsadventisterna insisterade på att de kristna 
skulle fira lördagen, och inte söndagen, som högtidsdag. I »Jag fann honom icke« skriver 
Gustafson möjligen med syftning på Färnström: »Och här om dagen sade en vän till mig, 
att vi som icke firade lördagen som sabbat, vi buro vilddjurets vedertecken.« Gustafson 
1890, s 13.

40 AI:17; jfr AI:19, KKA, ULA. 
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sändes därefter ut som evangelist.41 Gustafson och Fagerstedt brevväxlade, 
och tidvis återvände hon till gården som han i breven omtalade som hen-
nes hem.42 I breven är han öppenhjärtig och skriver om personliga saker 
som motgångar i arbetet, problematiska relationer i hemmet, upplevelsen 
av ensamhet, frestelser och om deras gemensamma vänner.43

Till Gustafsons personlighetsdrag hörde slutligen en stor känslighet. 
Detta tog sig flera uttryck. Ett var att han led av att vara i sammanhang 
präglade av vad han uppfattade som bristande religiöst engagemang. Ty-
värr inkluderade detta åtminstone tidvis hans eget hem, inte minst några 
drängar och pigor, vilket han skrev om till Fagerstedt: »Ser allt bra led-
samt ut ibland oss. Få höra Gud till. Synden pöser omkring sig. Trångt 
för anden. Så glad öfver min kammare och den stängda dörren.«44 Ett 
annat uttryck för känsligheten var hans kärlek till och omsorg om Hel-
gelseförbundets evangelister. Han tänkte på dem, bad för dem, led med 
dem och gladdes åt att träffa dem.45

Den 5 maj år 1900 avled Gustafson till följd av sin sjukdom. Det 
finns mycket lite information från den sista tiden, och inga egentliga 
skildringar från dödsbädden. Kihlstedt återgav sitt eget och godsägare 
Edvard Hedins (1856–1921) sista möten med honom i samband med att 
bortgången rapporterades i Trons Segrar. Båda är tämligen stiliserade: 
»Då jag kort före Gustafssons död besökte honom, sade han: ’Det är 
ett stort verk, som pågår, det gamla tälthuset håller på att nedbrytas.’« 
Hedins möte med Gustafson skedde annandag påsk, det vill säga den 16 
april: »Då de bedt tillsammans och broder Hedin derefter uttryckte sin 
förhoppning, att Gustafsson skulle komma upp igen från sjukbädden, 
för att återigen intaga sin plats i det gemensamma arbetet, så hade han 
svarat: ’Jag ligger på altaret.’«46 

41 TS 4 (1893), s 379. Hon sändes först ut till Södermanland, där hon var verksam till år 
1896, se TS 5 (1894), bilaga till nr 14, s 1; TS 7 (1896) bilaga till nr 15, s 2. År 1897–1898 
återfinns hon i Ångermanland, TS 8, bilaga till nr 15, s 1; TS 9 (1898), s 316.

42 Se E. Gustafson till A. Fagerstedt, 18.5.1896, 14.5.1897, 21.3.1898 F5:8, HFA, ACÖ. 

43 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 27.11.1895, 18.5.1896, 19.11.1896, 14.12.1897, odaterat, 
F5:8, HFA, ACÖ. Liksom Emil Gustafson dog Anna Fagerstedt ogift. 

44 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 2.3.1898; se även 2.3.1898, 12.5.1899, F5:8, HFA, ACÖ. 
Men även i relation till dem där hemma kommer känsligheten också till uttryck i en stor 
omsorg. I ett odaterat brev skriver han: »Från hemmet har jag ofta bref, kära bref. Det 
käns godt med dem. Särskilt Elin synes tränga sig närmare Gud, och det fröjdar mig. Du 
vet något hvilken kamp jag har haft i bön för henne.« E. Gustafson till A. Fagerstedt, 
odaterat, F5:8, HFA, ACÖ. Det obehag han känner inför att vara i denna typ av miljöer 
ger han även uttryck för i publicerade texter, se t.ex. TS 3 (1892), s 375. 

45 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 21.3.1895, se även 27.11.1895 och 1.5.1896, F5:8, HFA, 
ACÖ.

46 TS 11 (1900), s 174f. Enligt vad som antyds i en sång publicerad i Trons Segrar skulle 
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Emil Gustafsons religiösa sammanhang 

Avsikten nu är att beskriva Emil Gustafsons religiösa sammanhang, både 
socialt och teologiskt.

Helgelseförbundets sociala profil

Helgelseförbundet var en missionsorganisation sprungen ur den inter-
nationella helgelserörelsen, med budskapet om helgelse och Jesu snara 
återkomst högt på agendan.47 Förbundet hade en överkonfessionell in-
riktning och ville inte bli ytterligare ett samfund i den växande pro-
testantiska floran. Därför tilläts inte församlingar att ansluta sig, utan 
enbart enskilda personer.48

Detta gör det svårt att teckna Helgelseförbundets sociala profil. Det 
går varken att skaffa sig en överblick över förbundets geografiska ut-
bredning genom att studera var dess församlingar finns, eller att göra 
socioekonomiskt inriktade fallstudier av enskilda församlingar. Andra 
sökvägar måste prövas. 

När det gäller relationen stad/landsbygd har undersökningar genom-
förda efter att Helgelseförbundet organiserat sig som ett samfund vi-
sat att landsbygden dominerade. Faktum är att Helgelseförbundet på 
1950-talet var det svenska frikyrkosamfund som hade största andelen 
medlemmar på landsbygden, och följaktligen minst i staden.49 Ännu år 
1952 saknade förbundet verksamhet i Sveriges två största städer, Stock-
holm och Göteborg.50 

Förankringen på landsbygden går tillbaka till begynnelsen på 1800-ta-
let.51 Den syns till att börja med i att Helgelseförbundet växte fram i 
Kräcklinge socken, där den också fick sin förankring genom redaktio-
nen för tidningen Trons Segrar, evangelistutbildningen på Götabro och 
den årliga midsommarkonferensen på Torp. Under 1800-talet hämta-
des förbundets styrelsemedlemmar i första hand från Kräcklinge och 

Gustafsons sista ord ha varit »Hem«, TS 11 (1900), s 157. Om diagnosen magsår är riktig 
torde Gustafsons sista tid ha varit mycket plågsam. 

47 Se nedan kap. 6 för ytterligare om Helgelseförbundets framväxt. 

48 Helgelseförbundets stadgar, TS 3 (1892), s 190: »Församling får ej såsom sådan ansluta 
sig till Helgelseförbundet, men om alla dess enskilda medlemmar hvar för sig önska anslut-
ning, är derför intet hinder.« Kurs. i original. Detta ändrades år 1924, se Kårbrant 1987, 
s 123. 

49 De fria kristna samfunden 1958, s 18. Fördelningen är 13% i stad och 87% på landsbygd. 

50 De fria kristna samfunden 1958, s 34–43, 140–147. 

51 Jfr Sidenvall som karakteriserar 1800-talets Helgelseförbund som »an organisation with 
a predominantly rural flavour«. Sidenvall 2009, s 29. 
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dess grannsocknar.52 Även förbundets missionärer kom företrädelsevis 
från landsbygden.53 En genomgång av Emil Gustafsons predikoresor 
bekräftar bilden. Med undantag för besök i Örebro och Malmö, samt 
enstaka i Stockholm, är Gustafsons verksamhet i huvudsak förlagd till 
landsbygden och mindre orter.54

Erik Sidenvall har tecknat den socioekonomiska profilen av svenska 
missionärer utsända av International Missionary Alliance, som stod Hel-
gelseförbundet nära. Han konstaterar att de yrken som dominerade i 
första hand var agrara, följt av enklare hantverksyrken och, hos de mis-
sionärer som yrkesarbetade i städer, arbetaryrken. Få representanter 
kommer med andra ord ur den urbana, borgerliga medelklassen.55 Sam-
ma bild framträder när det gäller Helgelseförbundets missionärer. De 
flesta kom från en enkel eller till och med fattig bakgrund, och arbetade 
sedan själva inom jordbrukssektorn eller inom industrin.56 Exemplen 
på medelklassyrken är få bland männen, men något vanligare bland de 
kvinnliga missionärerna.57

Missionärernas socioekonomiska profil speglar inte nödvändigtvis 
förbundets medlemmar i övrigt. Missionärsyrket kunde vara ett sätt 
att lämna en socialt utsatt position, och därför särskilt attraktivt för 
personer med en sådan bakgrund.58 Styrelsens socioekonomiska profil 
liknar missionärernas så till vida att agrara yrken dominerar samt genom 
frånvaron av urbana medelklassyrken. Förbundets två starka män står 

52 Kårbrant 1987, s 28. Av de 13 styrelsemedlemmarna under 1800-talet är fem hemma-
hörande i Kräcklinge, två i Vintrosa, två i Örebro och en i Arboga. Den trettonde, Nelly 
Hall, var född i Väderstad i Östergötland, utbildad i Göteborg och hade under 1890-talet 
stundtals adress i Kräcklinge. Gunner 2003, s 51ff. 

53 Slutsatsen baseras dels på presentationen av Helgelseförbundets Kina- och Afrikamis-
sionärer i TS 7 (1896), bilaga till nr 24b, dels på missionärernas egna levnadsteckningar 
som publicerades löpande under åren 1893–1900. Totalt är det fråga om 22 missionärer. 
I 14 av fallen finns tydlig information om födelseort, och i samtliga dessa fall är det fråga 
om landsbygdssocknar. Genom migration hamnar dock en del av dessa missionärer i 
städer som Stockholm, Örebro och Jönköping och möter där helgelserörelsen. Se Emma 
Petterssons berättelse i TS 5 (1894), s 25, Emma Eks i TS 5 (1894), s 393, Amy Brobergs i 
TS 6 (1895), s 87f, Emelie Emanuelsons i TS 6 (1895), s 336f och Carl Fredrik Kings i TS 
7 (1896), s 331. 

54 Av de 19 städer med över 10 000 invånare år 1890 finns endast uppgifter om att 
Gustafson utöver redan nämnda Malmö, Stockholm och Örebro gjorde enstaka prediko-
besök i Halmstad, Helsingborg och Landskrona. Se TS 5 (1894), s 155; E. Gustafson till A. 
Fagerstedt 22.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

55 Sidenvall 2009, s 33f. 

56 TS 6 (1895), s 325; TS 7 (1896), s 314, 327; TS 9 (1898), s 493.

57 Se dock Carl Fredrik King, som förestod en mejerianläggning i Malmö, TS 7 (1896), s 
329. Flera kvinnliga missionärer har utbildning som lärare, vilket också för övrigt gällde 
Nelly Hall. Se TS 5 (1894), s 37; TS 6 (1895), s 151. 

58 Jfr Sidenvall 2009. 
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över de andra socialt, men varken godsägare Edvard Hedin eller den före 
detta komministern C. J. A. Kihlstedt hör till den urbana medelklassen. 
Den främsta näringsverksamheten bland styrelsemedlemmarna är jord-
bruket. Övriga yrkestitlar är skräddare, läderhandlare, fotograf och – i 
fallet med den enda kvinnan – lärarinna.59 

Sammanfattningsvis kan Helgelseförbundet karakteriseras som en 
rörelse med tyngdpunkten på landsbygden och med en hög andel med-
lemmar verksamma inom jordbruket. Representationen ur den nya 
urbana medelklassen – läkare, advokater, journalister, statsanställda, 
affärsmän – var liten.60 

Teologisk horisont

I det följande tecknas Gustafsons teologiska horisont genom en kart-
läggning av vilka böcker han haft tillgång till och använt sig av. 

införskaffade böcker

Enligt bouppteckningen upprättad efter hans död ägde Gustafson två 
bokskåp; bibliotekets andrahandsvärde uppskattades till 50 kronor.61 
Av dessa böcker återfinns endast två bland hans efterlämnade papper 
i Örebro Arkivcentrum. Båda var av anglosaxiskt ursprung: Föredrag af 
D. L. Moody, hållna i Amerika. Tredje delen (1876) samt Förblifven i Kristus 
(1885) av Andrew Murray.62 Några ytterligare böcker återfinns på Gö-
tabro kurs- och konferensgård, nämligen Betraktelser öfver 1–5 Mosebok 
av Charles MacIntosh samt Midnattsropet: »Se brudgummen kommer« av 
Elizabeth M’Hardie.63 

Med hjälp av noteringar över införskaffade böcker kan emellertid 
Gustafsons bibliotek rekonstrueras i högre grad. Noterade bokinköp 
är »Herren din läkare« (Jehova – Rofeka) (1882) av William Boardman,64 

59 Kårbrant 1987, s 28. 

60 Jfr Tjeder 2003, s 30. 

61 Se Bouppteckning efter Emil Gustafsson, FII:11, HHRA, ULA. 

62 Se F5:9, HFA, ACÖ.

63 Bokens fulla titel är Midnattsropet: »Se brudgummen kommer«, eller undersökning af de 
kronologiska, historiska samt tidens tecken afseende bevisen för det nära annalkandet af Jesu andra 
ankomst. Boken är översatt från engelska och utgiven år 1883 av Litteraturföreningens 
förlag i Stockholm; den engelska titeln är The Midnight Cry. Intressant att notera i sam-
manhanget är att Gustafson år 1888 publicerade två artiklar i Swenska Posten med rubriken 
»Si brudgummen!«, se SP 16 (1888), nr 48, s 1 och nr 49, s 1. 

64»Konto 1883«, Dagbok 1880, F5:8, HFA, ACÖ. 
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Två förgrundsfigurer i Helgelseför-
bundet. Till vänster C.J.A. Kihlstedt 

(1850–1915), tidigare präst, och till 
höger  fotografen och sångförfattaren 

Eric Bergquist (1855–1906). Båda 
hörde till Helgelseförbundets styrelse. 

Foto: GKK.

Riksdagsmannen Edvard Hedin 
(1856–1921). Helgelseförbundets första 
ordförande. Foto: GKK.
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Hemligheten af ett lyckligt lif (1882) av Hannah Whitall Smith,65 några 
ospecificerade böcker av Charles H. Spurgeon66 samt Kihlstedts Full 
frälsning av nåd (1888).67 I almanackorna har han också gjort noteringar 
av titlar som han haft för avsikt att införskaffa. På detta vis omnämns: 
Sanningsord (1887) av Theodore Ledyard Cuyler,68 Luthers lefnad (1884) 
av Julius Köstlin,69 Betraktelser öfver Moseböckerna (1866–1882) och Be-
traktelser öfver Höga Visan (1871) av Charles Henry MacIntosh,70 Lilla 
Kempis (1886) och Jesu efterföljelser (1894) av Thomas a Kempis71 samt 
Ljusbilder (1891) av Spurgeon.72

Utöver böcker av religiös karaktär nämns även läroböcker i huvudsak 
angående jordbruk. Dessa införskaffade han i samband med sin utbild-
ning på Skeppsholmen.73 År 1888 gjorde han dessutom en notis om en 
bok med den omfattande och informativa titeln Den uppriktige engelsman-
nen, eller Konsten att utan lärare på kort tid lära riktigt läsa, skrifwa och tala 
engelska språket: med bifogade regler för uttalet.74 Detta indikerar att han 
hade ambitionen att lära sig engelska, vilket kommer bli anledning att 
återkomma till. 

Två saker framträder tydligt av denna genomgång. För det första 
den starka internationella, främst anglosaxiska, anknytningen. Förutom 
vännen Kihlstedts bok saknas böcker med svenska författare. För det 
andra anknytningen till den evangelikala rörelsen. Boardman, Moody, 
Hannah Whitall Smith, Spurgeon, Murray och MacIntosh tillhörde alla 
denna rörelse. Några av dessa – Boardman, Whitall Smith och Murray 
– hörde till en specifik gren av denna rörelse, nämligen helgelserörelsen. 

65 Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 9, F5:8, HFA, ACÖ. 

66 Almanacka 1896, »Inköpslista«, F5:9, HFA, ACÖ. 

67 Almanacka 1888, »Kassabok«, F5:9, HFA, ACÖ.

68 Almanacka 1890, »Minnesblad«, F5:9, HFA, ACÖ. 

69 Almanacka 1893, motsatt sida från »Det kungliga huset«, F5:9, HFA, ACÖ. 

70 Almanacka 1893, motsatt sida från »Det kungliga huset« samt »Sammandrag«; se 
även Almanacka 1896, motsatt sida från »Det kungliga huset«, F5:9, HFA, ACÖ. Böck-
erna utgavs på Palmqvists förlag. I Götabro biblioteks samling finns de exemplar av Be-
traktelser öfver Moseböckerna som troligen tillhört Gustafson; se den lapp som där återfinns i 
Betraktelser öfver 1 Mosebok och som lyder: »Betraktelser över Moseböckerna av MacIntosh 
har, så långt vi tror oss veta, tillhört Emil Gustafsons boksamling.«

71 Almanacka 1895, motsatt sida från »Det kungliga huset«, F5:9, HFA, ACÖ. Dessa 
utgavs på flera förlag, men Gustafson har själv angivit Askerbergs förlag i Stockholm. 

72 Almanacka 1896, motsatt sida från »Det kungliga huset«, F5:9, HFA, ACÖ. 

73 För en förteckning över dessa, sexton till antalet, se Dagbok 1880, »Utgifter wid 
Skeppsholmen«, F5:8, HFA, ACÖ. 

74 Almanacka 1888, »Kassabok«, F5:8, HFA, ACÖ. Bokens författare var C. A. Flügel, 
vilket i sin tur var en pseudonym för Julius Andreas Henning. 
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referenser i skrifter

En svårighet när det gäller att identifiera referenser i skrifterna är att 
Gustafson inte alltid anger källan för sina citat. Långa avsnitt kan åter-
ges, inom citattecken, utan att någon hänvisning finns till textens ur-
sprung. Citattecknen tycks snarare ha haft som uppgift att visa att han 
själv inte formulerat orden, inte att berätta vem som gjort det. Ibland 
har det ändå varit möjligt att identifiera källan, som när Gustafson i 
Högtidliga varningsord återger ett stycke ur William Arthurs (1819–1901) 
bok Pingstdagens eldtungor (1880) och endast anger författaren, men inte 
titeln.75 Andra gånger har den inte stått att finna.76 Det förekommer 
också att Gustafson citerar eller refererar avsnitt ur böcker utan att sätta 
dem inom citattecken. Vid ett tillfälle inleder han ett kapitel med att ange 
att det är skrivet »I hufvudsak efter F. B. Meyer.«77

Den författare vars verk oftast refereras är John Bunyan (1628–1688); 
främst Kristens resa men vid några tillfällen också Det heliga kriget.78 En 
annan person som ofta nämns är Martin Luther (1483–1546).79 Andra 
som nämns flera gånger är predikanterna Charles Whitefield,80 John 
Wesley,81 Charles Wesley (1707–1788),82 John Knox (1514–1572),83 John 
Newton (1725–1807)84 och John Summerfield (1798–1825).85 Enstaka 
gånger nämns sångförfattaren Francis D. Havergal (1836–1879)86 och 
predikanterna Andrew Bonar (1810–1892),87 Charles H. Spurgeon,88 

75 Gustafson 1892a, s 8f; jfr Arthur 1880, s 178. 

76 Se t.ex. Gustafson 1898b, s 83; Gustafson 1902, s 27. 

77 Gustafson 1898a, s 13. 

78 TS 3 (1892), s 372, 373; Anteckningsbok 1894, 29.4.1894; Anteckningsbok 1895, 
12.8.1895; Anteckningsbok 1896a, »När ’Kristen’ kom till korset…«; Anteckningsbok 
1897, »När fantasin bringas…«, »När John Bunyan satt…« F5:8, HFA, ACÖ; TS 8 
(1897), s 180; Gustafson 1898b, s 33, 135.

79 TS 2 (1891), s 54; TS 3 (1892), s 373; TS 4 (1893), s 4; TS 6 (1895), s 134f; TS 8 (1897), 
s 262; TS 10 (1899), s 150; TS 23 (1912), s 71; Gustafson 1895, s 59; Gustafson 1898a, 
s 77; Anteckningsbok 1897, »Genom pröfningarnas djup till vårt Kanaan«, F5:8, HFA, 
ACÖ. 

80 TS 4 (1893), s 133; TS 6 (1895), s 240; TS 12 (1901), s 66; Almanacka 1895, löst papper, 
F5:9, HFA, ACÖ; Gustafson 1898b, s 16–18.

81 TS 2 (1891), s 54; TS 3 (1892), s 372; TS 4 (1893), s 148; TS 6 (1895), s 244; TS 12 
(1901), s 66.

82 TS 3 (1892), s 373f; TS 12 (1901), s 66.

83 TS 3 (1892), s 373; TS 12 (1901), s 66. 

84 SP 19 (1891), s 207; Gustafson 1898b, s 17.

85 TS 4 (1893), s 148f; TS 12 (1901), s 66.

86 Almanacka 1896, löst papper, F5:9, HFA, ACÖ. 

87 Gustafson 1892b, s 26.

88 TS 3 (1892), s 373; jfr dock TS 8 (1897), s 372 där Gustafson använder en anekdot som 
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Carl Olof Rosenius (1816–1868),89 Dwight L. Moody,90 Georg Müller 
(1805–1898),91 Adoniram Judson Gordon (1836–1895),92 filantropen 
Johann Friedrich Oberlin (1740–1826)93 och dennes medarbetare Lou-
ise Scheppler (1763–1837),94 kyrkofadern Origines (c. 185–254) 95 och 
biskop Paulinus (354–431).96

Återigen är övervikten av internationella namn – eller bristen på 
svenska – påfallande. Rosenius är den enda svensk som refereras, och 
detta endast en gång. De samtida kristna profilerna P. P. Waldenström 
(1838–1817) eller John Ongman förekommer inte alls. Dessutom syns 
även här att det konfessionella sammanhang som Gustafson tillhör är 
den evangelikala rörelsen. Noterbart är de många referenserna till den 
metodistiska traditionen – bröderna John och Charles Wesley samt även 
Charles Whitefield, Wayne Arthur och John Summerfield.97 Francis D. 
Havergal, Georg Müller och A. J. Gordon räknades dessutom till den 
internationella helgelserörelsen. 

referenser i och källor till sångböckerna

I sångböckerna inkluderade Gustafson inte bara egna sånger, utan även 
sånger skrivna av andra. Härigenom arbetade han sig in i den evangeli-
kala rörelsens sångförfattartradition. Samlingarna rymmer exempelvis 
herrnhutiska sånger från 1700-talet.98 Här syns också hans kontakter 
med den samtida svenska evangelikala rörelsen tydligare. 

Betlehemsstjernan innehåller sånger av Joel Blomqvist (1840–1930), 
Carl Boberg (1859–1940), metodisten Carl August Stenholm (1843–
1884) och Otto Alfred Ottander (1842–1926), präst och ordförande i 

han hämtat från Spurgeon, Jfr Spurgeon 1956, s 656. 

89 TS 7 (1896), s 72; se även Gustafson 1898a, s 25.

90 Anteckningsbok 1896b, »Den 8:e klockan 7«, F5:8, HFA, ACÖ. 

91 Manus Evighetsljus 2, »Framsidan af Guds tron«, F5:8, HFA, ACÖ. 

92 Gustafson 1898b, s 17. 

93 Gustafson 1898b, s 18.

94 Gustafson 1898b, s 19. 

95 TS 11 (1901), s 82.

96 Almanacka 1896, »Då biskop Paulinus…«, F5:9, HFA, ACÖ. 

97 Samma iakttagelse görs i Abrahamsson 1985 (1948), s 41.

98 T.ex. »Min blodige konung på korsträdets stam« av Fredrika Eleonora Falck 
(1719–1749) – jfr Lövgren 1964, sp 188f. Se Gustafson 1886, s 31–33. I Hjärtesånger från 
år 1892 finns sången »Sitt hvete i ladan« (s 299f) från den herrnhutiska sångsamlingen 
Sions sånger samt »Kom, huldaste förbarmare« (s 324f) av den herrnhutiske sångdiktaren 
Anders Carl Rutström (1721–1772); jfr Lövgren 1964, sp. 580–585, särskilt sp. 583. 
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Östra Smålands Missionsförening.99 Dessutom finns melodihänvisning-
ar till Carl Lundgrens (1836–1892) sångsamling Nöd och nåd, liksom en 
notering som visar att Gustafson använt Erik Nyströms (1842–1907) 
Sånger till Lammets lof.100 Gustafson hade kontakt med de författare vars 
sånger han använde, ibland för att han betalade för rätten att nyttja 
dem.101 

Flera av dessa namn återkommer även i Hjärtesånger.102 Till dem som 
tillkommer i denna sångbok hör Nils Frykman (1842–1911), Andrew 
L. Skoog (1856–1934) och Ida Charlotte Engvall-Pettersson (1856–
1932).103 Dessutom hämtade Gustafson nu sånger ur Metodist-Episkopal-
kyrkans svenska psalmbok, som utkom 1892, samt ur Frälsningsarméns 
Strids-sånger (1884).104 I arbetet med sångböckerna blir Gustafsons an-
knytning till den evangelikala rörelsen i Sverige tydlig, både den ny-
evangeliskt lutherska och den metodistiska grenen. 

Men Gustafson var inte enbart vänd mot Sverige när det gäller arbetet 
med sånger. Redan vid framtagningen av Betlehemsstjernan kom han i 
indirekt kontakt med den anglosaxiska sångdiktningen genom använd-
ningen av Nyströms Lammets lof, som var en översättning av Sankeys 
Sacred Songs. I Hjärtesånger är inflytandet västerifrån ännu tydligare. Här 
anges för flera sånger att det är fråga om översättningar från engelskan.105 
För sången »Min dyre Jesus« har Gustafson angivit signaturen »F-r« 

99 För Blomqvist, se Gustafson 1886, s 16–18, 20–22 och för Boberg, s 113–117. Gustafson 
har inte satt ut källhänvisningar för sångerna skrivna av Ottander och Stenholm, utan 
dessa har identifierats med hjälp av Lövgren 1964. Se Gustafson 1886, s 62 och Lövgren 
1964, sp. 663 för Stenholm och Gustafson 1886, s 67 och Lövgren 1964, sp. 512 för Ot-
tander. 

100 För melodihänvisningar till Nöd och nåd, se Gustafson 1886, s 52f (»Allt för Jesus«), 
69–71 (»Nöd och nåd!« samt »Tåredalen«). För Gustafsons beroende av Sånger till Lam-
mets lof, se Sånghäfte 1885, »Har du mod att följa Jesus?«, F5:8, HFA, ACÖ. Gustafson 
skriver där »Ser du Samuel. No 182, Lammets lof.« Noteringen visar att han inte bara 
använde samlingsutgåvan, som gick upp till nummer 176, utan även hade tillgång till 
Nyströms översättningar efter denna (i detta fall det sjunde häftet).

101 Se t.ex. Almanacka 1890, 9.4.1890 (Carl Boberg); Almanacka 1893, 11.8.1893 (Nils 
Frykman), F5:9, HFA, ACÖ. 

102 Se t.ex. Gustafson 1892b, s 26–28, 102–104, 105–108, 218–221, 242–244, 288f, 387–
389 för Boberg och Gustafson 1892b, s 37f, 71f, 89–91. 132–135, 174f, 221–223, 231–233, 
285f, 355f, 359, 362f, 379f, 382–385, 397f för Lundgren.

103 För Nils Frykman, se Gustafson 1892b, s 279f; för Andrew L. Skoog, se Gustafson 
1892b, s 173f, 202f, 367f, 417; för Ida Charlotte Engvall Pettersson, se Gustafson 1892b, s 
423f.

104 För sånger ur Metodist-Episkopal-kyrkans svenska psalmbok, se Gustafson 1892b, s 12f, 74f, 
227–229, 233–235. För sånger ur Strids-sånger se Gustafson 1892b, s 120–123. Frälsnings-
arméns tidning Stridsropet står som källa för sångerna på 310f, 372, och där återfinns även 
förlagan till »Jag vill hålla ut« på s 240–242 (jfr Stridsropet 7 (1889), nr 20, s 4). 

105 Se t.ex. Gustafson 1892b, s 33–35, 53f, 178–180, 229f, 259f, 339f, 352–355, 361f. För 
flera sånger står dessutom endast »Öfversättning«. 
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vid sidan om sin egen EG-n. F-r står för den engelske sångförfattaren 
Frederick William Faber (1814–1863), och sången är en översättning 
av dennes »O Jesus, Jesus, dearest Lord«.106 Den år 1888 införskaffade 
boken Den uppriktige engelsmannen tycks nu ha burit frukt: Gustafson 
verkar ha lärt sig tillräckligt med engelska för att själv kunna översätta 
sånger.107 I ett av sina privata sånghäften har han noterat anglosaxiska 
sångböcker ur den evangelikala rörelsen från vilka han översatt sånger: 
The Finest of the Wheat (1890), Pentecostal Hymns (1894) och en sångbok 
som han kallar Consecration of Faith.108

När det gäller sångerna syns tydligare Gustafsons anknytning till den 
evangelikala rörelsen i Sverige, såväl nyevangelismen som metodismen. 
Samtidigt gav arbetet med sångerna honom den största närheten till 
den anglosaxiska evangelikala rörelsen. Genom sin förmåga att läsa och 
översätta sånger från engelska stod han i direktkontakt med denna. 

I den evangelikala rörelsen

I kapitel 1 definierades den evangelikala väckelsen som protestantiska 
rörelser med rötter i 1600-talets pietism, vilka läromässigt betonade den 
personliga omvändelsen och som utvecklade former och metoder för att 
främja denna. Denna kategori innefattar en rad olika samfund och rö-
relser, exempelvis pietism, herrnhutism, metodism och helgelserörelsen. 

Att placera en person inom den evangelikala rörelsen är att påstå nå-
got om dennes referensramar. Det innebär att denna person inte enbart 
rör sig inom sitt konkreta samfund utan inom en bredare rörelse eller 

106 Problemet är att när Gustafson anger att en sång är en översättning från engelskan så 
anges oftast inte ursprunget. Det tycks viktigare för honom att inte framstå som upphovs-
man till sånger han inte skrivit än att ge uppgifter om den verklige författaren. I några 
fall har emellertid den engelska förlagan kunnat identifieras. »Jesus kallar« i Sånghäfte 
1893, F5:8, HFA, ACÖ är en översättning av »Jesus is tenderly calling thee home«. »Fullkom-
lig frid« i Sånghäfte 1899a, F5:8, HFA, ACÖ är en översättning av »Peace, perfect peace«. 
»Hvit såsom snö« i Sånghäfte 1899b, F5:8, HFA, ACÖ är en översättning av »Whiter than 
snow«. »På elden väntar jag« i samma sånghäfte är en översättning av sången »My Spirit, 
Soul and Body«, även kallad »Consecration«.

107 Det är möjligt att Nelly Hall, som tidigare hade arbetat som bland annat lärare i 
engelska, assisterade Gustafson. Hon undervisade bland annat missionärer i engelska, se 
TS 7 (1896), s 316.

108 Sånghäfte u å 2, F5:8, HFA, ACÖ. Den fulla titeln för de två första sångböckerna lyder 
Pentecostal Hymns. No 1. A Winnowed Collection for Evangelistic Services, Young People’s Societies 
and Sunday-Schools selected by Henry Date och The Finest of the Wheat: Hymns New and old, For 
Missionary and Revival Meetings, and Sabbath-schools. Den sångbok som Gustafson kallar 
Consecration of Faith är möjligen Hymns of Consecration and Faith for Use at General Christian 
Conferences, Meetings for the Deepening of the Spiritual Life, and Consecration Meetings (1895). 
Bebbington beskriver detta som den brittiska keswickrörelsens sångbok, Bebbington 
2000a (1989), s 174. 
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till och med en tradition. Gustafsons primära teologiska kontext var hel-
gelserörelsen, men denna måste förstås som en ström i den evangelikala 
floden. Hans referensramar dominerades, som visats ovan, av författare 
och förkunnare från den evangelikala rörelsen. Detta var den religiösa 
sfär som han rörde sig i, idémässigt och teologiskt. Han tänkte tillsam-
mans med och lät sig inspireras av personer ur den evangelikala rörelsen. 

Gustafson själv identifierade en rörelse av vad han kallade »levande 
kristendom« genom historien. Denna hotades ständigt av död och stag-
nation, men förnyades också regelbundet genom Anden. I en artikel från 
1895 pekade han på vad han uppfattade som föregångarna till sitt eget 
sammanhang:

Liksom Israel ha våra fäder varit öfverlemnade i fiendehand. Guds 
församling har genomgått mörka tidsperioder, då en lefvande kristen-
dom varit både korsfäst och begrafven, men förnyad genom Kristi Ande 
har den sprängt grafvens bommar. I dessa mörka tider har alltid funnits 
någon, som gråtit inför Herrens ansigte, liksom Daniel för sitt folk, och 
Herren har hört deras bönerop. En profet har kommit, liksom lärkan om 
våren, och i brinnande kärleks nitälskan förkunnat lagens ord, och många 
vaknade upp ur syndasömnen. Denna tid var föga evangelisk, men djup-
gående och allvarlig. Det var plöjning för sådden.109

Kristendomen började inte med helgelserörelsen eller nyevangelismen, 
enligt Gustafson, utan har djupare historiska rötter. Den rörelse som ver-
kade i »mörka tider« genom att förkunna »lagens ord« är pietismen.110 
I citatet ovan markerar han både brott och kontinuitet i förhållande till 
den äldre pietismen: de kallas »fäder«, samtidigt som den »lagiskhet« 
som präglade dem beskrivs som något man övergett. Men han förkastar 
inte denna överdrift helt: varje sammanhang har, och behöver också ha, 
sin betoning. Tillsammans gestaltar de olika rörelserna evangeliets full-
het. Gustafson knyter an till detta perspektiv i ett avsnitt som tycks vara 
en kommenterar till den waldenströmska försoningsläran, en stridsfråga 
som han annars aldrig berör: 

Såväl frälsningen som lifvet i Guds son kan betraktas från olika synpunk-
ter, men det fins [sic] en uppgång till Herrens altare från hvilken sida man 
[än] kommer, antingen man betraktar Kristus såsom vårt skuldoffer eller 

109 TS 6 (1895), s 233f.

110 Att referenserna ska tolkas på detta sätt blir tydligt vid en jämförelse med Helgelse-
förbundets ålderman August Carlesons (1833–1919) reflexioner kring den äldre pietistiska 
väckelsen, se SP 19 (1891), s 129; TS 2 (1891), s 135; TS 5 (1894), s 213. Åberg menar att 
detta var den generella förståelsen av pietismen inom nyevangelismen, se Åberg 1968, s 
25f.
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vårt lif. För en allsidig kännedom af Kristus har Gud genom sin Ande gif-
vit församlingen personer med djup insigt och erfarenhet i den ena eller 
andra sidan af återlösningsverket, såsom försoningen, rättfärdiggörelsen, 
helgelsen, Herrens ankomst o.s.v. Om församlingen rätt förstod, att såväl 
den ena som den andra sanningen är olika sidor af samma sak, skulle den 
aldrig ensidigt fatta uppenbarelsen, utan vinna en omfattande kunskap i 
Herren.111

Här beskrivs olika kristna rörelser i historien som kompletterande sna-
rare än konkurrerande. Var och en bidrar till en fullare bild av sanning-
en.112 Denna attityd gör det naturligt för Gustafson att gå utöver speci-
fika samfundsgränser, mot en vidare gemenskap. I huvudsak utgjordes 
denna gemenskap av den evangelikala rörelsen, men den kunde även gå 
bortom den.113 

Sammanfattning

Emil Gustafson föddes år 1862 i Kräcklinge socken i västra Närke. Han 
växte upp på en relativt välmående gård. Under 1870-talet påverkades 
han av den nyevangeliska rörelsen, och i slutet av 1880-talet blev han en 
del av Helgelseförbundet. Organisationen hade sin huvudsakliga förank-
ring på landsbygden. Teologiskt tog Gustafson intryck från den anglo-
saxiska evangelikala rörelsen, och i synnerhet den internationella hel-
gelserörelsen. Samtidigt fanns, inte minst genom hans sångförfattande, 
en förankring i den svenska evangelikala rörelsen. Han identifierade sig 
som del av en tradition av »levande kristendom« som åtminstone gick 
tillbaka till 1700-talets pietism. 

111 Anteckningsbok 1897, »Såväl frälsningen som lifvet…«, F5:8, HFA, ACÖ. 

112 Se även Anteckningsbok 1896b, »Weckans erfarenhet«, F5:8, HFA, ACÖ där Gus-
tafson med utgångspunkt i tanken på att alla samfund har sin sanning varnar för vad 
som händer om man inte låter dessa sanningar komma tillsammans: »I allmänhet är det 
så, att hvarje samfund har sig anförtrott af Gud en särskild sanning och de hafva samlat 
lärjungar omkring ljuset. Att så hårdt inskränka sig till sitt eget samfund, att man aldrig 
går öfver andras tröskel eller hör andra predikanter än sina egna är hemmande för lifvets 
fria utveckling och gör en kristen ensidig och trångbröstad. Ack, att vi finge släppa fåren 
tillsammans och vi slapp den der fårkätten, hvars rörelse bestämmes af en mindre frigjord 
styrelse.«

113 Referenserna till Thomas a Kempis, Luther, Origenes och Paulinus är indikationer på 
detta. 



· 65 ·

del
I



· 66 ·



· 67 ·

»För cirka 25 år tillbaka war ogudaktigheten här så 
allmän, att de kristna wid sina sammankomster, t.ex. på 
Riseberga, talade, under djupa suckar till Gud, om det 
mörka ’Kräklinge’. Men andra tider hafwa kommit…«1

Begreppet omvändelse har djupa rötter i den kristna traditionen, men 
har förståtts och använts på olika sätt.2 I medeltidens romersk-katolska 
kyrka var omvändelsen knuten till bikt och botgöring. Den innebar en 
uppgörelse med syndfulla handlingar och praktiserades livet igenom, 
under vägledning av kyrkan. Luther beskrev omvändelsen som att män-
niskan satte sin tilltro till Guds löften om nåd. Detta var inte ett stadium 
att genomgå och lämna bakom sig, utan människan behövde omvända 
sig dagligen. Den evangelikala rörelsen satte omvändelsen i centrum på 
ett annat sätt. Här förstods omvändelsen som en punktuell erfarenhet 
i individens liv som gärna skulle vara möjlig att datera. Genom om-
vändelsen ansågs människan tillägna sig frälsningen; hon blev född på 
nytt.3 Denna inre erfarenhet ersatte i viss mån dopet, som av många 
evangelikaler kom att ses som en bekräftelse av frälsningen snarare än 
frälsningsförmedlande.4

Den evangelikala rörelsens förståelse av begreppet utgör bakgrunden 
till Gustafsons uppfattning om och erfarenhet av omvändelsen. Han 
använder själv begreppet omvändelse, med uttrycken »pånyttfödelse« 
och »den nya födelsen« som synonymer.5 Uppgiften i detta kapitel är 
att undersöka hur omvändelsen i Gustafsons liv och teologi samspelar 

1 SP 19 (1891), s 59. 

2 Ordet omvändelse går tillbaka på grekiskans epistrophe och metanoia som båda kan över-
sättas »att vända sig om«. Epistrophe används i Apg. 15:3 och metanoia i t.ex. Mark. 1:15.

3 Ward 1999, s 74, 88; Ward 2004, s 21ff; Dayton 2005 (1976), s 138; Dayton 2007a, s 258.

4 Wagner 1980a.

5 Jfr Almanacka 1888, 26.3.1888, F5:9, HFA, ACÖ. I sångboken Hjärtesånger från år 1892 
har den första och största avdelningen rubriken »Väckelse- och Inbjudningssånger«. Här 
återfinns ett stort antal sånger på temat omvändelse t.ex. nr 3 »Den nya födelsen« och nr 
9 »Vänd om«. Se Gustafson 1892b, s 5ff. 

3
Omvändelse
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med den omgivande moderniteten. Först behandlas hans erfarenhet av 
omvändelsen, därefter hur den framträder i hans teologi och slutligen, 
baserat på detta, relationen till moderniteten. 

Omvändelsens centrala plats i Gustafsons spiritualitet framgår av att 
han uppfattar sin omvändelse som en avgörande erfarenhet. Han beskri-
ver den som sin »födelsedag« i andlig mening, och som början på ett 
nytt liv.6 Omvändelsen återkommer dessutom i inte minst hans sånger. 
Både Betlehemsstjernan och Hjärtesånger inleds med ett antal sånger på 
temat omvändelse.7 Här framställs omvändelsen som porten in i det 
kristna livet. I böckerna får detta tema inte samma framträdande plats. 
Orsaken är att han i dessa riktar sig till de redan omvända, och därmed 
tar omvändelsen för given.8 

Omvändelsen i Emil Gustafsons liv

Nu är uppgiften att beskriva omständigheterna och det historiska sam-
manhanget för Emil Gustafsons omvändelse. Någon sammanhållen 
redogörelse för denna finns inte bevarad, men han omtalar den i för-
bigående i ett antal anteckningar. I en notering från år 1884 beskriver 
han sin »omvändelse till Gud« den mest betydelsefulla erfarenheten i 
sitt religiösa liv.9 Han anger i detta sammanhang ingen tidpunkt, men 
andra källor pekar på att han var omkring 16 år vid tillfället; det skulle 
med andra ord ha varit runt år 1878.10

Gustafsons omvändelse skedde i ett socialt sammanhang påverkat av 
den nyevangeliska rörelsen. Denna växte fram i mitten av 1800-talet med 
Carl Olof Rosenius (1816–1868) som en tidig förgrundsgestalt. Fram till 

6 Anteckningsbok 1895, 12.8.1895, F5:8, HFA, ACÖ. 

7 Sven-Åke Selander har noterat att tendensen att inleda en sångsamling med ett antal 
sånger på ett tema som berör omvändelsen var spridd i den svenska evangelikala rörelsen, 
se Selander 1973, s 167ff. 

8 Titeln på hans bok Bref till nyomvända (1898) visar just detta: Gustafson betraktar även 
i sina skrifter omvändelsen som utgångspunkten för det kristna livet, men han riktar sig 
här till de redan omvända. 

9 Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 8f, F5:8, HFA, ACÖ.

10 16 år är den ålder som normalt anges av hans levnadstecknare. I Abrahamsson 1985 
(1948), s 12 anges att Gustafson vid tiden för sin omvändelse var »i 15–16-årsåldern«. 
Kihlstedt daterar i sin minnesruna Gustafsons avfall, vilket följdes av hans omvändelse, 
till tiden då han gick och läste inför sin konfirmation, det vill säga år 1878. TS 11 (1900), 
s 153; jfr AI:16, KKA, ULA för Gustafsons konfirmationsdatum (24.6.1878). Gustaf och 
Ester Fredberg menar att Gustafson i och med sin omvändelse »började deltaga i den 
andliga verksamheten i sin hemtrakt«, särskilt söndagsskolan (Fredberg & Fredberg 1929, 
s 112f). Gustafson själv skriver att han började predika i söndagsskolan från det att han var 
16 år, se Anteckningsbok 1896b, »Weckans erfarenhet«, F5:8, HFA, ACÖ. 
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Svenska Missionsförbundets bildande år 1878 var det en inomkyrklig 
väckelse, om än i viss mån kritisk till Svenska kyrkan.11 

Nyevangelismen påverkade Kräcklinge under andra hälften av 
1870-talet. Vid sin visitation i socknen år 1867 hade biskop Thure An-
nerstedt (1806–1880) uttryckt sin tillfredsställelse med besöksfrekvens 
och nattvardsgång, men i protokollet från visitationen år 1880 var tonen 
en annan.12 Visitatorn, denna gång domprost Thure Strömberg (1820–
1889), konstaterade att »Nattvardsgångarna förekomma 5 å 6 gånger 
om året, men inställa sig församlingens medlemmar dervid ej så rikligt 
som förr […]«. Som orsak nämndes att »ett bönehus blifvit uppbyggt 
i närheten af Kyrkan, i hvilket sammankomster hållas hvarje söndag och 
någon gång till och med samtidigt med den allmänna gudstjensten«.13 
Det omtalade bönhuset var Nalavi missionshus som hade uppförts av 
den nyevangeliska nattvardsföreningen i Kräcklinge år 1879.14

Gustafson beskrev själv utvecklingen i en artikel från år 1891: »Den 
första wäckelsen [i Kräcklinge] bröt ut för omkring 15 år sedan, och då 
i mitt eget föräldrahem.«15 I texten lyfter han fram betydelsen av präs-
ten Johan Gottfrid Malmqvist (1846–1894; senare kyrkoherde i Stora 
Mellösa) för socknens andliga utveckling. Malmqvist var vid den här ti-
den skolpräst i Kräcklinge, och har beskrivits som rosenianskt sinnad.16 

11 Se t.ex. Johansson 1936 och Sjögren 1953 för undersökningar av Rosenius. För behand-
lingar av nyevangelismen, se Bolander 1954; Gustafsson 1962; Gustafsson 1963. För splitt-
ringen inom nyevangelismen och Svenska Missionsförbundets bildande, se Walan 1964. 

12 NI:1, KKA, ULA. 

13 NI:1, KKA, ULA. Protokollet från visitationen år 1880 nämner inte om de konflikter 
med sockenborna som kyrkoherden i Kräcklinge Emanuel Ekstrand (1817–1887) var 
inblandad i. Enligt en artikel i NA var Ekstrand knappast »egnadt att underhålla ett godt 
förhållande mellan honom och hans församlingsbor«. Nerikes Allehanda 13.3.1878, »Från 
Kräklinge«, jfr Ekstrands replik den 20.3.1878. År 1885 företogs emellertid en ny visita-
tion, och då var detta missnöje en av huvudpunkterna. Ekstrand fick kritik från både rytt-
mästare Burén, som beskriver sig som »en varm vän och bekännare av vår statskyrka«, 
och Edvard Hedin på Torp, ledare för den lokala väckelsen och även kommunalstämmans 
ordförande. NI:1, KKA, ULA. Väckelsen i Kräcklinge kan med andra ord också ha fått 
näring av ett missnöje med den lokala prästen. Redelius beskriver Ekstrand som »en man 
av ett koleriskt temperament«, Redelius 1942, s 114. Ekstrand var dessutom kritisk till 
väckelsen, vilket bland annat framgår av att han tidigare anmält väckelseprästen Gustaf 
Wilhelm Müntzing till domkapitlet. Redelius 1942, s 114f, 118f; Lönroth 1936, s 195. 

14 »Minnesskrift av Kräklinge fria församl. 50-åriga tillvaro«, NyKA; Saxon 1934, s 42f; 
Bergström 2007, s 56f; Redelius 1942, s 131. Nattvardsföreningar och bönhus var institu-
tioner typiska för den nyevangeliska rörelsen, se Martling 1958, s 140–148; Fahlgren 2008.

15 SP 19 (1891), s 59. Nathanael Carleson berättar i sin levnadsteckning om en väckelse i 
Vintrosa 1878. Det är troligt att det som skedde i Kräcklinge var relaterat till händelserna i 
grannsocknen. TS 5 (1894), s 346.

16 Redelius 1942, s 133f. Jfr Nerikes Allehanda 13.7.1887 där det rapporteras att Malmqvist, 
då kyrkoherde i Bo, valts till styrelseledamot i Örebro läns Ansgariiförening. Enligt her-
daminnet påverkades Malmqvist strax efter sin prästvigning av en prostinna, som »var en 
äkta kristlig natur«. Vid samma tid kom han i kontakt med och påverkades av Rosenius 
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Kräcklinge Fria församling framför Nalavi missionshus år 1910.  
Om kontroverserna kring byggnaden, som uppfördes år 1879 och flyttades 1887, se nedan s 168.  

Bilden är från år 1910. Foto: Sophie Janson, Västernärkes Hembygdsförening.



· 71 ·

Malmqvist var också Gustafsons konfirmationspräst, och enligt vännen 
Henrik Schager (1870–1934) påverkades Gustafson under konfirmand-
tiden av »den anderike prästmannen Malmqvist«.17 Uppgiften passar 
väl in i kronologin, då Gustafson konfirmerades på sommaren 1878.18

Trots denna positiva kontakt med en präst tonade Emil Gustaf-
sons familj vid den här tiden ner engagemanget i Svenska kyrkan.19 
De regelbundna nattvardsgångarna från 1860-talet förvandlades under 
1870-talets första hälft till enstaka och därefter, under årtiondets andra 
hälft, förekom att man vissa år inte alls gick till nattvarden. År 1880 
tog familjen emot nattvarden i Svenska kyrkan för sista gången – med 
undantag för den yngste sonen Gottfrids nattvardsgång i samband med 
hans konfirmation.20 Familjen var dock villig att ta del av Svenska kyr-
kans tjänster när det gällde annat än nattvarden: Emil konfirmerades 
sommaren 1878, och hans bror Gottfrid döptes i mars samma år för att 
konfirmeras år 1892.21

Att ta avstånd från nattvardsfirandet i Svenska kyrkan, men samtidigt 
vara villig att ta del av andra kyrkliga handlingar som dop och konfir-
mation, var typiskt för den nyevangeliska rörelsen. Inom denna rörelse 
fanns uppfattningen att det var komprometterande att gå till nattvards-
bordet tillsammans med personer som man inte uppfattade som »sanna 
kristna«, eller att ta emot altarets sakrament från präster som inte ansågs 
troende.22 Samtidigt var detta – till skillnad från exempelvis baptismen 
– en rörelse som önskade undvika separation från Svenska kyrkan.23 

På ett nationellt plan var slutet av 1870-talet tiden för den så kallade 
»Moody-febern«, inspirerad av den amerikanske evangelisten Dwight 
L. Moody. Över hundra skrifter med material kopplat till Moody eller 
hans medarbetare Ira D. Sankey (1840–1908) gavs ut i Sverige under de 
aktuella åren.24 Rörelsen var mer omfattande än någon tidigare väck-

skrifter. Hagström 1901, s 250. 

17 Schager 1987, s 49. Banden mellan Gustafson och hans konfirmationspräst tycks ha 
varit starka, och trots att Gustafson sedermera distanserade sig från Svenska kyrkan 
samtidigt som Malmqvist flyttade från socknen så behöll de kontakten. Almanacka 1891, 
30.7.1891, F5:9, HFA, ACÖ.

18 AI:16, KKA, ULA. Datumet var 24.6.1878.

19 Detta mönster har Svärd påvisat när det gäller den nyevangeliska rörelsen i Kumla: inte 
ens nyevangeliska präster förmådde vid den här tiden i längden hindra de väckelsefrom-
mas uppbrott från Svenska kyrkan. Svärd 1987, s 71f, 233–235.

20 AI:13–20, KKA, ULA.

21 AI:16, AI:19; C:5, KKA, ULA. 

22 För uttrycket »troende präst«, se Bexell 2003, s 40; jfr Walan 1964, s 32, 41. 

23 Walan 1964; Bexell 2003, s 64f; Andreasson 2007, s 12–71.

24 Siffran hämtad från Gustafson 2008, s 85 och gäller för åren 1875–1878. Gustafson 
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elserörelse, och det har hävdats att den innebar väckelsens genombrott 
till en folkrörelse i Sverige.25 Även Närke och Gustafson påverkades.26 
Den äldsta bok som återfinns i hans privata bibliotek är Föredrag af D. 
L. Moody hållna i Amerika.27 Boken utgavs år 1876, men Gustafson har 
daterat sin namnteckning i boken till år 1878.28 

För att själv bli en del av den nyevangeliska rörelse som nu omgav 
honom behövde Gustafson genomgå en omvändelseerfarenhet, vilken 
tjänade som rörelsens initiationsrit.29 Omvändelsens dynamik krävde 
emellertid en brytning med det som varit förut, vilket kunde skapa pro-
blem för en människa som liksom Gustafson vuxit upp i ett fromt hem 
och »redan såsom barn lärt älska Herren«.30 För den som bejakar sin 
barndoms fromhet kräver omvändelseberättelsens narrativa struktur att 
man identifierar en tid då man lämnat den kristna tron.31 Detta är just 
vad Gustafson gör. En tid före sin omvändelse ska han enligt egen utsago 
ha erfarit ett »affall«.32 Omvändelsen blev vägen tillbaka, och innebar 
således en verklig förändring i hans liv. Omvändelseerfarenheten är den 
personliga och existentiella resonansbottnen för omvändelsens bety-
delse i hans spiritualitet. Med Gustafsons egna ord innebar omvändel-
seerfarenheten att han kom att höra till »läsarna«. 33 

daterar annars rörelsen till åren 1875–1880, med åren 1876–1877 som dess höjdpunkt; se 
Gustafson 2008, s 85. För en genomgång av kanaler för »Moody-feberns« spridning i 
Sverige, se Gustafson 2008, s 67–91. Se även Bexell 2003, s 157–159.

25 Svärd 1987, s 66. Se också Walan 1964, s 110. 

26 Se Svärd otryckt 1991, JHA, s 8–12. Jfr Walan 1964, s 110f n. 39. En viktig kanal för 
»Moody-feberns« inflytande i Närke var Örebro Söndagskoleförening. År 1875 gav de ut 
Melodier till andliga sånger: sjungna av I. D. Sankey vid väckelserna vilken var en samling med 
sånger från Moodys väckelsekampanjer. Den första utgåvan på 15 000 exemplar var slut-
såld redan i maj 1876, varpå en ny upplaga på 10 000 exemplar trycktes. Beckman 1897, s 
29. Jfr Rundqvist 1984, s 51. 

27 Föredrag af D. L. Moody hållna i Amerika, F5:9, HFA, ACÖ.

28 Utöver denna datering har Gustafson även en namnteckning daterad från år 1880 i 
boken; dessutom finns läsnoteringar från mars 1881 i boken (se s 347–368). Föredrag af  
D. L. Moody hållna i Amerika, F5:9, HFA, ACÖ.

29 Bebbington 2000a (1989), s 7.

30 Anteckningsbok 1896b, »Weckans erfarenhet«, F5:8, HFA, ACÖ.

31 Jfr Blumhofer & Randall 1993, s xii. David Ceri Jones skriver om omvändelsen bland 
brittiska metodister: »Many classical conversion narratives tended to begin with an account of 
early religious impressions, which were then lost once early adulthood was reached and ungodly pat-
terns of life and thought had become engrained.« Ceri Jones 2008, s 140. Hindmarsh beskriver 
omvändelsen hos andra generationens evangelikaler som en insocialisering i ett känt 
mönster. Genom denna socialisering gör individen gemenskapens berättelse till sin egen. 
Hindmarsh 2005, s 294–320, särskilt s 294, 300, 320. Jfr Dayton 2000 (1987), s 23.

32 Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 8f, F5:8, HFA, ACÖ.

33 För »väckelsen«, se Emil Gustafsons artikel i SP 19 (1891), s 59. För »läsare«, se Min-
nen från Skeppsholmen, s 13, F5:8, HFA, ACÖ: »Han hatade mig, troligen derför att jag 
var läsare«.
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För att sammanfatta: Gustafson uppfattar omvändelsen som en av-
görande händelse i sitt liv. Den bidrar till att strukturera hela hans livs-
berättelse genom att förse honom med ett tydligt före och efter, vilket 
också innebär att han betonar avfallet före omvändelsen starkt. Sam-
manhanget för Gustafsons omvändelse var den nyevangeliska väckel-
sen. Hans familj, socken och konfirmationspräst var influerad av denna 
väckelse och förmedlade detta inflytande till honom. 

Omvändelsen i Emil Gustafsons teologi

I denna del är avsikten att beskriva omvändelsen i Gustafsons teologi 
med särskild hänsyn till det sammanhang som formade hans omvändel-
seteologi, nämligen den nyevangeliska väckelsen. 

Omvändelse som frälsning

Gustafson förstod omvändelsen som en frälsande, momentan erfarenhet 
vilken innebar människans gensvar på Guds frälsande aktivitet. Dessa 
tre aspekter – frälsning, ögonblicklighet, gensvar – framträder när han 
blickade tillbaka på, och uttydde, sin egen erfarenhet: »Wälsignad den 
dag då jag hörde Guds röst och upptogs såsom son i den himmelska 
fadrens hus!«34 Av orden framgår att omvändelsen kan dateras, det vill 
säga att den skedde på en specifik dag.35 Omvändelsens avgörande be-
tydelse, i kombination med dess momentana karaktär, gav hans liv ett 
tydligt före och efter. Han förstod detta ögonblick som en vändpunkt. 
Det var den nya födelsen: början på »ett nytt lifs tillvaro« och hans 
»födelsedag« i andlig mening.36

Gustafson tolkade sitt liv utifrån den bibliska berättelsen om den 
förlorade sonen (Luk. 15:11–32). Den anas exempelvis i formuleringen 
om att han genom omvändelsen »upptogs såsom son i den himmelska 

34 Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 5, F5:8, HFA, ACÖ. 

35 Jfr Porträtter af Helgelseförbundets styrelse och missionärer i TS 7 (1896), bilaga till nr 24b, s 
7–22 där i flera fall datumet för missionärernas frälsning står angivet.

36 Citaten från Anteckningsbok 1895, 12.8.1895, F5:8, HFA, ACÖ, där Gustafson skriver 
om hur högt han skattar »den nåd Herren bevisade mig, då tog som en [sic] usel förlorad 
syndare och iklädde mig sin rättfärdighet. Ty då började ett nytt lifs tillvaro och från 
denna underbara tilldragelse räknar jag mina lyckligaste dagar. Skulle jag ej med glädje 
och tacksamhet tänka på min födelsedag, då jag benådades till det eviga lifvets ljus«. Jfr 
TS 5 (1894), s 188: »Underbara nåd! Aldrig kan jag förglömma att han förlät mig alla 
mina synder och befriade mig från den magt, denna förfärliga tyrann, som envist vägrade 
att släppa mig.« 
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fadrens hus«.37 I sin förkunnelse uppmanade han även andra att tyda 
sina liv med hjälp av denna berättelse.38 Den som träder in i berättelsen 
och antar rollen av den förlorade sonen får erfara Guds kärlek. Detta be-
tonade Gustafson inte minst i sina sånger, där den vilsna – »förlorade« 
– människan tilltalades, och uppmanades att vända sig till den Gud som 
längtar efter henne som en far efter sin son:

Qvalda hjerta, fatta mod!
Fadern löper, mild och god, 
Älskande så innerlig,
Med en öppen famn mot dig.39

Att omvändelsen snarare än dopet betraktades som frälsande innebär 
att en subjektiv, inre erfarenhet ersatte en objektiv, rituell handling som 
frälsningsförmedlande händelse. Vägen till denna frälsningserfarenhet 
förstods emellertid på olika sätt inom den evangelikala rörelsen. 

»Fri nåd« eller »botkamp«?

I den evangelikala rörelsen skilde nyevangelismen ut sig genom att sär-
skilt betona att den nåd som ledde fram till omvändelsen var »fri« och 
omedelbart tillgänglig.40 Den svenska nyevangelismen var inte unik i 
detta avseende, utan i samklang med den internationella evangelikala 
rörelsen, inte minst Moody.41 Däremot bröt man med pietismen, vil-
ket nyevangelismens företrädare var väl medvetna om. Inom pietismen 

37 Fahlgren noterar att denna berättelse är »urberättelsen« i nästan all Waldenströms för-
kunnelse, se Fahlgren 2006, s 149. Jfr Waldenström 1891 (1863), s 41. Se även Hindmarsh 
2005, s 345.

38 För ett tidigt exempel på detta, se Dagbok 1883, 12.1.1884, F5:8, HFA, ACÖ.

39 Gustafson 1886, s 19; se även s 18f. Formuleringen i den citerade versen kan för övrigt 
jämföras med vad Moody säger i sin predikan »Den förlorade sonen« i boken Föredrag af 
D. L. Moody hållna i Amerika som ju Gustafson hade i sin ägo: »Detta är det enda tillfälle 
der Gud framställes springande, och det för att möta en fattig syndare« (s 377). 

40 För omvändelsens centrala plats i den evangelikala rörelsen, se Bebbington 2000a 
(1989), s 5–10; Lacelle-Peterson 2001, s 1f. För nyevangelismen och förkunnelsen om 
den »fria nåden«, se exempelvis Walan 1964, s 24–27, särskilt s 26; Fahlgren 2006, s 133. 
Angående omedelbarheten skriver Åberg om »1800-talsevangelismens hastigare puls« 
jämfört med tidigare väckelserörelser. Åberg 1968, s 27f, 33, 44f.

41 För den ögonblickliga omvändelsen hos Moody, se Gundry 1999 (1976), s 135–145, sär-
skilt s 136. Van De Walle noterar att detta var det dominerande perspektivet inte bara hos 
Moody utan i det sena 1800-talets evangelikala rörelse i allmänhet, men redogör också för 
kritiken häremot, se Van De Walle 2009, s 48f. Bebbington menar att frågan om omvän-
delsen var ögonblicklig eller resultatet av en process var den främsta skiljelinjen inom den 
evangelikala rörelsen vid denna tid, se Bebbington 2005, s 33–36. Om Moodys inflytande i 
Sverige, se t.ex. Gustafson 2008; Bexell 2003, s 158; Svärd otryckt 1991, JHA, s 11.
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ansågs »frälsningens fröjd« föregås av en tid av ånger och syndanöd 
då människan väntade på nådens genombrott.42 Helgelseförbundets 
predikant August Carleson (1833–1919) menade att denna förändring 
skett under hans livstid:

Jag minnes mycket väl, huru man för 30 år tillbaka menade, att evang-
elium skulle förkunnas endast för några få, nemligen de botfärdiga. Men, 
mina käre vänner, jag kan aldrig förstå annat än, att evangelium är ett 
budskap till alla människor. Och jag vill säga eder: vi få gå med bästa 
budskap till värsta syndare.43

Redan tidigt i den evangelikala rörelsens historia stod dessa två alterna-
tiv emot varandra genom en konflikt mellan hallepietismens förgrunds-
gestalt August Hermann Francke (1663–1727) och herrnhutismens le-
dare Zinzendorf. Francke menade att frälsningen föregicks av en period 
då människan upplevde sig som dömd av lagen och därför sorgsen över 
sina tillkortakommanden. Han talade om detta som en botkamp (Buss-
kampf). 44 Den sanna tron föddes enligt Francke mitt i den förtvivlan som 
åtföljde insikten om att lagens dom över den egna synden var rättvis. 
Den gladlynte och optimistiske Zinzendorf underkände emellertid detta 
schema för nådens ordning. Hans egen väg till omvändelse och frälsning 
såg annorlunda ut, och han erkände villigt att han enligt Halles schema 
var att betrakta som icke omvänd. För egen del aviserade han en kor-
tare, snabbare väg till frälsning.45 Enligt Zinzendorf behövde människan 
inte genomgå någon obligatorisk botkamp, eftersom Kristus genomlidit 
denna för hela mänskligheten i Getsemane.46 Människan skulle inte 

42 Walan 1964, s 26; Selander 1980, s 25, 97; Lindström 1997, s 187–191, 204; Jarlert 
2001, s 153–155; Fahlgren 2006, s 133, 149, 168.

43 TS 2 (1891), s 135. Kurs. i original. Referatet är skrivet av Gustafson. Carlesons predi-
kan refereras också i Swenska Posten: »Guds nåd har i Kristus blivit uppenbarad med fräls-
ning för alla människor. Därför skulle också evangelium förkunnas för alla människor och 
icke, såsom det förr lärdes, för några få allenast, nämligen de botfärdiga […] Guds nåd är 
fri och skall erbjudas alla.« SP 19 (1891), s 129. Se även TS 6 (1895), s 233 där Gustafson 
talar om en nyligen förfluten tid som »var föga evangelisk, men djupgående och allvarlig. 
Det var plöjning för sådden«. Om denna förståelse av den äldre pietismen inom nyevang-
elismen, se Åberg 1968, s 25f. 

44 Francke var uppfostrad med Johann Arndt och puritansk litteratur, därtill formades 
hans syn av kvietisten Molinos samt av hans egen omvändelseerfarenhet, som följde detta 
mönster. Ward 2006, s 41. Jfr Matthias 2005, s 102. För Franckes syn på omvändelsen, se 
Ward 1992, s 61; Ward 2006, 41f; Hindmarsh 2005, s 58f; Matthias 2005, s 103, 107f. 

45 Själv kommenterade Zinzendorf skillnaden enligt följande: »Pietism is not a mistake, only 
another method; we ride and the Pietists go on foot.« Citerat i Ward 1992, s 137. För brytningen 
mellan Francke och Zinzendorf angående synen på omvändelse, se Weinlick 1956, s 113; 
Ward 1992, s 61; Ward 2006, s 100, 103f. Hindmarsh 2005, s 164. 

46 Vogt 2005, s 209; Ward 1992, s 136–141; Hindmarsh 2005, s 164f; Radler 1988, s 250f.
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kämpa, utan bara ta emot nåden – för herrnhutarna framstod Halles 
botpietism som legalistisk och antropocentrisk.47

Nyevangelismens främste företrädare på Gustafsons tid var P. P. 
Waldenström, som år 1878 var med och grundade Svenska Missions-
förbundet. Han kämpade i unga år med det pietistiska kravet på att 
visa verklig ånger. Till sist lämnade han botpietismen till förmån för 
nyevangelismens herrnhutiska perspektiv. I ett brev från år 1859 skrev 
en herrnhutiskt präglad Waldenström om botpietismens legalism och 
sina svårigheter att ta till sig löftet om villkorslös förlåtelse: 

jag vill nödvändigt lägga något eget arbete till, jag vill först ångra mina 
synder riktigt, jag vill först känna syndens sveda, lagens förskräckande li-
tet bättre, innan jag vill annamma [sic] sådan nåd, och så faller jag in i ett 
egenrättfärdighets-arbete, och blir så den sista villan värre än den första.48

Enligt de nyevangeliska förkunnarna var talet om en nödvändig bot-
kamp uttryck för ett slags laggärningar som tydde på att man inte fullt 
ut litade på nåden. I Waldenströms roman Brukspatron Adamsson (1863) 
uttrycktes kritiken av botpietismen bland annat genom en negativ fram-
ställning av laggivaren Mose.49 Visserligen lyckas Mose driva somliga 
till Kristus – det vill säga lagens uppgift att föra till nåden – men Mose 
är också en figur vars träl och fånge man kan bli.50 Genom nyevangelis-
men besegrade herrnhutismens Zinzendorf pietismens Francke i den 
svenska evangelikala rörelsen.51 Detta framgår även hos Waldenströms 
föregångare Rosenius.52

I Gustafsons texter från 1880-talet syns inte bara budskapet om den 

47 Hindmarsh 2005, s 165, 167. 

48 Bredberg 1938, s 59. 

49 Se Lindström 1997, s 58–68 och Hallingberg 2010, s 340–342 för spridning och genom-
slag för Waldenströms allegori Brukspatron Adamsson. 

50 Waldenström 1891 (1863), s 29–37, 68, 79f, 140f; Lindström 1997, s 192–194, 196–198. 
Hos Waldenström har Mose inte heller någon plats i staden Evangelium, dvs. han spelar 
ingen roll för helgelsen efter frälsningen. Enligt Francke kompletterade lagen och evang-
eliet varandra i sin förkrossande verkan på den enskilde under botkampen, och var alltså 
inte varandras motpoler. Radler 1988, s 234. 

51 Jfr Walan 1964, s 26: »Den fria nåden blev nyevangelismens lösenord, liksom ’kom 
som du är’ var herrnhutismens.« Se dock Åbergs jämförelse mellan Rosenius och den 
herrnhutiskt influerade 1700-talsprästen Eric P. Giers (1701–1780), Åberg 1968, s 27–32.

52 Jämför Radler 1988, s 461–464 om Rosenius, samt även s 459–461 om Fredrik Gabriel 
Hedberg (1811–1893). Rosenius tycks ha haft en erfarenhet som liknade Waldenströms. 
Axel Johansson menar att den unge Rosenius fruktat att han »börjat tro för snart, och icke 
nog känt och ångrat mina synder«. En äldre väckelsefrom säger till honom att så mycket 
väl kan vara fallet, varpå Rosenius råkar i tvivel som inte löses förrän hans far säger: »Du 
skall weta, att du har känt synden nog, när den drifwit dig till Kristus och du har fått nytt 
lif i honom.« Se Johansson 1936, s 238 n. 51; jfr Gustafsson 1962, s 35–37. 
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fria nåden, utan även att han var medveten om de spänningar som denna 
förkunnelse sökte lösa upp.53 Den negativa bilden av Mose som den 
stränge laggivaren ur vars grepp människan befrias genom Guds nåd 
och kärlek framträder exempelvis i en sång skriven år 1885: 

O kärlekshaf, du reningsflod!
Där kan en stackare få mod, 
Som utaf synden tryckt och klämd
Och utaf Moses är förskrämd.54

Sången »Vägen till korset är fri« i Betlehemsstjernan framstår som när-
mast programmatiskt nyevangelisk. Genom en dialog mellan förkunna-
ren och en tvivlande själ betonas nådens omedelbara tillgänglighet, såväl 
för den som upplever att den egna känslan av syndanöd är otillräcklig 
som för den som menar sig vara alltför syndig: 

»Får jag då genast till Jesus gå?« –
Vägen till korset är fri. –
»Ja men jag känner ju ej min nöd, 
Tro mig med mig är det bara död.« –
Kom då, o själ, kom i dag, ty si.
Vägen till korset är fri.

»Skall jag då ej blifva synden qvitt?«
Vägen till korset är fri. 
»Men är då detta ej allt för fritt?«
Vägen till korset är fri.55

53 Redan i det äldsta spåret av Gustafsons spiritualitet, hans bok av Moody, framträder 
förkunnelsen om den fria nåden tydligt. Inte bara i texten (t.ex. Moody 1876, s 372–381) 
utan även i form av bibelverser nedtecknade, troligen av Gustafson, på bokens första sida. 
Ämnet för samtliga verser kan beskrivas som förtröstan och överlåtelse, och budskapet om 
den fria nåden kan i synnerhet knytas till hänvisningen till Joh. 6:37: »Den till mig kom-
mer honom kastar jag icke ut.« Jfr Waldenström 1891 (1863), s 76, 107. Övriga hänvis-
ningar är till Matt. 28:20, Ords. 23:26, Matt. 24:35. Föredrag af D. L. Moody hållna i Amerika, 
F5:9, HFA, ACÖ. Om Gustafson själv erfor omvändelsen på det nyevangeliskt omedelbara 
sättet eller först efter en botkamp är okänt. Det finns dock en notering som pekar mot det 
senare. 1896 skriver han: »Äfven jag trodde mig för tjugu år sedan ha förutsättningar för 
att blifva något, men i ett högre ljus fann jag mig jemmerlig, fattig, blind och naken.« TS 
7 (1896), s 9. Detta skulle kunna vara en referens till en erfarenhet av själsligt mörker just 
innan omvändelsen. Klart är att personer som påverkades av Gustafsons tidiga verksam-
het inte alltid leddes rakt till frälsning, utan ofta till »bekymmer« om sina själar, det vill 
säga ett slags botkamp. Se t.ex. Almanacka 1888, 11.2 1888, F5:9, HFA, ACÖ. 

54 Sånghäfte 1885, »Jag sjunga vill. Nr 17«, F5:8, HFA, ACÖ.

55 Till såväl form som innehåll påminner texten om ett av samtalen mellan patron Adams-
son och mor Enfaldig i Waldenströms allegoriska roman, se Waldenström 1891 (1863), s 
85f. Gustafson har hämtat denna sång ur Joel Blomqvists Sabbatsklockan. Han kunde dock 
också själv dikta sånger som sökte befria de troende från att söka syndanöd, som sången 
»Det glada budskapet«, där en av verserna lyder: »Men du klagar: ’Jag kan ju ej gråta, / 
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Nyevangelismens budskap om den fria nåden var inte bara ett budskap 
utåt, mot dem som stod utanför rörelsen och nu fick höra att de kunde 
ta emot frälsningen genast. Det var lika mycket riktat inåt, mot dem som 
hade hört och tagit till sig budskapet om frälsning, och som längtade 
men tyckte sig ovärdiga antingen på grund av sin synd, eller på grund 
av sin brist på syndanöd.56 

Tvekan inför »den fria nåden«

Gustafson fortsatte livet igenom att författa väckelsesånger som upp-
manade till omedelbar omvändelse, men hans syn på omvändelsen ge-
nomgick samtidigt förändringar. En bakgrund till detta var hans egen 
oförmåga att trots omvändelsen leva upp till det kristna livets ideal, 
liksom iakttagelsen av att många omvända lämnade den evangelikala rö-
relsen.57 Så småningom ledde dessa erfarenheter honom till helgelserö-
relsen. I denna rörelse betonades att omvändelsen inte var slutpunkten, 
utan måste åtföljas av en fördjupning av det kristna livet – det vill säga 
helgelse. Förändringen blir tydlig när man jämför hur helgelserörelsens 
Gustafson utlade berättelsen om den förlorade sonen. Nu slutade be-
rättelsen inte vid sonens hemkomst till fadern – omvändelsen – utan 
Gustafson pekade på en vidare utveckling: 

Det säges i berättelsen om den förlorade sonen, att en fest anordnades 
vid hans återkomst och de begynte göra sig glada, men det nämnes ej 
ett ord om afslutningen, som i allmänhet räknas till det högtidligaste. 
Hvarför ej ett ord om slutet av denna glädjens dag? Ack, kära du, den 
fortsätter ännu. Frälsningens fröjd är evig. Och ju längre vi skrida framåt 

Jag mig känner så hård och arm!’ / Som du är kasta dig i hans armar, / Lif du får af hans 
kärlek, så varm!« Gustafson 1886, s 22f. För exempel på andra sånger i Betlehemsstjernan 
på detta ämne, se Gustafson 1886, s 29f, 69. 

56 Denna distinktion mellan dem som brast genom synd och dem som gjorde det genom 
otillräcklig syndaånger är inte alltid tydlig i den litteratur som behandlar nyevangelismen, 
men den är avgörande för att förstå dess inre dynamik. En som kommenterar den är 
Åberg 1968, s 45 som menar att nyevangelismens budskap inte minst riktade sig till »en 
bestämd grupp: de i ’verkläran’ bundna och för sin salighet bekymrade ’pietisterna’«. 
Se även Johansson 1936, som behandlar vägen till tro hos Rosenius på sidorna 209–242, 
och där kort berör denna dynamik på s 228, och s 229 n. 33. Se även Lindström 1997, s 
185–209, särskilt s 190f. Under 1700-talet upplevde herrnhutarna att de med sitt budskap 
på samma sätt löste upp metodisternas botpietistiska ångestknutar när det gällde oron för 
bristande syndanöd; jfr Hindmarsh 2005, s 168. För den unge John Wesleys syn på den pe-
riod av bot och kamp som han menade föregick den nya födelsen, se Maddox 1994, s 160f. 

57 Se exempelvis Gustafsons besvikelse över sin oförmåga att gestalta det kristna livet under 
tiden på Skeppsholmen: »Skada att jag så mycket satte ljuset under skäppan!« Minnen från 
Skeppsholmen, s 13, F5:8, HFA, ACÖ. För avfallen från den evangelikala väckelsen, se TS 4 
(1893), s 218; TS 7 (1896), s 234; TS 10 (1899), s 272, 379. Se nedan kap. 6.
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till mera ljus, dess mera beundra vi Guds nåd. Den heligaste böjer sig 
djupast.58	

Gustafsons övergång från nyevangelismen till helgelserörelsen var 
kopplad till uppfattningen att nyevangelismens omvändelseförkunnelse 
måste kompletteras. Dessutom hamnade han i en brottning med det 
nyevangeliska perspektivet på omvändelsen och inte minst vägen till 
den. Under 1890-talets första hälft uttryckte han sig på ett sätt som för 
tankarna mer till Halle än Herrnhut: 

O ve, många predikanter ha genom oförstånd och lättsinne och genom 
att trösta människor i deras synder gifvit dem respass till helvetet. Låtom 
oss bringa själen till kännedom af synd innan vi tillförsäkrar den arfsrätt 
och barnaskap hos Gud.59

Syndanöden hade haft funktionen att se till att omvändelsen gick »på 
djupet«, och kritiker av »den fria nåden« – från Francke och framåt 
– menade att detta var en oansvarig förkunnelse som resulterade i ytliga 
omvändelser.60 Gustafson tycks i sin besvikelse över den herrnhutiskt 
präglade nyevangelismens otillräcklighet ha varit redo att erkänna be-
tydelsen av syndanöden. »En kristendom som är lätt påtagen är också 
i allmänhet lätt aftagen«, konstaterade han.61 Frågan var emellertid hur 

58 Anteckningsbok 1895, 12.8 1895; se även Manus Manasses synd, »…din själ räds att 
underhandla…«, F5:8, HFA, ACÖ där Gustafson skriver: »Den förlorade sonen var 
frälst, då han mötte sin far, ehuru hans frälsning ej var tillämpad i dess fullhet.« Se TS 4 
(1893), s 104 för en generell kommentar om hur avfall kan motverkas av religiös fördjup-
ning.

59 Anteckningsbok 1896b, »Breflådan. Omplantering«; se även Anteckningsbok 1894, 
17.4 1894, F5:8, HFA, ACÖ: »En väckelse bör ledas i hela styrkan af helig pånyttfödande 
Ande och predikanten med tal och umgängelse bestraffa synden och väcka människor-
nas samveten innan han förkunnar frid. Tiden synes vara sådan att vi behöfva först föra 
syndaren till helvetets rand innan vi gå in genom den remnade förlåten på det att han må 
komma bäfvande till nådens tron och vänja sig att behandla heliga ting med allvar. En 
kristendom som är lätt påtagen är också i allmänhet lätt aftagen.« Jämför vad Gustafson 
skriver efter en religiös samling några dagar tidigare: »Guds Ande kom mycket nära så 
människorna började gråta öfver synderna. På ef mötet lemnade sig mängder åt Jesus.« 
Anteckningsbok 1894, 15.4 1894, F5:8, HFA, ACÖ.

60 Ward 1992, s 138, 254; Hindmarsh 2005, s 167, 169; Walan 1964, s 26; Åberg 1968, s 
41f; jfr även Thompson 1966 (1963), s 363f. William Arthur tar upp och bemöter kritiken 
mot ögonblickliga omvändelser i sin bok Pingstdagens eldstungor, som Gustafson läste. Se 
Arthur 1880, s 203f.

61 Anteckningsbok 1894, 17.4 1894, F5:8, HFA, ACÖ. Jfr SP 17 (1889), s 202 där Gustaf-
son skriver: »Skaran af kristna bekännare har till wår stora glädje ökats och den wäxer, 
wäxer; men många af dem sakna lifwet i Guds son. Somliga hafwa aldrig blifwit omskurna 
i hjertat. Deras omwändelse war ytlig och falsk. Andra hafwa lewat ett werkligt troslif; 
men sjunkit i anden och kommit åter i träldom.« 
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denna djupare omvändelse skulle åstadkommas.62 Den traditionella vägen 
hade varit att genom stränghet och domsförkunnelse driva åhöraren till 
insikt om hans eller hennes förtappelse och därmed till syndanöd. I citatet 
ovan tycks också Gustafson luta åt denna metod. Till slut gjorde han dock 
ett annat vägval. Från Malmö skrev han år 1894 i ett brev till Kihlstedt: 

[…] Hans namn till pris har jag börjat lita på evangelii egen kraft att 
utan mans vilja pånyttföda själar. […] Det går allt sämre och sämre för 
mig att predika helgelse för hans folk och det är ett ämne som allt mindre 
intresserar mig; men mitt hjärta lågar af kärlek till Jesus och det känns så 
godt att få tala godt om honom. Och så predika vi Kristus […]63

Det är med andra ord kärleken, och inte domsförkunnelsen, som ska ta 
människor vidare på trons väg.64 Denna förkunnelse ansågs föra både 
till en djupgående omvändelse och sedan vidare in i den efterföljande 
helgelsen: 

Likasom solen smälter bort isen och kommer den kalla vintern att upp-
lösa sig i vattenströmmar, så framkallar nåden syndaånger i människans 
hjärta. […] Daggmasken kan ej piskas fram ur jorden, men när daggen 
faller lätt och stilla och fuktar jorden, då kryper han fram i dagen. Så kan 
en syndare framkallas och heliga uppsåt födas blott af nåden.65

Resultatet av verksamheten tolkades nu i dessa termer. Efter en predikan 
skrev han i sin dagbok: »Jag tror att Kristi kärlek älskade fram dem ige-
nom mig. O hur jag älskade själarna! Det var en känsla af Jesu hjärta!«66 

62 I ett brev till evangelisten Anna Fagerstedt skrev han: »Dock bör man känna sig trygg 
då syndaren är i nöd öfver synden och klagar öfver sina brott emot Herren. Syndakänslan 
drifver till syndafrälsaren. […] Ingen kan bli frälst utan syndakännedom.« E. Gustafson 
till A. Fagerstedt 22.4.1896, F5:8, HFA, ACÖ. 

63 Anteckningsbok 1894, »Bref till pastor Kihlstedt«, F5:8, HFA, ACÖ. Texten är, med 
några revideringar, publicerad i TS 5 (1894), s 103f. Bland annat har någon – Gustafson 
i ett senare utkast, eller redaktör Kihlstedt – strukit kommentaren att »helgelse för hans 
folk« är ett ämne som Gustafson finner allt mindre intressant. Se även TS 13 (1902), s 
240 där ett brev från Gustafson från januari 1895 trycks. Där skriver han bland annat: 
»’Predika’ ej, utan ’vittna’. Förkunna ej ’helgelse’, utan Kristus.« 

64 Frågan om lagpredikan eller budskapet om kärlek ska driva människan till Kristus 
diskuterades redan på 1500-talet av de lutherska teologerna Mikael Agricola (1510–1557) 
och Philipp Melanchthon (1497–1560), se Girmalm 2010, s 68. 

65 Anteckningsbok 1895, »För evig tid är din nåd bygd«, F5:8, HFA, ACÖ. Längre fram i 
anteckningsboken skriver Gustafson: »En kristlig karaktär fullkomnas icke genom hårda 
bestraffningar eller beslut att bli bättre utan genom emottagande af kärleksbevisningar.« 
Se även TS 6 (1895), s 109; Anteckningsbok 1896b, 9.4.1896, F5:8, HFA, ACÖ. 

66 Anteckningsbok 1894, 22.4.1894; se även Dagbok 1894, 22.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ, 
där samma händelse återges: »Här [i Kvistbro] har det nästan alltid känts omöjligt att 
predika, men idag föll det sig lättare, och Jesu Kristi kärlek älskade fram några till korset.« 
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Helgelserörelsens Gustafson var alltså beredd att ge syndanöden en plats 
för att åstadkomma en genomgripande frälsning.67 Men det var erfaren-
heten av Guds kärlek som skulle föra till denna nöd, inte straffpredikan. 
Denna nyansats begränsades inte till väckelsepredikans metodik, utan 
det handlar om en förskjutning i förkunnelsen som helhet. Inte så att det 
aldrig mer fanns utrymme för doms- eller straffpredikan men kärleken 
blev från några år in på 1890-talet det allt mer överskuggande perspek-
tivet i all hans förkunnelse.68 

Gustafsons liv blev kort, och det är svårt att identifiera tydliga epoker 
i det – det finns i princip bara »den unge Emil Gustafson«. De föränd-
ringar som kan iakttas är som regel inte brott, utan snarare perspektiv-
förskjutningar och fördjupningar. Med dessa förbehåll kan trots allt tre 
faser när det gäller förkunnelsen om omvändelsen iakttas hos honom. 
Först den nyevangeliska, där Guds kärlek och den fria nåden betonades 
starkt. Därefter en tid av besvikelse över denna förkunnelses oförmåga 
att åstadkomma den förändring han hoppats på, vilket resulterade i att 
hans förkunnelse under några år i början av 1890-talet rymde betydande 
inslag av kritik och stränghet.69 Slutligen en tredje fas, från mitten av 
1890-talet, där en nyevangelisk betoning på kärlek och nåd återintegre-
rades i helgelseförkunnelsen genom budskapet att det är Guds kärlek 
som lockar människan in i en djupare gudomlig gemenskap.70 Straffpre-

67 Syndanöden är inte nödvändig, men frånvaron av den är att beklaga, konstaterar Gus-
tafson. Omvändelsen är på nyevangeliskt vis förenad med nåd, inte förebråelser. Fostran 
kommer efteråt; den hör till helgelsen. Se TS 6 (1895), s 109. Se även Gustafson 1895, s 32. 

68 Ett tecken på denna nyorientering kan också ses i de skrifter Gustafson publicerade. 
»Jag fann honom icke« från 1890 och Högtidliga varningsord från 1892 – båda har genre-
beteckningen »väckelserop« angivet på omslaget – har en betydligt strängare ton än de 
senare skrifterna Vishetens väg (1895), Bref till nyomvända (1898), En konungs brud (1898) 
och Varningssignaler för de unga (1902). Den stränga tonen i den postumt utgivna Dofva 
klockljud (1906) beror på att denna är baserad på artiklar från början av 1890-talet. För en 
analys längs dessa linjer baserad på bibelbruket i respektive skrifter, se Halldorf otryckt 
2005, JHA, kap. 4.3. 

69 Besvikelsen öppnade honom som noterats för helgelserörelsen. Ett exempel på uttalad 
kritik från helgelserörelsens sida gentemot den äldre, nyevangeliska rörelsen återfinns i 
en predikan från Torpkonferensen år 1896 som Gustafson refererar. Predikanten menar 
att det församlingen vill höra är »’Visst är du usel och eländig, men trösta på Guds nåd. 
Nog går det hem, bara du tror på Jesus’. Förmaningens ord kunna de icke fördraga.« TS 7 
(1896), s 227. 

70 Uppbrottet från domsförkunnelsen ska som sagt inte förstås som absolut. Randy 
Maddox ord om John Wesleys utveckling på denna punkt skulle också kunna användas 
om Emil Gustafson: »This is not to say that [Wesley] stopped preaching awakening sermons, or 
on the subjects of death and hell. He could still do so on occasion, when he encountered an audience 
that he believed needed to be awakened, but no longer with the same severity of the consuming purpose 
of driving them to despair. Moreover, the late Wesley placed increasingly value on the more subtle 
positive ways that the overtures of Prevenient Grace awakens sinners.« Maddox 1994, s 161. Jfr 
Sånghäfte 1899a, »Du er der«, F5:8, HFA, ACÖ; TS 11 (1900), s 10–12. 
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dikan försvann inte helt, men allt oftare var tonen en annan: »Förliden 
söndag predikade jag med kärlek om kärlek, och våra hjärtan smulto.«71 

Att välja frälsningen 

En skiljelinje i den evangelikala rörelsen gällde om en människa kunde 
omvända sig på eget initiativ, eller om allt låg i Guds hand. Protestantis-
men undviker gärna allt som kan påminna om »gärningslära«. I stället 
betonas, i Luthers efterföljd, nåden. I den reformerta grenen ledde detta 
till slutsatsen att frälsningen helt och hållet var Guds sak, och att män-
niskan inte kunde göra något för att påverka utfallet.72 Denna teologi 
passade illa för 1800-talets evangelikala väckelse vars främsta institution 
var offentliga massmöten, där syndare uppmanades att omvända sig; en 
praktik som implicerade att den enskilde kunde omvända sig genom ett 
eget beslut.73

Väckelsemötet var Gustafsons miljö, och i de sånger han skrev för 
dessa samlingar framträder vägen till omvändelsen som ett beslut som 
den enskilde är kapabel att fatta.74 Gustafson beskrev inte heller Gud 
som en allhärskande makt som i sin suveränitet bestämmer personer till 
frälsning eller förtappelse, utan snarare som en förälder som hoppas på 
barnens omvändelse, men som är beroende av människans val. I en sång 
beskrev Gustafson hur Gud klagar och ropar »Mitt barn är förloradt!« 
Gud är engagerad – med ögonen »fulla af bön, / Att syndaren icke må 
dö!« – men människan måste själv välja.75

Människans förmåga att välja frälsningen betonades också av de sam-
tida inflytelserika förkunnarna Moody och lord Radstock. Tidningen 
Sanningsvittnet återgav ett offentligt samtal mellan dem där frågan be-
handlades: 

71 Anteckningsbok 1896a, 20.2 1896; jfr Anteckninsbok 1896b 9.4.1896, F5:8, HFA, ACÖ, 
där Gustafson inför en predikan frågar sig vad han ska predika och får svaret: »Du skall 
föredraga något som värmer hjärtat, sade en röst inom mig.« 

72 Radler 1988, s 172; Cottret 2000, s 208–213, 321–324, särskilt s 322. 

73 Dayton ser detta som en avgörande skillnad mellan 1700-talets väckelseledare Jonathan 
Edwards och 1800-talets Charles G. Finney. Edwards betonade Guds initiativ och män-
niskans oförmåga att själv påverka sin frälsning, medan Finney såg människan som en 
Guds medarbetare med förmågan att välja frälsningen. Se Dayton 2000 (1987), s 70; se 
även Van De Walle 2009, s 25–27, 41f. Se vidare kap 11.

74 Se exempelvis Gustafson 1892b, s 71–75.

75 Gustafson 1892b, s 40–42. Gustafson polemiserar tydligt mot bilden av Gud som 
domare snarare än förälder i TS 6 (1895), s 17 där han skriver att Guds blick ej är »den 
skarpsinnige forskarens eller den stränge domarens, utan fastmera en älskande faders 
omsorg, en moderns ömhet, en väns trohet…« Se även Gustafson 1898a, s 18ff. Jfr dock 
Gustafson i SP 17 (1889), s 198. 
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Mr. M[oody]. – Hafwa dessa wänner, som sitta här omkring oss, förmåga 
att tro? 
Lord R[adstock]. – De äro befalda att tro. De kunna tro Guds wittnesbörd, 
lika wäl som de kunna tro någon annan händelse om de endast lyssna till 
Guds röst. Men de måste lemna sina egna tankar och lyssna till Guds. 
Och då de höra hans röst, skola de tro. »Tron kommer af predikan, och 
predikan af Guds ord.« 
Mr M. – Att wila wid Guds löften, är det enda syndaren har att göra? 
Lord R. – Ja. Han har endast att med tillförsigt lemna sig åt Gud.76

Enligt Moody var det enda som krävdes för att bli en kristen att »make up 
your mind« –  »you can if you will«.77 Även Gustafson såg viljan och beslu-
tet som avgörande för både omvändelsen och den fortsatta vandringen.78 
Tro tolkades utifrån detta perspektiv inte som en andlig erfarenhet, utan 
som att sätta sin lit till Gud.79 

Betoningen på människans förmåga att genom ett viljebeslut om-
vända sig gör det lätt att anta att Gustafson – liksom sina föregångare 
Wesley och Moody, vars förkunnelse om omvändelsen hans egen i så 
många avseenden liknar – helt avvisade alla tankar på predestination 
och gudomlig utkorelse. Så var emellertid inte fallet, och denna synbara 
paradox är nödvändig att kommentera. 

 Gustafson menade att även om läran om utkorelsen var en gåta för 
många så var den för honom

en obeskriflig tröst. För evig tid är hans nåd bygd […] Hans förutbe-
stämmelse kan ej rubbas. Trots min egen syndiga natur, trots allt som 
kan hindra mitt hopp skall han föra mig till målet: enfödde sonens likhet. 
Se Rom. 8.80 

76 Sanningsvittnet 13 (1887), s 365f. Kurs. i original. Den reformatoriska betoningen hos 
dessa förkunnare låg i insisteringen på att omvändelsen inte behövde föregås av gärningar 
eller syndanöd, vilket också framgår av fortsättningen på samtalet. 

77 Citerat hos Gundry 1999 (1976), s 139; se även Van De Walle 2009, s 41–45. 

78 Gustafson 1886, s 63f (nr 47, »Lef för Gud«); 1898b, s 50; TS 12 (1901), s 309. Dagbok 
1880, »Håll ut!«; Dagbok 1883, 28.3.1883; Dagbok 1894, 10.4.1894; Anteckningsbok 
1896b, »Weckans erfarenhet«, F5:8, HFA, ACÖ.

79 Se Gustafson 1898a, s 58: »Men du stöter emot en svårighet med afseende på tron. 
Du söker inom dig själf en känsla, som du kallar tro, och vanligtvis kommer du till den 
slutsatsen, att du ingen tro har. Detta är lika förvändt, som att svara en trovärdig person, 
då han erbjuder en penningsumma: ’Jag kan icke emottaga din gåfva förr än jag känner, 
att jag har tro’. Tron litar på löftesgifvaren. Gud har lofvat. Skulle jag göra honom till lög-
nare. O nej! Han är trofast. Jag litar på honom.« Se även s 9, 21f; TS 5 (1894), s 235; TS 7 
(1896), s 105; TS 12 (1901), s 5. Jfr Maddox 1994, s 127 om John Wesleys syn på tro. 

80 Anteckningsbok 1895, »För evig tid är din nåd bygd«, F5:8, HFA, ACÖ. Se även TS 5 
(1894), s 187. 
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Han utvecklade detta i anslutning till sina reflexioner över lidandet, där 
han betonade vikten av att den troende tog emot allt ur Guds hand: 
»Ödet spelar ingen roll i de kristnas lif. De heliga äro i Herrens hand.  
5 M 33:3.«81 Samtidigt tvekade han inte att överföra denna försynstanke 
till omvändelsen: 

Utkorelse betyder egentligen evighetsbestämmelse och innefattar Guds 
förutseende nådeval. […] Denna evighetsbestämmelse innefattar: utko-
relse till Guds rike och utkorelse inom Guds rike.82 

Talet om utkorelse omintetgjorde dock varken bilden av den väljande 
individen eller av den längtande Guden. Hur var det möjligt? Förut-
sättningen var att Guds plan inte uppfattades som tvingande för den 
enskilde, utan möjlig att motsätta sig: »vi kunna omöjligen vänta väl-
signelse på andra vilkor [sic] än att vi lyda hans förutbestämmelse.«83 
Gustafson menade att människan kan välja att inordna sig under Guds 
förutbestämda plan, eller att avvisa den. Den som inordnade sig kunde 
se försynen i allt. 

Att människan kunde välja bort det förutbestämda innebar inte att 
utkorelsen endast var en metafor för den troendes beroende av Gud. 
Gustafson menade att den hade en konkret betydelse i den enskildes 
liv. Även om frälsningen var tillgänglig för alla så innebar Guds val att 
det fanns en skillnad mellan människor.84 Gustafson skrev exempelvis 
om Job: 

Det var ju en af [Guds] utkorade. »Hans like finnes icke i landet, en 
man så rättfärdig och from, som fruktar Gud och skyr det onda.« Om 
det icke hade varit Job, hans trogne tjenare, skulle han hafva lemnat sitt 
verk redan i början, då Job förbannade sin födelsedag. Men nu var Guds 
tålamod utan gränser, ty kärleken, den kärlek, som är starkare än döden, 
brann högt i hans hjerta.85

81 TS 4 (1893), s 221. Se även Gustafson 1898a, s 132; Anteckningsbok 1895, 13.7 1895; 
Anteckningsbok 1898, »Stora hinder och djäfvulska magter…«; E. Gustafson till A. 
Fagerstedt, 25.2 1899, F5:8, HFA, ACÖ. För lidande och predestination, se vidare kap 
5. Även Gustafsons inspirationskälla Hannah Whitall Smith skriver »Guds barn få allt 
direkt från sin Faders hand«, se Whitall Smith 1882, s 75. 

82 Anteckningsbok 1897, »Utkorelsen«, F5:8, HFA, ACÖ. Jfr Bebbington 2000a (1989), 
s 61. 

83 Gustafson 1895, s 38. 

84 Anteckningsbok 1897, »Utkorelsen«, F5:8, HFA, ACÖ. 

85 Gustafson 1900a, s 51f. 
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Utkorelsens gräns gick alltså inte mellan frälst och icke-frälst, och inte 
heller var den tvingande. Människan kunde omintetgöra Guds plan. I 
dessa avseenden följde Gustafson den evangelikala rörelsens armini-
anska linje.86 Däremot fanns en utkorelse inom Guds rike; »Barmher-
tighetskärlen olika mått af härlighet, 2 Tim 2:26«, som han skrev i ett 
predikoutkast i ämnet.87

Det fanns, för att sammanfatta, två huvudlinjer när det gäller synen 
på människans förmåga att nå frälsningen i den evangelikala rörelsen. 
Den ena betonade att frälsningen helt och hållet var Guds sak, medan 
den andra gav utrymme för människans initiativ och förmåga att gen-
svara på Guds kallelse. Gustafson talade inte bara i termer av männis-
kan som väljande och Gud som vädjande, utan också om utkorelse och 
förutbestämmelse. Denna synbara motsättning upplöses genom att han 
hävdade att den väg som människan valde eller valde bort var den väg 
som Gud bestämt för henne. Den människa som Gud särskilt utkorat 
kan inte heller enkelt välja bort denna väg, utan får finna sig i Guds 
fortsatta försök att leda henne tillbaka. 

Omvändelse och modernitet

I denna del är uppgiften att undersöka hur Gustafsons perspektiv och 
erfarenheter när det gäller omvändelsen förhåller sig till moderniteten. 
Utgångspunkten är den individualism som flera forskare menar präg-
lar moderniteten. Med individualism menas synen på människan som 
en autonom varelse som formar sitt liv genom egna val oberoende av 
sociala sammanhang som tradition, samhälle eller familj.88 Charles 
Taylor menar att moderniteten kännetecknas av att människan fri-
kopplas från sina sammanhang och börjar betrakta sig själv som en 
socialt obunden individ.89 Till individualismen hör en tilltro till den 
enskilda människan: hon anses själv kunna avgöra vad som är rätt 
och sant. Steven Lukes menar att den moderna individualismen inom 
religionen kommer till uttryck i tanken på att människan inte behöver 

86 »Arminiansk« efter den holländske teologen Jakob Arminius (1560–1609) som utma-
nade den reformerta predestinationsläran och i stället betonade människans förmåga att 
gensvara på Guds frälsningserbjudande. 

87 »Barmhertighetskärlen« syftar på de frälsta. Anteckningsbok 1897, »II. Utkorelsen 
inom Guds rike«, F5:8, HFA, ACÖ.

88 För en introduktion till termen individualism – begreppets historia, betydelse och po-
litiska och filosofiska sammanhang – se Lukes 1973, särskilt s 52–58 för kopplingen mellan 
individualism och autonomi. Se även Taylor 2003 (1991), s 2–4.

89 Se t.ex. Taylor 2007, s 146–158. 
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mellanhänder – präster eller en kyrklig hierarki – för att komma i kon-
takt med det gudomliga.90 

Politiskt är individualismen särskilt förbunden med liberalismen.91 
Denna var stark i Närke på 1800-talet.92 Tidningen Nerikes Allehanda 
var liberal, och i mitten av 1800-talet samlades Sveriges liberala reform-
sällskap till ett antal riksmöten i Örebro.93 De liberala sympatierna var 
dessutom särskilt starka inom den evangelikala rörelsen i Närke.94 Gus-
tafson fanns med andra ord i ett historiskt sammanhang där moderna 
liberala idéer hade ett starkt fäste. 

Omvändelse och individualism 

I den evangelikala rörelsens omvändelseförkunnelse knyts frälsningen 
till en personlig erfarenhet och ett eget val, och inte som i en sakramental 
dopsyn till en gemensam, kyrkligt strukturerad rit. Redan här finns ett 
individualistiskt drag.95 

Betoningen av det egna beslutet är i sig inte tillräckligt för att tala om 
en modern individualism: kallelsen till uppbrott fanns redan i Jesu för-
kunnelse. Taylor menar att den moderna individualismen kännetecknas 
av att sanningen internaliseras. Tidigare sökte människan sanningen i 
det kosmos som omgav henne, och strävade sedan efter att anpassa sitt 
liv efter denna sanning. Den moderna människan, däremot, menar att 
sanningen finns inom henne, och att det centrala därför är att vara »sann 
mot sig själv«. Sanningen finns med andra ord inte i yttre strukturer 
utan inom människan; den är subjektiv snarare än objektiv.96

Att människan i den evangelikala rörelsen ansågs få del av frälsningen 
genom en personlig erfarenhet kan i linje med detta förstås som en in-

90 Lukes 1973, s 94. 

91 Lukes 1973, s 56f, 81–87. 

92 Redelius hävdar att Närkes bönder »sedan gammalt« var liberaler, se Redelius 1942, s 
208. 

93 Angående Nerikes Allehanda, se Redelius 1942, s 208. För reformmötena, se Lönroth 
1936, s 25–27, 209–214. 

94 Redelius 1942, s 161, 211.

95 Brauer formulerar skillnaden mellan de grenar av protestantismen som sätter omvän-
delsen i centrum och de övriga enligt följande: »Under the onslaught of doubt, Luther could 
say, I have been baptized, and Calvin could rest in the mystery of God’s mercy through eternal elec-
tion, but the Puritan rehearsed the personal experience of conversion. Thus the stress on the personal 
appropriation of salvation tended to outweigh the classical Reformation’s emphasis on the givenness, 
the objectivity of God’s action in salvation.« Brauer 1978, s 234; se även s 239f. Se vidare 
Nordbäck 2004, särskilt s 224–227; Wallmann 2005a, s 32, 39, 72f; Lacelle-Peterson 2001, 
s 3; Sigurdson 2009, s 339–343. 

96 Taylor 1989, s 143–158, 256–258; Taylor 2003 (1991), särskilt s 3f, 26–29.
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ternalisering av sanningen. Det är inte genom att knyta an till yttre 
strukturer eller delta i en ritual som hon blir frälst, utan genom en sub-
jektiv upplevelse. Omvändelsen är den subjektiva erfarenhet genom vil-
ken frälsningen internaliseras och blir personlig. Gustafson döptes som 
barn, men såg dagen för sin omvändelse, och inte dopdagen, som dagen 
då han undfick frälsningen. Frälsningen kan bekräftas av en ritual som 
dopet, men dopet kan aldrig ersätta omvändelsen. Inre upplevelser har 
företräde framför yttre ritualer i den evangelikala rörelsen; individen 
framför kyrkan. 97

Enligt Taylor hör personliga berättelser där uppbrottet betonas till 
moderniteten. Den moderna individen förstår sitt liv som format av 
ett medvetet uppbrott ur den givna kontexten, och ett inträde i ett nytt 
och självvalt sammanhang. I religiösa rörelser, fortsätter Taylor, är det 
genom detta uppbrott som hon etablerar en egen relation till Gud.98 
Gustafsons livsberättelse följer detta mönster. Han betonade att han 
brutit upp från ett liv i synd till en personligt vald kristen tro. 

Gustafsons individualism återspeglas även i hans syn på gemenska-
pen. Den kristna gemenskapen var inte oviktig för honom, men den 
hade inget egenvärde. Dess värde bestämdes ytterst av individen: 

Det är väl godt, ja, stundom nödvändigt att sluta sig till en troende 
församling, men ett villkor eller en borgen för lifvet är det icke. Och den 
nytta man har af att stå i en sådan församling, beror väsentligt på den 
ande, som behärskar lifvet inom församlingen.99 

Gemenskapens värde berodde således på den nytta individen har av 
den.100 Detta perspektiv präglar Gustafsons spiritualitet, där ensamhe-

97 Litteraturhistorikern Lori Branch sammanfattar vad denna syn på frälsningen innebar: 
»Configuring salvation in these terms, the Reformation religious subject gradually became less a 
participant in communal, bodily ritual action, and more and more the Cartesian cogito, an indi-
vidual, inward-looking possessor of knowledge drawn from evidence and analysis.« Branch 2006, 
s 37. Jarrick och Nordbäck gör samma koppling mellan individualism, omvändelse och ett 
subjektivistiskt grundat avvisande av ritualer, se Jarrick 1987, s 22f; Nordbäck 2004, s 225. 
Jfr även Gustafsson 1962, s 12; Taylor 2007, s 554; Sigurdson 2009, s 340. 

98 Taylor 1989, s 39f. 

99 Gustafson 1906, s 8f. Se även SP 17 (1889), s 198; SP 19 (1891), s 59; jfr Gustafson 
1892b, s 28–30. Inte ens en fulländad gemenskap kan fungera sakramentalt i betydelsen 
att den övertrumfar individualismen för Gustafson: »För öfrigt finnes icke gärna en plats 
så helig, att djäfvulen ej skulle våga sig dit. Det går för sig att falla midt i oskuldens para-
dis. Och om hela församlingen lefver, men du är död, så skall ingen kunna hjälpa dig, när 
bröllopssalen stänges.« Gustafson 1906, s 11f. 

100 Brauer menar att detta är en avgörande skillnad mellan puritanism och revivalism. I 
den senare sker »a shift away from the centrality of the covenantal community, the elite ministry, 
and the holy commonwealth to a clear unambiguous emphasis on the centrality of the converted indi-
vidual. There is a sense in which conversion exists for its own sake in Revivalism, solely in the relation 
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ten har en särskild prioritet: »Hvarken sång eller umgänge med Guds 
barn, ja icke ens predikan kan ersätta ensamma stunder och stilla betrak-
telser af Guds ord.«101

Teocentrisk individualism

Kyrkohistorikern Bruce Hindmarsh menar att den evangelikala omvän-
delseberättelsen uppstod i skärningspunkten mellan framväxten av en 
modern identitet och den falnande kristna hegemonin i väst.102 Omvän-
delseberättelser handlar om människor som väljer tron; således förut-
sätter de möjligheten att välja bort den. Sekulariseringen är med andra 
ord en förutsättning för den evangelikala rörelsens syn på den kristna 
tron. Den kristna tron uppfattas här inte som en given kollektiv identi-
tet, utan som något som omfattas genom ett individuellt val. Individen 
skapar sin religiösa identitet genom medvetna oberoende val, inte sällan 
i markerad distans till majoritetssamhället.103 

Hindmarsh hävdar dock att moderna profana självbiografier skiljer 
sig från de evangelikala omvändelseberättelserna genom att de på ett 
mer radikalt vis isolerar den berättande individen. Den moderna pro-
fana individen förstår sitt liv som i första hand konsekvensen av sina 
egna val och ansträngningar, utan hänvisning till en gemenskap eller 
till yttre auktoriteter.104 Detta synsätt ligger i det epitet man under det 
sena 1800-talet gav framgångsrika män som kunde berätta om sina liv 
som en klassresa: self-made men.105 

I de evangelikala omvändelseberättelserna, fortsätter Hindmarsh, 
vägs individualismen upp av två ting: en stark betoning av gemenska-
pen samt av tanken att det ytterst är Gud som skriver berättelsen om 

to the individual to be born again.« Brauer 1978, s 241. 

101 Anteckningsbok 1896a, »Har du sett en advokat…«, F5:8, HFA, ACÖ. Se även TS 4 
(1893), s 129. 

102 Omvändelseberättelsen förutsätter en rad moderna inslag. För det första är känslan 
av ett distinkt jag nödvändig för att berättelsen ska ha en berättare. Vidare behöver detta 
»jag« ha en viss introspektiv förmåga, och inte minst en förmåga att ångra och känna 
skuld. Slutligen krävs ett samhälle där ett visst mått av pluralism och tolerans existerar för 
att berättelsen ska kunna ha något slags dramatik. För att man ska ha något att berätta 
måste valet att bli en evangelikal kristen innebära att andra alternativ väljs bort. Hind-
marsh 2005, s 337–340. Sin analys av framväxten av det moderna jaget bygger Hindmarsh 
på Charles Taylor, se s 7–10, 337.

103 Jfr Gelfgren 2003, s 202–204; se även Sanders 1995 och Nordbäck 2004.

104 Hindmarsh 2005, s 341f. Denna bild bekräftas av David Tjeder, som beskriver hur af-
färsmän på 1800-talet, bland annat i Sverige, tenderade att se sin framgång som resultatet 
av hårt arbete och »individual initiative«. Tjeder 2003, s 220ff. 

105 Jfr Sidenvall 2008 och Sidenvall 2009, s 10–12. 
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den troendes liv.106 Hos Gustafson framträder det senare draget tydligt. 
Den individualism han präglas av kan med andra ord beskrivas som 
teocentrisk. Däremot är gemenskapens betydelse nedtonad. I socialt 
hänseende betraktade han sig i hög grad som en oberoende individ. 
Samtidigt kontrollerade han inte själv sin livsbana, utan uppfattade det 
som att Gud var den som agerade och kontrollerade skeendena; Gud 
författade berättelsen om hans liv. 

Även i Gustafsons gudsrelation framträder individualismen genom 
att han uppfattade det som att Guds uppmärksamhet var riktad mot 
honom som individ. Han kunde därför tolka allt som skedde som uttryck 
för Guds vilja eller vägledning, och även anta att Gud hade en unik plan 
för hans liv. Detta blir tydligt i läran om utkorelse och försynstanken. 
När Gustafson skrev dagbok var det ytterst inte sig själv han berättade 
om. I berättelsen om hans liv var Gud det agerande subjektet: 

Ofta manad att för egen del bevara och stadfästa minnet af de under, som 
Herren gjort med mig under årens lopp, har jag i Jesu namn beslutat föra 
dagbok, hvari ett och annat som ligger mitt hjärta närmast, skulle inflyta, 
förvissad derom att Herren hädanefter som hittintills [sic] kommer att 
bevisa mycken nåd på sitt barmhertighetskäril. 

Ty af Guds nåd är jag det jag är.107

Den andra punkten, gemenskapen, har inte samma betydelsefulla roll i 
Gustafsons spiritualitet som Hindmarsh menar att den har i den evang-
elikala rörelsen generellt. Gustafsons tendens att tona ner gemenskapens 
betydelse har flera orsaker, både personliga och teologiska. En del är 
att kristna gemenskaper ofta gjort honom besviken. Somliga för att de 
präglats av allmänna stridigheter, andra för att han upplevt ett främ-
lingskap i sammanhang där han trott att han skulle känna sig hemma.108 
Han kände ett religiöst betingat utanförskap i sitt hem, och ibland även 
i de religiösa sammanhang där han verkade.109 Dessa erfarenheter ledde 
honom till slutsatsen att man inte skulle ha för stor tilltro till mänskliga 
gemenskaper: 

106 Hindmarsh 2005, s 343–346. 

107 Dagbok 1894, »Dagbok 1894«; se även Anteckningsbok 1894, »Dagbok«, F5:8, 
HFA, ACÖ. 

108 För en besvikelse kopplad till stridigheter mellan kristna, se SP 17 (1889), s 202.

109 I ett brev till vännen Anna Fagerstedt skriver han angående sin familj »Hur de har 
det innerst i sina hjärtan törs jag inte säga. Jag kommer ej så nära i Anden som jag träng-
tar efter. Wi kunna ej dela andliga erfarenheter. Detta med afseende på husfolket eller vår 
familj. Bror är icke frälst ännu.« E. Gustafson till A. Fagerstedt 16.1 1896; jfr Anteck-
ningsbok 1896b, 28.1 1896, F5:8, HFA, ACÖ. Se även Gustafson 1900a, s 18. 
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Men ensam är jag. Det käns [sic] underligt ibland att Guds barn ha så litet 
gemensamt. Ingen öppnar sitt hjärta för den andre. Och vanligen är bäst 
för mig att tiga. Det är dock fostrande för lifvet i Gud att vara beroende 
af honom allena.110 

Denna tendens hos Gustafson fann ytterligare näring i samtidens ro-
mantik. Denna rörelse rymde både en idealisering av individen, ja till och 
med enslingen, och en melankolisk Weltschmerz som kunde resultera i 
en generell världsfrånvändhet, vilket också återfinns hos honom.111 Sam-
mantaget kan det vemodiga draget i hans personlighet, erfarenheterna 
av utanförskap och samtidens romantiska strömningar förklara varför 
Gustafson tonar ner gemenskapens betydelse i större utsträckning än 
vad som var brukligt inom den evangelikala rörelsen.

Pessimistisk människosyn 

Till den moderna individualismen hör enligt Taylor en optimistisk män-
niskosyn. Oavsett om människan framställdes som god, som en neutral 
tabula rasa, eller som ett civiliserat djur så ansågs hon besitta resurserna 
för moralisk självförbättring.112 Mot denna bakgrund kan hon tilltros 
uppdraget att själv forma sitt liv.113 Denna tilltro till människan saknas 
hos Gustafson. I förhållande till detta drag i moderniteten etablerar han 
således en viss distans. 

Gustafson menade, i linje med den evangelikala rörelsen i övrigt, att 

110 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 18.5. 1896; se även Dagbok 1894, 7.4. 1894, F5:8, HFA, 
ACÖ, då han i samband med ett predikobesök skrev att han kände sig »trött, ängslig, 
omsluten av sorgens dimma. Men vem hade minsta aning härom«. 

111 Se t.ex. E. Gustafson till A. Fagerstedt 17.8. 1894, F5:8, HFA, ACÖ: »Min själ längtar 
hem till Jesus. Det käns så tomt och ödsligt i denna verld, och den ande som kan fylla alla 
tomrum är Jesus.« Se vidare TS 9 (1898), s 441–444, 465–469 där Gustafson publicerar en 
artikel i två delar med rubriken »Stilla vemod«. Jfr Sånghäfte 1891, »Klagan och hopp«, 
F5:8, HFA, ACÖ, där Gustafson skriver en längre dikt med formuleringar som »Ack, hvad 
är lifvet? Jo, en dröm / Och som en handbredd kort. / Wi ryckas med af tidens ström, / 
Liksom vi flögo bort.« Jfr Mason 2007, 122f; Pfau 2005.

112 Jfr t.ex. Taylor 2007, s 112f, 223. I Sources of the Self diskuterar Taylor likheter och skill-
nader mellan Descartes och Locke. Medan Descartes menar att de moraliska resurserna 
finns inom människan, argumenterar Locke för att varje individ var en tabula rasa; Taylor 
1989, s 143, 164. De delar dock uppfattningen att människan inte uppnår kunskap eller 
dygd genom att iaktta en yttre, kosmisk ordning, »but rather [is called] to construct a picture of 
things following the canons of rational thinking. These [canons] are differently conceived by Descartes 
and Locke, but on this basic notion of reason they are one.« Taylor 1989, s 168. 

113 Mer pessimistiska moderna moralfilosofer som saknade denna tilltro till varje enskild 
människa menade däremot att det var möjligt att genom social kontroll – det vill säga 
utan gudomlig inblandning – skapa individer som agerade moraliskt och civiliserat. Jfr 
Taylor 2007, s 100–112. 
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människan endast kunde frälsas och förbättras med Guds hjälp.114 Nå-
gon annan måste gripa in utifrån och förvandla hennes liv. Tvärtemot 
vad upplysningsfilosofer och -teologer lärde var hon alltså oförmögen till 
moralisk självförbättring i egen kraft. Frälsningen innebar vidare att hon 
förändrades i grunden, det vill säga den var inte bara ett friläggande av 
en naturlig, djupast liggande godhet.115 Visserligen skrev Gustafson att 
människan var Guds skapelse, men han tillmätte samtidigt syndafallet 
en så stor betydelse att denna ursprungliga godhet i realiteten var bety-
delselös: »Likasom månen är mörk i sig sjelf, men lånar sitt ljus ifrån 
solen, så är också du idel mörker, men Kristus vill vara solen och kraften 
i dig.«116 Denna människosyn låg långt från de deistiska kristendom-
stolkningar som anammade den moderna humanismen fullt ut och som 
menade att frälsningen handlade om att frigöra människans inneboende 
rationalitet och godhet.117 

Den evangelikala väckelsen omfattade en modern optimism när det 
gäller människans potential, men utgångspunkten var en annan. Män-
niskan ansågs inte kunna realisera sin potential ensam utan endast i 
gemenskap med Gud. Om Wesley har det sagts att hans pessimism när 
det gäller människans natur balanseras av en optimism när det gäller 
tron på vad nåden kan åstadkomma.118 Detta är i någon mån sant för 
den evangelikala rörelsen som helhet, inklusive Gustafson. 

Som redan noterats var frågan om botkampens vara eller icke vara på 
den kristnes väg under debatt egentligen från den stund den lanserades 
av Francke. Det är intressant även i detta sammanhang, då botkam-
pen kan sägas vara det moment i omvändelsens ordo som på ett särskilt 
sätt handlar om människans destruktivitet. I botkampen ställs män-
niskan inför sin synd och ondska, och upplever sig förtappad. Trenden i 

114 Gustafsons människosyn har behandlats i en uppsats, se Wåhlberg otryckt 1999, JHA. 
För pietismens människosyn, se Radler 1988, s 226–228 (Böhme), 234 (Francke); Nord-
bäck 2004, s 211f. För Wesleys antropologi, se Maddox 1994, s 73–83, särskilt s 82; Dayton 
2000 (1987), s 45–48. 

115 Jfr t.ex. Taylor 1989, s 254–259; Taylor 2003 (1991), s 14, 25–27, särskilt s 26; Taylor 
2007, s 221–234; Fea 2008, s 70f, 93; Radler 1988, s 260f; Sigurdson 1998, s 66f, 71f.

116 TS 8 (1897), s 261. Se även Gustafson 1898b, s 81: »Synden kan utplåna de kära 
dragen hos ett barn, som jollrade på hans knä, Es. [Jes.] 66:12, 13; Ordspr. 8:31 [8:30]; men 
hans blickar genomtränga det grofva höljet och finna – bakom de nästan djäfvulska dragen 
– en själ, skapad till Guds afbild, en själ, som längtar, likt en förlorad son, till fadershuset. 
Sonen må hafva blifvit så förändrad under vistelsen i främmande land, att ingen af hans 
anhöriga känner honom, det fins dock en som med djup rörelse omfamnar honom och 
säger: Mitt barn! Luk. 15.« Jfr även Anteckningsbok 1896a, »Nådehjon.«, F5:8, HFA, 
ACÖ; TS 8 (1897), s 180, 373; Gustafson 1900a, s 16; TS 24 (1913), s 196. 

117 Radler 1988, s 260f; Taylor 2009, s 221–269. 

118 Dayton 2000 (1987), s 47. 
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1800-talets evangelikala rörelse att frångå detta – exempelvis nyevang-
elismen i Sverige och i rörelsen kring Moody i flera länder – tycks i 
detta ljus inspirerad av en modern optimism. Helgelserörelsen framstår 
här som ett försök till korrektiv av en allt för optimistisk nyevangelism. 
I helgelserörelsen övergavs inte nyevangelismens omvändelseförkun-
nelse, även om Gustafson som noterats förhöll sig något ambivalent till 
den. Däremot kompletterades den med en utarbetad lära om helgelsen. 
Härigenom förlängdes frälsningens väg för de troende. Den moderna 
optimism som präglade förkunnelsen om den fria nåden tonades ner. 
Människan behövde reformeras i grunden, lärde helgelserörelsen, och 
detta var en process som tog tid. 

Frälsning och frihet

Knuten till den moderna individualismen är slutligen uppfattningen att 
det faktiskt är möjligt för människan att genom egna val forma sitt liv, 
det vill säga att hon är »fri«. Taylor menar att betoningen på den indi-
viduella friheten är ett av den moderna etikens främsta kännetecken.119 
Gustafson själv var medveten om att ett starkt frihetsideal känneteck-
nade hans samtid. 

Ordet »fri« hade också hos Gustafson positiva konnotationer: han 
beskrev en vän som »en fri och varm kristen«,120 uppskattade det han 
kallade för »lifvets fria utveckling«121 och beklagade sig över bristen 
på »fri ande« vid religiösa sammankomster.122 Teologiskt knöt han 
begreppet frihet till frälsningen. Den som inte var frälst var en »syndens 
träl«, eller en »lustarnas slaf«.123 Frälsningen innebar att man blev 
»Frigjord från dödens och lustarnas lag.«124 Gustafsons första strategi 
i relation till samtidens frihetsideal var alltså att lägga beslag på det. 
Om det var frihet en människa sökte, då skulle hon bli en del av den 
evangelikala rörelsen.125

119 Taylor 2007, s 169–171, 283; Sigurdson 2009, s 119–169. 

120 Dagbok 1894, 20.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

121 Anteckningsbok 1896b, »Weckans erfarenhet«, F5:8, HFA, ACÖ.

122 Almanacka 1899, 1.8. 1899, F5:9, HFA, ACÖ. Om friheten som ett ideal i svensk 
frikyrklighet se Fahlgren 2006, s 62. 

123 För uttrycket »syndens träl« se Gustafson 1887, s 129; Gustafson 1892b, s 27, 128. 
För uttrycket »lustarnas slaf« se Gustafson 1892b, s 398. 

124 Gustafson 1886, s 36. 

125 Det var som tidigare konstaterats också så Gustafson själv upplevde sin egen omvän-
delse. »Underbara nåd! Aldrig kan jag förglömma att han förlät mig alla mina synder och 
befriade mig från den magt, denna förfärliga tyrann, som envist vägrade att släppa mig.« 
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Parallellt med denna positiva uppskattning av frälsningen som befri-
else återfinns emellertid också en kritik av den frihet som den moderna 
kulturen utlovade. I boken Varningssignaler för de unga (1902) uttryckte 
han det på följande sätt: 

De fallna föras bort af de fallna. »Ty under skrytsamt, fåfängligt tal 
locka de i köttets lustar med liderligheter till sig dem, som knappt hafva 
undkommit de i villa varande, och lofva dem frihet, fastän de sjelfva äro 
förderfvets trälar.« Hvilket groft hån med denna frihetssträfvan! Förderf-
vets trälar draga djupare ned i dyn dem, som äro förderfvade. Och deras 
vapen är liderlighet, deras mål förtappelse. Men då menniskan förlorat den 
sanna friheten, blifver hon slaf under verldens lustar. Men alltid höres det 
vilda skränet om frihet.126

I manuskript återfinns en fortsättning på stycket som sedan strukits och 
inte finns med i den tryckta utgåvan: 

Så finnes då redan människor, som bokstafligen tillbedja djäfvulen, derför 
att han frigör människan då bibelns Gud deremot binder henne. Der 
finna vi slutet af den moderna frihetssträfvan […]127

Enligt Gustafson ledde den moderna kulturens frihetssträvan till ett sla-
veri under liderligheten.128 Detta kontrasterade han inte med ett eget 
budskap om frihet, utan med en Gud som i stället binder. Här syns en 
annan, mer trotsig strategi i relation till frihetsidealet. Det bemöts genom 
uppmaningen till åhöraren att göra sig till Guds träl. Dessa två strategier 
kan existera parallellt eftersom Gustafson inte heller här gav upp frihetsi-
dealet, vilket blir tydligt exempelvis i sången »Till min Herres träl«: 

Det är min högsta ära 
Att vara tjänare
Åt en så nådig Herre
Och tålig mästare; 
Det är min största frihet

TS 5 (1894), s 188. 

126 Gustafson 1902, s 27. Kurs. i original. Uppenbarligen citerar Gustafson någon här, 
men vem har inte kunnat fastslås. 

127 Manus Manasses synd, »Så finnes då redan…«, F5:8, HFA, ACÖ. Varningssignaler för 
de unga gavs ut postumt. De finns en svårighet att tolka strykningar i Gustafsons texter: 
innebär de att han inte menade det eller har han ändrat sig? Eller betyder det att stycket 
är flyttat och använt i en annan text eller sammanhang? När det gäller postumt publi-
cerade texter går det inte heller att veta om det är Gustafson själv eller en redaktör som 
gjort strykningen.

128 För exempel på en liknande kritik, se Gustafson 1895, s 16. 
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Att vara Jesu träl, 
Och derför hans jag blifvit
Med ande, kropp och själ.129 

Underkastelse och träldom under Gud leder alltså till frihet. Gustafson 
inverterar det moderna frihetsidealet genom att skilja på frihet och au-
tonomi, eller självbestämmande.130 Människan befinner sig aldrig på 
neutral mark utan hon tjänar alltid någon. Oberoende och autonomi är 
med andra ord inte samma sak som frihet. Den människa som tror sig 
vara fri och oberoende – det vill säga stå på neutral mark – är i själva 
verket en »syndens slav«.131 Den som väljer att underkasta sig Gud erfar 
däremot en verklig frihet genom att vara underställd en härskare som 
inte binder utan som befriar. Här kan man påminna sig om Gustaf-
sons syn på predestinationen, enligt vilken en människa endast kan nå 
frälsningen om hon håller sig till – eller underkastar sig – Guds plan för 
hennes liv. Den frihet som Gustafson talade om handlade inte om att få 
göra fria val, utan framstår i slutändan snarare som en beskrivning av ett 
positivt själstillstånd: »Stilla undergifvna själar stråla jämt af Jesu frid, 
men det egna jagets trälar tryckas ned af sorg och strid.«132

Sammanfattning

I detta kapitel har omvändelsens plats i Gustafsons liv och teologi under-
sökts, och ställts i relation till moderniteten. Biografiskt konstaterades 
att Gustafson erfor omvändelsen vid 16 års ålder, i en nyevangeliskt 
influerad kontext. 

Utgångspunkten för modernitetsanalysen var den moderna indivi-
dualismen. Enligt denna är människan en autonom varelse kapabel att 
forma sitt liv genom fria val. Detta synsätt stämmer med Gustafsons 

129 Gustafson 1892b, s 151f. I en sång av Nils Frykman publicerad som nr 207 i Svenska 
Missionsförbundets Sångbok år 1893 finns en mycket likartad formulering. Se även Gustafson 
i TS 10 (1899), s 380: »Längtan efter oberoende har börjat slita många band, som enligt 
ditt förmenande ej endast äro öfverflödiga, utan till och med hämmande för den fria 
utvecklingen […] Att du skulle rådföra dig med en Samuel eller hafva tålamod att följa de 
gamles råd, det vågar jag väl icke hoppas nu, när du börjat vakna till insigt om din stora 
begåfning och med förtjusning följer ditt eget utbildade omdöme.« Se även Gustafson 
1892b, s 172.

130 Jfr Sigurdson 2009, s 122–133.

131 Detta liknar vad Sigurdson skriver om Martin Luthers syn på frihet: »Vad gäller 
autonomins självdeterminerande subjekt skulle för Luther ett autonomt subjekt snarast 
framstå som en form av det han betraktade som människans grundsynd, nämligen att 
människan är inkrökt i sig själv (incurvatus in se).« Sigurdson 2009, s 158. 

132 Gustafson 1898b, s 140. 
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voluntarism och uppfattningen att omvändelsen kräver ett medvetet val. 
Synen på omvändelsen rymmer även en subjektivism: inre erfarenhe-
ter har större värde än objektiva ritualer. Även detta är i linje med den 
moderna individualismen, så som den beskrivits av Taylor. Den indivi-
dualism som präglar Gustafson kan karakteriseras som en teocentrisk 
individualism. Ytterst var det inte han själv utan Gud som formade hans 
liv. Här finns en distans till moderniteten. Samtidigt är det tydligt att det 
är fråga om en individualism, dels genom betoningen på att Guds upp-
märksamhet är riktad mot individen, dels genom att hon ställs ensam 
inför Gud, utan stöd från vare sig former eller gemenskap. Gustafsons 
utkorelseteologi ger det teocentriska draget en framträdande plats i hans 
spiritualitet. Däremot tonar han ner gemenskapens betydelse jämfört 
med andra evangelikala förkunnare. 

Gustafson distanserade sig från den moderna individualismens posi-
tiva människosyn. Han betonade att människan måste frälsas genom ett 
gudomligt ingripande utifrån, och att denna frälsning innebär ett radi-
kalt omskapande av hennes väsen – inte ett friläggande av en naturlig, 
inneboende godhet. Genom rörelsen bort från nyevangelismens omvän-
delseförkunnelse, där den fria nåden är allt som krävs, går Gustafson 
mot en starkare betoning av människans ondska. Slutligen är Gustafsons 
förkunnelse på temat frihet ett exempel på en kreativ bearbetning av ett 
inslag i moderniteten. 

Sammanfattningsvis kan konstateras att Gustafsons syn på och erfa-
renhet av omvändelsen var präglad av modernitetens individualism så 
som den beskrivs av Taylor. Samtidigt är korrelationen inte direkt. Gus-
tafsons individualism är teocentrisk, den utgår från en negativ männis-
kosyn och omfattar en annan syn på frihet än den Taylor menar präglar 
moderniteten. Gustafsons individualism är modern, men har samtidigt 
en egen integritet och dynamik.
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»Trött efter resan. Stundom synes vännerna vara tank-
lösa i sin lystnad att suga vårt lifs blomma. När tusen-
den dia våra bröst, dukar man under, om tillflöden af 
gudomlig kraft saknas.«1

I den kristna traditionen finns uppfattningen att Gud kan utvälja en 
människa för verksamheter och uppdrag av olika slag. Detta har be-
skrivits som »kallelse«: Gud kallar den kristne till en viss uppgift.2 I 
medeltidens romersk-katolska kyrka knöts kallelsen främst till kyrkliga 
tjänster eller till klosterlivet.3 Martin Luther betonade, gentemot denna 
tendens, att alla uppgifter kunde beskrivas i termer av kallelse. Även ett 
profant arbete ansågs således vara ett slags tjänst för Gud, och skulle 
också utföras som sådant.4 Därmed tonades tanken på kallelsen som ett 
personligt utväljande till en viss tjänst ner till förmån för en förståelse 
av kallelsen som uppmaning till en viss livshållning; en uppmaning som 
gällde alla kristna oavsett vad de ägnar sig åt. I den evangelikala rörelsen 
kom kallelsen återigen att förknippas särskilt, om än inte exklusivt, med 
den religiösa verksamheten. Denna verksamhet ansågs förutsätta en 
tydlig och personlig kallelseerfarenhet.5

Emil Gustafson uppfattade sin verksamhet som religiös förkunnare 

1 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 3.3.1898, F5:8, HFA, ACÖ. 

2 Kallelse kan också syfta på det första steget på frälsningens väg, då Gud kallar män-
niskan till frälsning och människan gensvarar genom omvändelsen. Det är inte i denna 
betydelse som begreppet här används. Jfr Wingren 1960 (1942), s 15f.

3 Engelbert 1980.

4 Se Wingren 1960 (1942) för en studie av kallelsen i Martin Luthers teologi. Luther skil-
de på det andliga eller inre kallet (vocatio spiritualis) som gällde det kristna livet generellt, 
och det yttre kallet, som var den verksamhet den kristne ägnade sig åt (vocatio externa). 
Det senare beskrev han som jordiskt men också »gudaktigt«. Se även Wagner 1980b för 
en översikt. Enligt Max Weber är detta »helgande« av de sekulära professionerna en av 
kapitalismens drivkrafter. Se Weber 1978, s 36–43. För en kritik av Luthers kallelselära, se 
Hahnenberg 2010, s 25.

5 Wagner 1980b; Hindmarsh 2005, s 247–252. 

4
Kallelse
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som en kallelse.6 Eftersom Gud kallat honom till denna verksamhet 
betraktade han sitt utövande av den som en tjänst inför Gud.7 Begrep-
pet kallelse används på olika sätt i hans texter. Kallelsen är till att börja 
med en del av vägen till frälsning genom att Gud kallar människan till 
sig, till omvändelse eller till helgelse.8 Detta är den allmänna kallelsen 
till ett kristet liv. Med den följer också en specifik kallelse till en viss 
verksamhet. För Gustafson kan detta vara en kallelse till ett profant yrke, 

men vanligare är att han talar om den specifika kallelsen i relation till 
verksamheten som förkunnare.9 Det finns även texter där han betonar 
att detta är en särskilt »hög« eller värdig kallelse.10 Det som undersöks i 
detta kapitel är kallelse i denna andra mening hos Gustafson, det vill säga 
den kristnes kallelse till en specifik verksamhet. Eftersom det är hans 
eget liv som är utgångspunkt kommer fokus att ligga på utövandet av det 
han uppfattade som sin kallelse, nämligen den religiösa verksamheten.

Det praktiska utövandet av hans kallelse var så viktigt för Gustafson 
att han kunde skriva att »intet arbete kan var hårdare för en Herrens 
profet än overksamheten«.11 Förutsättningarna för förverkligandet av 
kallelsen var något som återkom regelbundet i hans förkunnelse. Kal-
lelsen är en tydlig skärningspunkt mellan liv och lära hos Gustafson, 
och ett bärande tema i hans spiritualitet. Uppgiften i detta kapitel är 
att undersöka detta tema i Gustafsons spiritualitet, och studera dess 
samband med moderniteten.12 	  

6 TS 12 (1901), s 83; Almanacka 1888, 8.3.1888, F5:9, HFA, ACÖ. 

7 För Gustafsons användning av ordet »tjänst« om den religiösa verksamheten, se t.ex. 
Gustafson 1898b, s 9, 16, 35, 85; Anteckningsbok 1894, »Dagbok«; Anteckningsbok 1895, 
20.6.1895, F5:8, HFA, ACÖ. 

8 Gustafson 1890, s 24; Gustafson 1895, s 7, 51; Gustafson 1898b, s 41; Anteckningsbok 
1897, »Wår kallelse«, F5:8, HFA, ACÖ. 

9 För kallelse till ett profant yrke, se Gustafson 1890, s 5, 9; Gustafson 1895, s 25, 47, 52; 
Dagbok 1894, 10.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. För kallelsen till verksamheten som förkun-
nare, se t.ex. Gustafson 1890, s 27; Gustafson 1895, s 35, 39; Gustafson 1898b, s 94.

10 Gustafson 1892a, s 18; Gustafson 1898b, s 11; Anteckningsbok 1895, »Skrifvit bref, ur 
hvilka må anföras«, F5:8, HFA, ACÖ. 

11 TS 4 (1893), s 5. Se även Anteckningsbok 1895, »Bref till A-a J-n«, F5:8, HFA, ACÖ; 
TS 18 (1907), s 72f. 

12 Det kan vara värt att klargöra att det som står i fokus i kapitlet inte är Gustafsons syn 
på kallelsen generellt, utan hans konkreta utövande av och syn på det som han uppfattade 
som sin egen kallelse, nämligen verksamheten som förkunnare. Att han såg detta som sin 
kallelse gjorde att han för egen del tog avstånd från ett profant yrkesliv. Det innebar dock 
inte att han avvisade det generellt. För en positiv beskrivning av det profana arbetet, se 
t.ex. Gustafson 1895, s 24–27. 
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Kallelsen i Emil Gustafsons liv

Den huvudsakliga källan till kunskap om Emil Gustafsons liv är de texter 
han efterlämnat. Dessa är präglade av hans egen förståelse och tolkning 
av sin livsbana. Detta skulle kunna uppfattas som ett källkritiskt pro-
blem, men i detta sammanhang är tolkningarna en tillgång. Uppgiften är 
ju att beskriva hans livsvärld; inte bara vad som händer honom i förment 
objektiv mening, utan också hur han förstår och tolkar sina upplevelser. I 
denna biografiska del undersöks således inte bara hur hans livsväg tedde 
sig rent historiskt med avseende på kallelsen till religiös verksamhet, 
utan också hur han tolkade denna väg. 

Kallelse och karriär

Ett återkommande inslag i Gustafsons förkunnelse är att Gud genom 
lidande eller motgångar spärrar den väg människan själv tänkt gå och 
i stället leder henne på sina vägar.13 Med hjälp av detta mönster tolkar 
Gustafson också sitt eget liv. Huvuddragen i hans livsberättelse, som 
han själv återger den, är följande: I unga år hade han ambitionen att nå 
världslig framgång via ett profant yrke. Denna strävan betecknas häref-
ter som en längtan att göra karriär. Hans egen uppfattning var emellertid 
att denna ambition inte bara ledde honom bort från Guds kallelse för 
hans liv, utan från livet i Gud över huvud taget. På motsvarande sätt 
fördes han närmare Gud genom att bejaka kallelsen i stället för karriä-
ren. I hans livsberättelse finns med andra ord en spänning mellan Guds 
kallelse till tjänst och hans egen strävan efter karriär.14 

Begåvning och kamp mot högmodet

Minnesteckningar över Gustafsons liv och gärning kommenterar ofta 
hans begåvning. Redan i minnesrunan skrev Kihlstedt om sin väns »be-
gåfning« och hans »friska originella tankar«.15 Schager beskriver på 
samma sätt Gustafson som »naturligt rikt begåfvad«16, och Abrahams-

13 Gustafson 1895, s 58; Gustafson 1900a, s 70; Gustafson 1900b, s 29f.

14 Denna personliga erfarenhet generaliserar Gustafson ofta i sin förkunnelse, se t.ex. 
Gustafson 1895, s 39: »Det händer ofta, att den unge mannens håg står till verlden, medan 
Herren kallar honom till evangelii tjänst. Men en tänkande yngling vill ej bo i ’kappsäcken’, 
utan skaffa sig en oberoende ställning, och det är ej stora utsigter för evangelisten eller 
någon, som är afskild för Gud, att komma sig upp i verlden.«

15 TS 11 (1900), s 153f. Kihlstedts beskrivning upprepas i Fredberg & Fredberg 1929, s 117.

16 Schager 1987, s 49. 
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son talar om en »ovanlig andlig vishet« samt ett »sinne för logik och 
tankens klarhet«.17 En senare kommentator går så långt att han kallar 
honom för »andligt geni«.18 

Denna bild får visst stöd i Kräcklinge församlings kyrkböcker. Gustaf-
sons resultat från husförhören noteras första gången för åren 1866–1870, 
då han alltså var mellan fyra och åtta år gammal. Han förhörs på innan-
tilläsning och katekesen, och får näst högsta betyg – samma betyg som 
sina föräldrar.19 I nästa förhör, för åren 1871–1875, har han högsta betyg 
i samtliga ämnen.20 Han har då, vid omkring tolv års ålder, passerat sina 
föräldrar.21 I betygen från konfirmationsläsningen hade han högst betyg 
av socknens manliga konfirmander.22

 Gustafson uppfattade det som att hans intellektuella begåvning ris-
kerade att förleda honom till högmod. Efter att i början av år 1884 ha 
lett ett bönemöte hemma noterar han i sin dagbok: »Svårt frestad till 
högmod för kraften att tala.«23 Tio år senare, under en predikoresa, 
skriver han i samma anda: 

Men då mitt hjärta förhäfves har maskarna börjat intränga i allmänhetens 
hyllning; likasom Herrens ängel slog Herodes derför att han ej gaf Gud 
äran, och denne vardt uppäten af maskar. På vägen till H[ardemo] ansat-
tes jag hårdt af satan att frossa i själfviska njutningar öfver det anseende 
som Herren gifvit mig; men jag ropade till Herren ur djupet af min själ.24 

Hans egen tolkning var att högmodet fick honom att som ung sträva 
efter en karriär i stället för att vara lyhörd för Guds kallelse: 

17 Abrahamsson 1985 (1948), s 28, 61. 

18 Halldorf 1998 (1997), s 43.

19 AI:14, KKA, ULA. Systrarna Josefina Albertina och Maria, födda 1846 respektive 1852, 
har högsta betyg. Betygsskalan har fem steg: väl, väl försvarligt, något försvarligt, klent 
och uselt. Se första bladet i kyrkboken AI:14 för denna betygsskala; jfr Klose 2011, s 38 n. 
75. Se Pleijel 1970, s 84–127 för husförhören i svenskt kyrkoliv. 

20AI:15, KKA, ULA. Han har inte förhörts i »förståelse«. 

21 Enligt noteringarna ska Gustafson ha förhörts 1871, 1872, 1873 och 1875, men dessa 
förhör sammanfattas i ett och samma betyg. AI:15, KKA, ULA. I relationen till föräld-
rarnas betyg följer Gustafson mönstret bland sina jämnåriga i socknen, av vilka två tred-
jedelar har högre betyg än föräldrarna – utvecklingen speglar troligen införandet av den 
allmänna skolgången. För en referens till sin tid i skolan hos Gustafson, se TS 8 (1897), s 
179. 

22 AI:16, KKA, ULA. Noteringarna från konfirmationen återfinns längst bak i kyrkboken. 
Gustafson är en av totalt fem som har betyget a i »Förståelse« – de övriga fyra, som alla 
är flickor, har dock a även i »Räkning«, och därför sammantaget högre betyg än Gustaf-
son. Totalt består gruppen av 39 konfirmander.

23 Dagbok 1883, 12.1.1884, F5:8, HFA, ACÖ.

24 Dagbok 1894, 7.4.1894; se även Anteckningsbok 1896b, »Påskdagarna«, F5:8, HFA, 
ACÖ; TS 24 (1913), s 198.
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Tidigt omvänd hade jag sedan mitt sjuttonde år vittnat en och annan gång 
om Herren samt haft allmänt och oinskränkt förtroende som kristen; men 
min käraste afsigt som yngling hade likväl varit att komma upp, upp, upp i 
denna verlden; och jag hade, enligt min mening, haft stora utsigter härut-
innan. Men min framtidsstjerna var en profets flykt undan Herrens ansigte. 
Ty redan som barn kände jag en inre maning att afskilja mitt lif för Herren, 
men greps af ovilja deremot derför, att denna väg icke erbjöd de tillfällen, 
som jag önskade mig, att bli en stor och inflytelserik man.25

Utbildningen: karriären framför kallelsen

På hösten år 1880 lämnade Gustafson föräldrahemmet – och verksam-
heten som söndagsskollärare i Kräcklinge – för att studera vid Skepps-
holmens Lantbruksskola. Tillbakablickande anger han att han reste till 
skolan »tjusad af stora förhoppningar«.26 Han förstår det med andra 
ord som ett val av karriären före kallelsen.

Vid 1800-talets mitt startades en rad lantbruksskolor i Sverige. Syftet 
var att sprida en uppdaterad kunskap om hur jordbruk skulle bedrivas. 
Samtidens tekniska utveckling innebar enligt skolornas företrädare att 
man inte längre bäst lärde sig lantbruk av den äldre generationen utan 
behövde professionell utbildning.27 Uppenbarligen delade Gustafson 
denna uppfattning, vilket är ett tecken på att han bejakade modernite-
tens tekniska utveckling. 

Skeppsholmens Lantbruksskola låg i Liareds socken utanför Ulrice-
hamn. Den grundades år 1858 av direktör Henrik Spaak (1827–1900) 
och hade under 1870- och 1880-talen sin starkaste period med omkring 
20–25 elever per år.28 Majoriteten av eleverna på skolan – inklusive Gus-
tafson – studerade med avsikt att bli inspektorer, det vill säga förvaltare 
på ett större lantbruk, fabrik eller liknande.29 

25 TS 12 (1901), s 83. 

26 Minnen från Skeppsholmen, s 1, F5:8, HFA, ACÖ. 

27 Koort 1958, s 7f, 20. Jfr Broberg 1997, s 12. 

28 Spaak köpte Skeppsholmen år 1856 och rustade upp den nedgångna gården för sina 
ändamål. Efter drygt 40 års verksamhet lades skolan ner år 1897. Sedan starten hade man 
då utbildat 521 elever och 55 rättarelärlingar. Se Broberg 1994, s 307–312; Broberg 1997; 
Biografi över Henrik Spaak Skeppsholmen, LHA. Lennart Broberg, som samlat material 
rörande bland annat Skeppsholmens Lantbruksskola och Henrik Spaak, konstaterar att 
mycket få originalhandlingar från skolan finns kvar, och att inte heller något personarkiv 
från Henrik Spaak har bevarats. En av Brobergs huvudkällor för skolans verksamhet är de 
årliga rapporterna till Södra Älvsborgs läns hushållningssällskap. Se Biografi över Henrik 
Spaak Skeppsholmen, LHA. Brobergs material förvaltas i dag av Liareds hembygdsfören-
ing. För publicerade texter om Skeppsholmen, se Broberg 1994 och Broberg 1997. 

29 År 1880 studerade 23 elever och 4 rättarelärlingar vid skolan. Biografi över Henrik 
Spaak Skeppsholmen, LHA. Att Gustafson hörde till inspektorseleverna bekräftas av hans 
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En tid efter att han lämnat Skeppsholmen skrev Gustafson ner sina 
minnen från året på skolan.30 Han beklagade då att han under denna tid 
»satte ljuset under skäppan«, det vill säga tonade ner sitt religiösa enga-
gemang.31 Men helt frånvarande var inte detta engagemang. Gustafson 
sökte sig till elever som var »troende«, och frustrerades över de övriga 
kamraternas »lättsinniga, syndiga lefnadssätt och uppenbara förakt för 
kristendomen«.32 På gården Holmåker i Liared nära skolan möttes en 
grupp nyevangeliskt fromma. Gustafson deltog i dessa möten och talade 
vid minst en av konventiklarna. Engagemanget ledde till trakasserier 
från andra elever, och även från en av lärarna.33 

Samtidigt var Gustafson nu långt borta från sin omvändelses sociala 
miljö i Närke. Han bodde, arbetade och åt omgiven av unga män med 
andra vanor; en natt kom några av dem till skolan så berusade och hög-
ljudda att de dagen efter skickades hem.34 Samlingarna i Holmåker var 
fåtaliga, och han gjorde sig inte mödan att besöka gemenskapen när 
den möttes på andra platser i socknen. Inte heller blev han medlem i 
den missionsförening som denna gemenskap bildade under hans tid 
på Skeppsholmen.35 Återkomsten till Kräcklinge under en av ferierna 
beskriver han som välgörande för sitt religiösa liv – ett tillfälle att få 
»upplifvas av Ordets predikan«.36 

minnesanteckningar, se Minnen från Skeppsholmen, s 13, F5:8, HFA, ACÖ. På skolan 
fanns också varje år ett par rättarelärlingar; en rättare fungerade som arbetsledare i jord-
bruket. 

30 Dateringen av minnesanteckningarna är osäker och baserar sig på att anteckningshäftet 
»Minnen från Skeppsholmen« också innehåller en del rubricerad »Återblick. Året 1883«. 
Det är rimligt att denna är skriven efter 1883 års slut, dvs. i början av år 1884. Gustafson 
slutade på Skeppsholmen hösten 1881. 

31 Minnen från Skeppsholmen, s 13, F5:8, HFA, ACÖ; se även s 7. 

32 Minnen från Skeppsholmen, s 6, F5:8, HFA, ACÖ; se även s 5, 12. För de troende 
kamraterna, se s 6f. 

33 Minnen från Skeppsholmen, s 7, F5:8, HFA, ACÖ; se även s 13. Som text vid det refe-
rerade besöket vid konventikeln valde Gustafson Ps. 37, vilket är ett talande val. Psaltar-
psalmen uppmanar de trogna att inte låta sig beröras av onda män, utan i stället lita på att 
»de saktmodiga skola besitta landet och hugnas af stor frid«. Gustafson skriver även om 
en ny inspektor att han »hatade mig troligen derför att jag var läsare, och nedsatte mitt 
betyg något«. Minnen från Skeppsholmen, s 13, F5:8, HFA, ACÖ.

34 Minnen från Skeppsholmen, s 12, F5:8, HFA, ACÖ. Koort kommenterar att umgänges-
vanorna på dessa skolor kunde bli råa, se Koort 1958, s 28.

35 För bildandet av Liareds Missionsförening och föreningens historia, se Themar 1980; 
Themar 1994, s 65f. Gustafson nämner inget om bildandet av missionsföreningen i sina 
anteckningar. Av föreningens kassabok framgår att Gustafson inte hörde till dem som 
betalade medlemsavgiften, varför det är rimligt att anta att han inte var medlem i fören-
ingen. Liareds Missionsförenings kassaräkning för år 1881, LMA. Föreningen hade möten 
på andra platser än Holmåker, men Gustafson tycks endast ha besökt dessa, troligen för 
att denna gård låg helt nära Skeppsholmen. Jfr Themar 1980, s 5f.

36 Minnen från Skeppsholmen, s 8, F5:8, HFA, ACÖ.
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Även om det inte ska överdrivas finns således visst fog för Gustafsons 
tolkning att året på Skeppsholmen ledde till att det religiösa engage-
manget tonades ner. Troligen krävdes inte heller någon större nedtrapp-
ning för att den känslige Gustafson skulle uppfatta sig som en avfälling 
i vardande. Denna erfarenhet bidrog till att forma bilden av karriären 
och kallelsen som två motpoler i hans liv. 

Hösten 1881 avslutade han utbildningen på Skeppsholmen, enligt 
egen utsago med goda betyg.37 Trots det valde han emellertid varken 
att återvända hem eller ta anställning på någon gård. I stället sökte han 
sig till Lidsta Lantbruks- och Bokhålleriskola för att ägna ytterligare ett 
år åt studier.38 Detta var ett ambitiöst val. Utbildningen kostade inte 
bara pengar, den innebar dessutom att familjens äldste son förblev borta 
från arbetet på gården.39 Vid jultid, knappt två månader efter kursstart, 
insjuknade Gustafson emellertid.40 Han återvände dock till skolan ef-
ter juluppehållet, men efter sommaren tvingade sjukdomen honom att 
avbryta studierna.41 

Kallelsen framför karriären

I januari 1883, ett halvår efter att han avbrutit studierna vid Lidsta, 
reflekterade Gustafson över sin belägenhet. Han konstaterade att sjuk-
domen fått honom att inse »ovaraktigheten och tomheten av allt jor-
diskt, min egen uselhet och vanmagt, samt mitt beroende af Gud den  

37 Gustafson skriver: »I mina studier lyckades det mig rätt väl; hvarje tentamen gick 
utmärkt och af inspektor Lidenholm erhöll jag goda betyg. […] Efter honom kom 
en barsk och hetsig man och under hans kommando mådde jag ej för väl. Han hatade 
mig, troligen derför att jag var läsare, och nedsatte något mitt betyg. Uti de praktiska 
arbetena kunde han omöjligen finna något att antasta mig för men under min öfvning i 
inspektorstjänsten dundrade och röt han med mig ibland som om jag nästan varit hans 
hund.« Minnen från Skeppsholmen, s 13, F5:8, HFA, ACÖ. Gustafsons betyg finns 
tyvärr inte bevarade. 

38 Lidsta Lantbruks- och Bokhålleriskola var tidigare Arboga praktiska skola. Lidsta 
var beläget i Västerås, och vid skolan gavs kurser i lantbruk och bokhålleri. Den som 
endast »önskar förvärfa de för en tidsenlig skötsel af det egna jordbruket nödiga teore-
tiska insigter« erbjöds en halvårskurs. Eftersom detta var Gustafsons andra kurs är det 
troligt att hans ambitioner var större än så. Dalpilen 1885.7.3, »Lidsta Landtbruks- & 
Bokhålleriskola«; Göteborgs Weckoblad 1881.7.7, »Lidsta Landtbruks- & Bokhålleri-
skola«. 

39 Avgiften till Lidsta var år 1881 500 kr, inkl. undervisning, kost och logi. Göteborgs 
Weckoblad 1881.7.7, »Lidsta Landtbruks- & Bokhålleriskola«.

40 Minnen från Skeppsholmen, s 19; Dagbok 1883, s 2f, F5:8, HFA, ACÖ. 

41 Dagbok 1883, s 4–6, F5:8, HFA, ACÖ. 
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högste«.42 Tiden i sjuksängen präglades av existentiella funderingar 
över vägval i livet, och i dagboksanteckningarna från denna tid syns hur 
hans liv tog en ny inriktning. Samtidigt formades grunddragen i hans 
tolkning av sitt livsöde. 

Sommaruppehållet 1882 tillbringade Gustafson vid en hälsobrunn.43 
Därefter var han inställd på att återvända till Lidsta.44 Han hade inga 
planer på att ge upp den yrkesbana som han lagt snart två år av tid och 
resurser på att förbereda sig för. Sjukdomen satte emellertid stopp, och 
inte förrän hans tillstånd drygt ett år senare stabiliserats något började 
han återigen att tänka på framtiden. Nu gick tankarna i en annan rikt-
ning. I december 1883, efter ett bönemöte där »en förlorad dotter« 
beslutade omvända sig, skrev han att hans »dagliga bön till Gud är att 
jag alltmer ska kunna lefva i och för Gud samt att Guds Ande må väcka 
min sofvande omgifning«.45 Ett par veckor senare lyssnade han till ett 
missionsföredrag av Indienmissionären Erik Ungerth (1846–1919). 
Därefter noterade han i sin dagbok: »Mitt intresse för hedningarna 
uppväcktes mycket. Här är jag, sänd mig! Om du vill.«46 Planerna på en 
karriär har bleknat; Gustafson var nu inriktad på att ägna sig åt religiös 
verksamhet. 

Kihlstedt skriver att Gustafson började predika »omkring 1884«. 
Själv angav Gustafson i en artikel att han gjorde sin första »missions-
resa« hösten 1885.47 Redan tidigare hade han, som noterats, varit enga-
gerad i söndagsskolan och talat vid konventiklar. Det verkar dock som 
att han före år 1884/85 inte har tagit steget till att leda samlingar i of-
fentliga lokaler, det vill säga i missions- eller bönhus.48 Detta kan förstås 
som en konsekvens av att kallelsen hittills stått i skuggan av planerna på 
en karriär. När dessa planer nu gått om intet, och han dessutom genom 
sin sjukdomsperiod fått tillfälle att fördjupa tron, blev följden att han 

42 Dagbok 1883, s 13f, F5:8, HFA, ACÖ.

43 Se vidare kap. 5.

44 Dagbok 1880, 12.6.1882; Dagbok 1883, s 4f, F5:8, HFA, ACÖ.

45 Dagbok 1883, 1.12.1883, F5:8, HFA, ACÖ. 

46 Dagbok 1883, 16.12.1883, F5:8, HFA, ACÖ. Gustafson alluderar här Jes. 6:8.

47 För Kihlstedts datering, se TS 11 (1900), s 153. Gustafson beskriver själv, dock utan att 
datera den, en av sina första missionsresor, som gick till Ringkarleby, se TS 8 (1897), s 70. 

48 Den enda tidigare notering som skulle kunna tolkas annorlunda är från långfredagen 
1883, då Gustafson skriver i sin dagbok att han »Ledit möte vid Rösan.« »Möte« repre-
senterar en samling i en offentlig lokal av typen missions- eller skolhus (till skillnad från 
samlingar i konventikel eller hemma som kallas »bönemöten« respektive »aftonbön« 
– denna typ av religiösa sammankomster leder Gustafson ofta även före 1884). Detta är 
dock i så fall enda gången. Se Dagbok 1883, 23.3.1883, F5:8, HFA, ACÖ.
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odelat började ägna sig åt religiös verksamhet.49 I samband med detta 
hade han också en särskild kallelseerfarenhet.50

Gustafsons berättelse om sin kallelseerfarenhet utspelar sig år 1885, 
då han var svårt sjuk. Sängliggande blickade han tillbaka på sitt liv och 
fann det präglat av en fåfäng längtan att »bli en stor och inflytelserik 
man«.51 Han sörjde över detta »jagande efter vind«, och beklagade att 
han nu måste dö »som en onyttig usling, en afviken profet«.52 Men han 
överlevde, och under de dagar som följde på tillfrisknandet berättade han 
att han »vunnit ett tiotal för Herren«. »Kort härefter«, i mars 1885, 
insjuknade han igen. Då upplevde han Guds kallelse på sjukbädden som 
ett direkt tilltal: »Men Herren sade: ’Du skall icke dö utan lefva, för 
att förkunna mina verk.’«53 Han tillfrisknade ånyo, men två månader 
senare låg han för tredje gången sjuk. Han skriver att han kring denna 
tid »bedit om och eftersökt en påtaglig kallelse af Herren«.54 En vän 
besökte honom och beklagade att han på grund av sjukdomen inte skulle 
få tillfälle att höra Gustafson predika i missionshuset samma eftermid-
dag, som planerat. Gustafson konstaterade att så var fallet. Men så tar 
berättelsen sin slutliga vändning: 

Knappt hade min vän gått, förrän en lätt slummer vaggade mig i dröm-
mar och jag tyckte mig stå vid ett större vatten, hvari en mängd fisk lekte. 
Som jag alltid varit road af fiske, låg det i sakens natur, att något nu måste 
göras. I min högra hand höll jag ett söndrigt paraply. Jag rusade till och 
gjorde med tillhjelp af mitt eländiga paraply en lycklig fångst. Men härvid 
vaknade jag, och min själ tilltalades af dessa ord: »Följ mig, och jag skall 
göra dig till menniskofiskare!« Jag steg upp, for ned till G. och predikade 
ordet, hänryckt af den helige Ande.55

49 Om Gustafsons värdering av sin sjukdomstid som en tid av andlig fördjupning, se 
»Återblick. Året 1883«, s 8 i Minnen från Skeppsholmen, F5:8, HFA, ACÖ. 

50 Predikan hölls 5.11.1889, men publiceras i Trons Segrar i fem delar under år 1901. TS 12 
(1901), s 17–20, 33f, 50f, 65–67, 81–84. Gustafson behandlar sin egen kallelse på s 83f. Se s 
33 för uppgifter om textens ursprung. 

51 TS 12 (1901), s 83. Inom den evangelikala rörelsen fanns föreställningen att den kristne 
i himlen skulle mötas av de personer som han eller hon lyckats omvända. Mardrömmen 
var att stå inför Gud ensam, utan något att redovisa. Att underlåta att verka för andras 
omvändelse kallar Gustafson för att bära på »missionssynder«. Se TS 12 (1901), s 66, 
samt även s 50; se vidare Gustafson 1887, s 185f; TS 2 (1891), s 166; TS 3 (1892), s 373.

52 TS 12 (1901), s 84. 

53 TS 12 (1901), s 84. Orden är från Ps. 118:17. 

54 TS 12 (1901), s 84. 

55 TS 12 (1901), s 84. G syftar troligen på Granhammar i Vintrosa socken. Orden »Följ 
mig, och jag skall göra dig till menniskofiskare« parafraserar Matt. 4:19.
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Det trasiga paraplyet representerar enligt Gustafsons tolkning hans egen 
ofullkomlighet – men bräckligheten till trots blir fångsten ändå riklig. 
Med detta är hans väg utstakad. Han har erfarit sin »påtagliga kallelse«, 
och karriären får nu stå tillbaka till förmån för kallelsen. 

Ett religiöst entreprenörskap

Gustafsons religiösa verksamhet utvecklades med tiden till ett omfat-
tande och varierat arbete. År 1891 utsågs han till reseombud för Helgel-
seförbundet.56 Mycket tid och kraft gick till offentlig förkunnelse samt 
predikoresor. Dessutom skrev han artiklar, mötes- och konferensreferat 
för flera tidskrifter, och både författade och gav ut sånger och uppbyg-
gelseböcker. Slutligen undervisade han på Helgelseförbundets evang-
elistutbildning på Götabro och hade själavårdsmässiga kontakter med 
flera av förbundets evangelister.	

Förlagsverksamheten innebar att Gustafson bedrev delar av sin reli-
giösa verksamhet som ett företag. Hans anteckningsböcker är fyllda av 
kassanoteringar av olika slag: debet, kredit, beställningar och försäljning 
av böcker, skulder, fordringar och behållning.57 I denna verksamhet hade 
han nytta av kunskaperna i bokföring som han tillägnade sig genom sin 
utbildning.58 I slutändan blev det en lönande verksamhet: bouppteck-
ningen för Gustafson anger ett positivt saldo på över 7 000 kronor.59 

Gustafson sålde inte bara sina böcker själv utan byggde upp ett nät-
verk av försäljare, eller kolportörer, som spred skrifterna.60 I skapandet 
av detta nätverk var han beroende av det framväxande Helgelseförbun-
dets institutioner. Till förbundets centrala verksamhet hörde utbildande 

56 TS 2 (1891), s 163. De övriga reseombuden var August Carleson, Nelly Hall och Hilma 
Schedin. Reseombuden hade bland annat till uppgift att stödja Helgelseförbundets evang-
elister, se TS 3 (1892), s 191. Jfr Andreasson 2007, s 63.

57 Se exempelvis Gustafsons almanackor: Almanacka 1893, Almanacka 1895, Almanacka 
1896, Almanacka 1899, F5:9, HFA, ACÖ. Mot slutet av almanackorna fanns ofta en kas-
sabok som Gustafson använde för sina ekonomiska noteringar. 

58 Att Gustafson utbildades i bokhålleri framgår dels av att han införskaffade en bok i äm-
net på Skeppsholmen (se Dagbok 1880, »Utgifter vid Skeppsholmen«, F5:8, HFA, ACÖ), 
dels av namnet på hans andra skola: Lidsta Lantbruks- och Bokhålleriskola. 

59 Se Bouppteckning efter Emil Gustafsson, FII:11, HHRA, ULA. 

60 Denna typ av organisation har inte tidigare uppmärksammats i forskningen. För en-
treprenörskap inom den evangelikala väckelsen, se Lundkvist 2003, s 101–128. Gustafson 
sålde också sina böcker i anslutning till att han predikade: »Hållit en s.k. missionspredi-
kan i Westa […] Mycket folk var samlat och försäljningen som gjordes efter predikan gick 
bra.« Anteckningsbok 1896a, 24.1.1896, F5:8, HFA, ACÖ. Han fick även hjälp att sälja 
böcker av Edvard Hedins hustru Axelina Hedin, i synnerhet under sina sjukdomsperioder. 
Kårbrant 1987, s 185. 
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Helgelseförbundets evangelistkurs på Götabro år 1892.  
I mitten, på verandan, står kursens lärare. Från vänster Hilma Schedin, August Carleson,  

C.J.A. Kihlstedt (i pälsmössa), Gustav Molander, Edvard Hedin och hans hustru Axelina Hedin.  
Emil Gustafson började undervisa på Götabro först år 1893 och finns därför inte med på bilden.  

Foto: GKK.
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och utsändande av evangelister. År 1888 sändes de första ut, Axel Bo-
ström (1862–1952) och Karl Pettersson (1858–1930) till Gällivare.61 I 
början av år 1890 ordnade man sin första evangelistkurs och fyra år se-
nare införskaffades fastigheten Götabro i närheten av Hedins gård Torp, 
där kurserna fortsättningsvis hölls.62 Från år 1893 och fram till sin död 
var Gustafson en av lärarna på kursen.63 Bland annat genom denna roll 
lärde han känna Helgelseförbundets evangelister.64 En notering i hans 
almanacka från år 1888 är typisk för hans relation till evangelisterna: 
»Bref afgår till […] Pettersson Gellivare. Böcker till Gellivare.«65 Här 
syns hans nätverk i vardande. Samtidigt som evangelisterna säljer hans 
böcker får de själavårdande råd av honom.66 Hans relation till dem är 

61 Enligt Kårbrant var de första officiellt utsända evangelisterna Axel Boström och Karl 
Pettersson. Gustafson nämner i sin anteckning från det predikantmöte där man beslu-
tade att sända ut dessa att man även skulle sända en Lovisa Svensson till Finnskoga. Jfr 
Kårbrant 1987, s 54 och Almanacka 1888, 23.2.1888, F5:9, HFA, ACÖ. Till skillnad från 
Pettersson och Boström nämns inte Svensson i en rapport i Trons Segrar om evangelister-
nas verksamhet år 1890, och inga andra spår av hennes verksamhet har återfunnits; jfr TS 
1 (1890), s 123. Det är möjligt att hon aldrig kom iväg. 

62 Den första kursen hölls i Smedstorp, Kräcklinge. Se TS 7 (1896), s 4 (artikel av Kihl-
stedt) samt Kihlstedt 1912, s 54–56. Skapandet av evangelisthemmet i Götabro hade sin 
bakgrund i en förbindelse träffad »I Herren Jesu namn och under tillskyndan från Her-
rens Ande« mellan Kihlstedt och fem ytterligare (av vilka minst tre var kvinnor) redan 
år 1891. Se Förbindelse att grundlägga ett evangelisthem 1891, F5:1, HFA, ACÖ; jfr TS 3 
(1892), s 217. I mars 1894 berättade Hedin om införskaffandet av Götabro i Trons Segrar. 
Egendomen köptes som evangelisthem, det vill säga en plats dit Helgelseförbundets 
evangelister kunde komma för att vila. Dessutom användes den som skola för evang-
elistkurserna, och som bostad för familjen Kihlstedt. Priset var 23 000, och därtill kom 
investeringar för reparationer och nybyggnationer. TS 5 (1894), bilaga till nr 5 (1 mars), s 
1f. I berättelsen till Strängnäs domkapitel inför prästmötet 1897 anger Kräcklinge sockens 
kyrkoherde att kostnaden för egendomen, inklusive »en grundlig restaurering, åtskil-
lig nybyggnad och plantering« var cirka 30 000 kr. F4a:9, SDK, ULA. Hedin skrev i sin 
artikel i mars 1894 att man inte hade mer än en tredjedel av köpesumman i kassan, men 
att man bland annat fått skänkt 5 000 kr av en evangelist. I Kihlstedt 1912, s 56 specifi-
ceras att grundplåten för inköpet kom från en »syster bland evangelisterna«, och år 1937 
avslöjade Fredberg att namnet på evangelisten var Selma Andersson, se Fredberg 1937, s 
26. Jfr Larsson otryckt 2000, JHA, s 27–31. 

63 Kihlstedt 1912, s 56f. År 1894 var Gustafson p.g.a. sjukdom förhindrad att närvara i 
någon högre grad.

64 Somliga hade han dock kontakt med redan tidigare, exempelvis evangelisterna Karl 
Pettersson och Axel Boström, se Davidsson 1955, s 24. Dessa besökte Gustafson i april 
1888, troligen strax innan de reste, och Gustafson stod dessutom i brevkontakt med dem. 
Se t.ex. Almanacka 1888 11.4.1888, 27.5.1888, 8.8.1888, 5.10.1888, 6.12.1888, 9.12.1888, 
F5:9, HFA, ACÖ. 

65 Almanacka 1888, 9.12.1888, F5:9, HFA, ACÖ. Troligen är det fråga om Gustafsons 
nyligen utgivna skrift »Jag fann honom icke«. Se även Almanacka 1890, 22.1.1890, 8.2.1890, 
F5:9, HFA, ACÖ. För en inblick i hur det kunde se ut på mottagarsidan, hos dem som fick 
böcker tillsända för att sälja, se Andersson 1933, s 26. 

66 Helgelseförbundets resande förkunnare kallades inte kolportörer utan evangelister. 
Som synes innebar detta inte att de upphörde med att sprida skrifter. Jfr Fahlgren 2006, s 
162f. 
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med andra ord både andlig och affärsmässig – i breven samsas andlig 
omsorg med affärsrelaterade upplysningar. Nätverket växte med åren, 
och år 1899 upptar en notering över enbart kolportörer skyldiga honom 
pengar för böcker 23 namn.67

Arbetet slet hårt, både på Gustafson själv och på de evangelister som 
han var i kontakt med. Om sin egen belägenhet under en resa skriver 
han 1899 »Jag är glad att få hvila en afton, ty man blifver som en torr 
svamp, då kropp och själskrafter sina.«68 

Helgelseförbundets evangelister arbetade under knappa ekonomiska 
förhållanden, arbetsdagarna var långa och verksamheten krävde ett stort 
engagemang. Omständigheterna var tärande, och blev än tyngre när 
bekräftelse i form av synliga resultat uteblev.69 Trötthet och behovet av 
vila och återhämtning var något Gustafson återkom till i sina kontakter 
med evangelisterna. Från Malmö berättade han att han mottagit besök 
från evangelisterna runt om i Skåne, men tillade: »De äro dock alltid 
trötta och behöfver hvila, så jag har ingen hjälp av dem för predikan, men 
det är ändå kärt att få se dem.«70 Till Fagerstedt skrev han förmanande 
när han fick signaler om att hon arbetade för hårt:

Men gif akt på din kropps tempel. Det går ej att hålla på som ni gör nu, 
om det annars icke är Guds Ande som drifver härtill. Pröfven detta. Det 
är af stor vigt. Tagen hvilodagar, när det kan gå. Arbeta mindre i egen 
kraft och lita mer på den helige Ande. Tårar äro bra men icke oumbärliga 
i arbetet för Gud. Herren gjort mig [sic] allt mer stilla och derför känner 
jag mig också mycket lyckligare och starkare, ehuru äfven jag har mina 
strider i kammaren.71

67 Almanacka 1899, »Debetare 1899«, F5:9, HFA, ACÖ. De 23 skuldsatta var inte de 
enda som sålde Gustafsons böcker under 1899. Jfr Almanacka 1899, 16.11.1899 och 
30.11.1899, F5:9, HFA, ACÖ. 

68 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 7.2.1899, F5:8, HFA, ACÖ; se även 2.3.1898, 3.3.1898. 

69 Se TS 10 (1899) s 272 där Hedin kommenterar anklagelserna mot Helgelseförbundet 
att man låter sina evangelister arbeta under för knappa förhållanden. Angående frustra-
tion över resultatlöst arbete skriver Gustafson till Fagerstedt: »Dina tårar och din kamp 
för själar gå mig djupt till hjärtat. Men din klagan öfver ett förfeladt arbete vill jag ej un-
derstödja. Det är icke alltid som vi genom synbar framgång i arbetet kunna bedöma resul-
taten, ej heller kunna vi af den ringa frukt vi se, bedöma verket i Guds ljus.« E. Gustafson 
till A. Fagerstedt, 22.9.1898, F5:8, HFA, ACÖ. För liknande frustration hos Gustafson, se 
E. Gustafson till A. Fagerstedt, 21.3.1898, F5:8, HFA, ACÖ. 

70 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 21.3.1895; se även 25.4.1894, 17.8.1894, F5:8, HFA, 
ACÖ.

71 E. Gustafson till A. Fagerstedt, odaterat, F5:8, HFA, ACÖ; se även breven från 
25.4.1894, 17.8.1894.
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Gustafsons religiösa verksamhet tog formen av ett religiöst entrepre-
nörskap där företagsamhet och fromhet vävdes in i varandra. Den växte 
med åren, men redan tidigt innehöll den olika slags aktiviteter. Det var 
ett ansträngande arbete, och genom sina själavårdande kontakter med 
Helgelseförbundets evangelister var han medveten om det slit som var 
förenat med kallelsen. Själv såg han det som att karriären övergivits till 
förmån för lyhördheten mot Guds kallelse. En annan tolkning är att en 
karriär hade begravts, och en annan – den som religiös förkunnare och 
publicist – tagit sin början.72 

Kallelsen i Emil Gustafsons teologi

Nu studeras Gustafsons teologi angående kallelsen. Utgångspunkten är 
ett antal spänningar som berör frågan om relationen mellan gudomligt 
och mänskligt i den religiösa verksamheten. 

Form och innehåll

Enligt Gustafson var målet med den religiösa verksamheten inte att 
sprida ett visst budskap eller undervisa om en specifik lära, utan att för-
medla gudomlig närvaro till omgivningen.73 Detta mål återfinns även i 
andra kristna sammanhang, men när det gäller medlet för den skiljer han 
sig. Det var inte främst predikan, som i luthersk och åtskillig frikyrklig 
spiritualitet, eller sakramenten på lutherskt eller romersk-katolskt vis, 
som ansågs förmedla denna närvaro. Det var själva människan.74 Han 
uttryckte detta med maximen »personen själf är predikanten« – ibland 
med tillägget »och icke det budskap han frambär«.75 En retoriskt full-
ändad predikan var inte bara otillräcklig utan kunde till och med vara 
skadlig om den utgjorde ett försök att ersätta en förlorad innerlighet 
genom en tillflykt till »former«.76 Skepsisen mot former, och en mot-
svarande betoning på det inre och innerliga, var typisk för den evang-
elikala rörelsen.77 

72 Jfr Stout 1996 där kopplingarna mellan den evangelikala 1700-talsförkunnaren George 
Whitefields verksamhet och en gryende modern marknadsekonomi beskrivs. 

73 Se exempelvis Gustafson 1892a, s 7f. 

74 För ett exempel på predikans särställning som förmedlare av gudomlig närvaro i svensk 
frikyrklig spiritualitet, se t.ex. Larsson 2006, s 116, 186–188; jfr även Fahlgren 2006. 

75 Gustafson 1898b, s 10; TS 8 (1897), s 86; TS 12 (1901), s 20.

76 Anteckningsbok 1896b, 19.4.1896, F5:8, HFA, ACÖ; se även SP 17 (1889), s 202 (åter-
tryckt i Gustafson 1906, s 21–24); Gustafson 1890, s 16f; Gustafson 1892a, s 6–9.

77 Wallmann 2005a, s 21, 39; Ward 2006, s 13, 33 (Spener), 42 (Francke), 75 (den holländ-
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Gustafsons synsätt i detta avseende har att göra med hans världs-
bild och kunskapssyn. Han betraktade tillvaron som mångskiktad, och 
menade att de verkligt djupa sanningarna var av andlig art. Förnuftet 
har sitt värde, men främst på nivåerna närmast ytan.78 För kunskapens 
fördjupning är hjärtat, och inte huvudet, människans främsta organ. 
Knutet till detta var en skepsis angående språkets förmåga att uttrycka 
och förmedla verkligt djup kunskap. Denna typ av insikter ansågs bort-
omspråkliga, och nås i stället »personligt«, genom erfarenhet och via 
hjärtat.79 Dessa förhållanden – tillvarons mångskiktighet, förnuftets 
begränsade räckvidd, hjärtats och den personliga kunskapens prioritet 
– kommer alla till uttryck i följande citat: 

Vinn kunskap. Vi lefva i upplysningens tidehvarf, och man säger, att kun-
skapen är mycket stor. I ordets djupa mening är det icke sant. Kunskap 
inom Andens verld är ej det vetande, som vi inhemta af andra, utan den 
fullvissa insigt som kommer af personligt vidrörande. Hvad vi hafva hört 
och sett, och hvad våra händer handterat. 1 Joh. 1; Joh. 4:42 […] 

Den lefvande kunskapen om Gud, som i sig innesluter all annan kun-
skap, är mera hjärtesak än förståndstro. Det klarnar inifrån. Derför beder 
Paulus att Gud måtte upplysa Efesernas hjärteögon. Erfarenheten bär 
gåtans nyckel.80 

Andlig insikt bygger på personlig erfarenhet, och denna kan vara be-
hjälpt av mellanmänskliga relationer. Ett sätt att uttrycka detta är att 
tala om att evangelisten leder åhörarna till Gud.81 Men Gustafson talade 
också, som ovan konstaterats, om en förmedling av gudomlig närvaro 
från en människa till en annan. Inte med hjälp av vältalighet eller ens 
renlärighet, utan genom vad en människa i sin person är bärare av: 
»Har du märkt, att en del kristna medföra någonting så heligt och in-

ska Nadere Reformatie). För 1800-talet, se Bebbington 2000a (1989), s 167, 174; Bebbing-
ton 2005, s 148, 184–190. Se även Hägglund 1971 (1956), s 302–307 och Radler 1988, s 
232, 235f. 

78 På anglosaxisk mark beskylldes den evangelikala väckelsen ofta för att vara ett uttryck 
för enthusiasm – termens betydelseomfång innefattade extatisk religiositet med en överdri-
ven tilltro till de egna erfarenheterna. Se Hempton 2005, s 32–54, särskilt s 33f. Jfr Walker 
2001, s 214f. Gustafson var (liksom Wesley) för egen del skeptisk till alltför mycken käns-
losamhet, se t.ex. TS 5 (1894), s 103f, 235; TS 9 (1898), s 279. 

79 Gustafson 1892a, s 15: »Hvilken företrädesrätt att lefva så nära Gud, att man får se 
och ’tala med honom personligen’! En sådan gemenskap med Gud kan ej med ord beskrifvas 
[…]« Se även TS 4 (1893), s 147; TS 7 (1896), s 53.

80 Gustafson 1895, s 32. Kurs. i original. Se även Gustafson 1898a, s 13; Gustafson 1902, 
s 30, 45; TS 2 (1891), s 52. För uppskattande kommentarer angående förnuftet, se TS 2 
(1891), s 34, 52; TS 4 (1893), s 51.

81 Gustafson 1898b, s 159f; Gustafson 1902, s 19; Gustafson 1906, s 29f.
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spirerande, att deras blotta närvaro verkar som en flägt från himmelen 
[…]«.82 Att bli en sådan »flägt« är målet för den som är engagerad i 
den religiösa verksamheten, också för att det är den enda möjligheten 
att nå verkliga resultat i arbetet.83 När man väl har nått dit är talade ord 
inte ens nödvändiga:

en omedveten blick af den helgade själens dufvoöga har understundom 
så kunnat genomborra en förhärdad syndare, att han fallit ned gråtande 
vid Jesu kors, under det att sanningar, som enligt sin natur hade kunnat 
tränga genom märg och ben, ej ha åsyftad verkan, derför att de sakna lif 
och karaktär af motsvarande personlighet.84

I anknytning till den inledande jämförelsen med andra kyrkotraditioner 
kan konstateras att den helgade personen – Gustafson använde ofta just 
beteckningen »helgon« om dessa – fungerar sakramentalt i Gustafsons 
spiritualitet, det vill säga som konkreta, fysiska förmedlare av gudomlig 
nåd.85

Gustafsons uppfattning att det bortom den synliga världen finns en 
djupare och sannare verklighet av andlig art är ett exempel på en platonsk 
världsbild. Historiskt återspeglar detta det sena 1800-talets romantiska 
kulturklimat, och den filosofiska idealism som vid denna tid hade en 
stark ställning i Sverige bland annat genom arvet från Erik Gustaf Geijer 
(1783–1847) och Christopher Jakob Boström (1797–1866).86 Men Gus-
tafson behövde inte söka sig bortom sin egen tradition för att formulera 
en världsbild av detta slag. Den evangelikala rörelsen förvaltade sedan 
begynnelsen ett nyplatonskt arv.87

82 TS 4 (1893), s 103. 

83 TS 6 (1895), s 238: »Verlden skall icke räddas genom tal utan genom inflytande. […] 
Jag känner en ödmjuk och förkrossad ande, som vunnit mera för Gud än femtio andelösa 
vältalare, och likväl är han ingen predikant efter nutidens fordringar. Han är bara en 
personlighet begåfvad med den största af alla gåfvor: ett varmt hjerta.« Se även Gustafson 
1898b, s 35: »vi kunna medverka till [världens] helgande, om vi själfva äro helgade«. 

84 TS 6 (1895), s 238. Se även Gustafson 1892a, s 8f; Gustafson 1898b, s 29f. Bland berät-
telserna om Emil Gustafson finns flera där han utövar inflytande på sin omgivning genom 
sin blotta närvaro och inte i kraft av sina ord. Se t.ex. Abrahamsson 1985 (1948), s 64f. 
Gustafson själv skriver om detta som en personlig längtan hos honom i Anteckningsbok 
1896b, 19.4.1896, F5:8, HFA, ACÖ.

85 Gustafson använder ordet »helgon« med lite olika åsyftningar. Ibland syftar det på 
frälsta i allmänhet (SP 16 (1888), nr 49, s 1), ibland på den himmelska församlingen (TS 2 
(1891), s 5; Gustafson 1892b, s 175, 211, 238, 268), och ibland på kristna av en särskild halt 
(Gustafson 1892a, s 16, 31; Anteckningsbok 1896b, 19.4.1896, F5:8, HFA, ACÖ). 

86 Bengtsson 2006, s 9–14; Nordin 1981, s 11f; Liedman 1991, s 10; Aronson 2008, s 98.

87 Ward 2006, särskilt s 6–23; Selander 1980, s 65, 75–77. 



· 112 ·

Kraften till tjänsten

Gustafsons syn på personens betydelse speglas i hans uppfattning att 
en människa som är kallad att ägna sig åt religiös verksamhet måste 
utveckla en personlighet värdig uppdraget innan han eller hon inleder 
arbetet: 

Sålunda är det icke missionen som helgar missionären. Tvärtom behöfver 
den som skall utgå på missionsfältet vara helgad. Och Guds ordning är 
alltid denna: helgad och sänd.88 

Den ordning som Gustafson aviserade – först helgad, sedan sänd – var 
också en prioritering: helgelsen var viktigare än verksamheten. Detta 
var emellertid svårt för människan att inse på grund av hennes foku-
sering på det yttre och synliga: »Viktigare än Guds ära är din fostran. 
Viktigare än stora ting för Gud äro stora ting i Gud. Troheten är större 
än storheten.«89 

Denna syn på gudsgemenskapens företräde framför aktiviteten knyter 
an till en kvietistisk tendens hos Gustafson. Kvietismen var en katolsk, 
mystikt inriktad rörelse som växte fram i Frankrike på 1600-talet och 
som med tiden kom att påverka den evangelikala rörelsen. Rörelsen 
betonade särskilt stillheten, vilan och döden från jaget som en väg till 
förening med Gud.90 I det avsnitt där det föregående citatet från Gus-
tafson är hämtat, betonade han i linje med detta också betydelsen av att 
»vara stilla och hvila«, snarare än att jagat fråga sig »hvar Herren vill 
använda dig«.91 

På grund av människans djupa syndafördärv var det enligt Gustaf-
son inte bara fruktlöst utan till och med destruktivt att försöka arbeta 
»i egen kraft«, utan Guds hjälp.92 I stället för att anstränga sig borde 

88 Gustafson 1898b, s 11. Kurs. i original. Se även Gustafson 1892b, s 168; Gustafson 
1895, s 57f; TS 12 (1901), s 65f. Gustafson är medveten om att detta kan vara en tålamods-
prövande väg, och framhåller bland annat bilden av Mose som vallade Jetros får i fyrtio år 
innan kallelsen kom, till tröst för otåliga läsare, Gustafson 1898a, s 130; Gustafson 1900a, 
s 15–17.

89 Gustafson 1900a, s 17.

90 För en introduktion till kvietismen (lat. quietas, ’lugn’, ’stilla’), inklusive dess infly-
tande på den evangelikala rörelsen, se Ward 2005; Ward 2008. 

91 Gustafson 1900a, s 17f. Åberg beskriver en likartad hållning hos Rudin, vilken han 
relaterar till inflytande från mystiken och kvietismen, se Åberg 1968, s 176, 207f. 

92 Gustafson 1898b, s 10f. Jfr TS 8 (1897), s 272 (alt. Gustafson 1898a, s 77). För per-
sonliga erfarenheter av detta hos Gustafson, se Dagbok 1894, 11.4.1894; Anteckningsbok 
1896a, 28.1.1896, F5:8, HFA, ACÖ.
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människan ge upp sig själv och bli ett instrument i Guds hand.93 Det 
gav Gud utrymme att verka genom människan. Gud är med andra ord 
den religiösa verksamhetens källa. Den aktivitet som är grundad i Gud 
beskrivs med en kvietistisk terminologi som en »vila i Gud«.94 Vilan 
utgörs inte av en passiv overksamhet, utan av en verksamhet på andra 
villkor än den gängse, en där människan själv träder tillbaka för att ka-
nalisera Guds närvaro och kraft.95 Så här formulerade Gustafson det i 
en artikel från år 1898: 

En framgångsrik menniskofiskare måste vara död ifrån sig sjelf och drif-
ven af Kristi kärlek. Den som vill vara Guds medel till själarnes frälsning, 
han läre sig att hvila i den helige Andes kraft likasom växterna i naturla-
gen eller ångbåten på hafvet. Gud verkar. Derför arbeta vi.96

I föregående kapitel konstaterades att den allmänna uppfattningen inom 
den evangelikala rörelsen var att människan endast kunde realisera sin 
potential – bli den hon var tänkt att vara – i gemenskap med Gud.97 I 
Gustafsons syn på den religiösa verksamheten blir det tydligt att hans 
pessimism angående människan gick än längre. Inte ens den frälsta män-
niskan, som lever i gemenskap med Gud, har något eget bidrag till den 
religiösa verksamheten. Hennes uppgift är att träda tillbaka och låta 
Gud få utrymmet – ett slags aktiv passivitet, eller, med kyrkohistorikern 
Anders Jarlerts ord, en aktiv resignation.98 Människans enda potentiella 
bidrag är med andra ord negativt, det vill säga hon kan undvika att träda 
tillbaka och därmed ställa sig i vägen för Gud.99 Den människa som 

93 Jfr Gustafson 1898b, s 14. 

94 För uttrycket hos Gustafson, se t.ex. TS 4 (1893), s 6; TS 7 (1896), s 370; E. Gustafson 
till A. Fagerstedt 17.8.1894; Sånghäfte 1899b, »Jag kommer«, F5:8, HFA, ACÖ.

95 Gustafson kritiserar själv ofta en för stor passivitet, och betonar »vikten av att ’utgå’. 
Många ’ingå’ till liv, härlig frälsning och saligt umgänge med Gud, men gå ej ut i den oe-
gennyttiga kärlekens tjänst, utan försjunka i själviska njutningar.« Dagbok 1894, 8.4.1894, 
F5:8, HFA, ACÖ. Se även SP 16 (1888) nr 27, s 1; TS 4 (1893), s 6; TS 18 (1907), s 7. 

96 TS 9 (1898), s 148. Kurs. i original. Se även Gustafson 1898b, s 11, 13–15, 154f; Anteck-
ningsbok 1896a, »Nådehjon«; Anteckningsbok 1896c, »På många platser i vårt land…«; 
E. Gustafson till A. Fagerstedt 18.5.1896; F5:8, HFA, ACÖ.

97 Se ovan kap 3, s 88–92.

98 Jarlert menar att en »aktiv resignation« präglade drottning Victoria (1862–1930), som 
var samtida med Gustafson och också tagit intryck av den evangelikala rörelsen. Se Jarlert 
2010. 

99 Gustafson 1892a, s 10: »Evangelisten drog ut, brinnande i anden för att vinna många 
hjärtan för Jesus, men i sin glädje bortskymde han Kristus med sitt eget jag och drog mas-
sorna till sig; och sålunda, i stället för att vinna en brud åt Jesus, stal han, omedveten hä-
rom, det ena hjärtat efter det andra från honom – och hans vänner afgudade honom.« Se 
vidare Gustafson 1898b, s 154f; Gustafson 1906, s 6. Se även SP 19 (1891), s 39 där denna 
fråga diskuteras på ett predikantmöte inom Missionsförbundet. Gustafson yttrar sig och 
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förmedlar »en flägt från himmelen« förmedlar med andra ord inget av 
sig själv, utan endast gudomlig närvaro.

Denna uppfattning framkommer tydligt i Gustafsons referat från 
Torpkonferensen år 1896: »Äfven under dessa dagar hvilade Guds Ande 
öfver oss, ehuru dessa möten ej blefvo hvad de borde hafva blifvit; oss 
tillkommer skammen och Herren allena äran.«100 Eftersom det bästa 
människan kunde göra var att bli en passiv kanal för gudomligt infly-
tande är det svårt att komma ifrån intrycket att det mänskliga egentligen 
aldrig kan upprättas.101 

Gustafsons antropologi har sin bakgrund i en rad inflöden som här 
löper samman och förstärker varandra. Från nyevangelismen hämtade 
han en stark kristocentrisk betoning som, i reaktion mot vad som upp-
fattades som den gamla pietismens antropocentriska »laggärningar«, 
avfärdade tanken på att människan kunde göra något gott i egen kraft. 
Gud och människan konkurrerande enligt detta synsätt om handlings-
utrymmet hos individen: från Gud kom allt gott och från människan 
allt ont.102 Detta förutsätter en negativ människosyn, och teologiskt 
betonades inom nyevangelismen att syndafallet utplånat Guds avbild i 
människan.103 

Till detta kommer inflytandet från kvietismen hos Gustafson, som 
genom betoningen av passivitet och »jagets död« ytterligare förstärker 
bilden av det mänskliga som en konkurrent till det gudomliga. Bengt 
Åberg hävdar att kvietismen ytterst bärs av en optimistisk antropologi 

varnar för att de kristna kan »stå själfwa som ett hinder för Guds werk«.

100 TS 7 (1896), s 257. Detta liknar Gustafsons syn på utkorelsen (jfr ovan, kap. 3) enligt 
vilken Gud har en god tanke med människan, samtidigt som människan kan välja bort 
denna Guds plan. I William Arthurs Pingstdagens eldstungor, som Gustafson läste, formule-
ras sambandet på följande sätt: »En predikant kan aldrig vara ansvarig för framgång, men 
han är det för kraft; ansvarig […] för att den framhållna sanningen ej är torr, utan åtföljd 
af någon Andens verkan. Om Anden […] bor uti talaren, skall mer eller mindre af helig 
eld beledsaga ordet.« Arthur 1880, s 186. 

101 I sin uppsats om Gustafsons antropologi kritiserar Wåhlberg honom för en bristande 
skapelseteologi, se Wåhlberg otryckt 1999, JHA, kap. 4.3.5. Jfr även Selander 1980, exem-
pelvis s 64f, 69, 75–79, 82, 106. 

102 Åberg skriver att nyevangelismen »drar gränsen [mellan Kristus och människan] på 
det sättet, att alla positiva utsagor överföres på Kristus. Över människan hopas negatio-
nerna.« Åberg 1968, s 35f, se även s 43, 128, 166–176, särskilt 168. Åberg menar att »den 
första trosartikelns stumhet« är ett generellt problem i 1800-talets teologi, s 42. 

103 Sjögren 1953, s 80–91, särskilt s 85; Lindholm 1972, s 22f; Åberg 1968, s 187. I jäm-
förelse med Rosenius ord om att Guds avbild genom syndafallet helt försvunnit (»Guds 
afbild i både förstånd och hjerta, – allt war försvunnet. Och i dess ställe hade i deras sinne 
inkommit ett grufweligt djefwuls-beläte […]« Citerat i Sjögren 1953, s 85 n. 2) framstår 
Gustafsons tal om människans »nästan djäfvulska« drag och Guds förmåga att bakom 
»det grofva höljet« fortfarande återfinna »en själ, skapad till Guds afbild« snarare som 
en uppvärdering. Se Gustafson 1898b, s 81. 
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genom idén om ett gudsrike inom varje människa, där hennes innersta 
– själsgrunden – blir en föreningspunkt mellan Gud och människa, men 
detta perspektiv är i stort sett helt frånvarande hos Gustafson.104 

Utöver påverkan från nyevangelism och kvietism kan Gustafsons per-
sonliga livssituation läggas: att sjukdomen bitvis gjorde det svårt för 
honom att uppskatta det mänskliga livet.105 Etiskt lyfts i denna teologi, 
med dess negativa antropologi, betydelsen av ödmjukhet fram. Männis-
kans uppgift var att ödmjukt träda åt sidan med sina egna förmågor så att 
Guds kraft fick verka i och genom henne. Mot denna bakgrund blir det 
begripligt varför Gustafson upplevde sin begåvning, och den frestelse 
till högmod och självcentrering som den innebar, som så problematisk.

Kallelse och modernitet

Charles Taylor menar, i sociologen Max Webers efterföljd, att moderni-
teten kännetecknas av en särskild betoning på instrumentell rationalitet, 
det vill säga en rationalitet som främst ser till resultaten.106 Han menar 
att den instrumentella rationalitetens primat har att göra med »the disen-
chantment of the world«; tillvarons avmystifiering. När världen inte längre 
uppfattas rymma en inneboende, större mening eller ordning förlorar 
moraliska och religiösa motivationsgrunder sin tyngd. Maximal effekti-
vitet, i termer av nytta och resultat, blir det enda som återstår.107 Detta 
innebär att agerandet styrs av kalkylerat resultat och inte, exempelvis, 
av en viss trosuppfattning eller uppfattning om en handlings moraliska 
eller estetiska värde. 

När det gäller att planera och utvärdera ett tillvägagångssätt i mo-
derniteten står frågan om effektivitet i förgrunden.108 Det moderna 
samhällets byråkratiska och kapitalistiska organisation är uttryck för 

104 Åberg 1968, s 82. Hos Åberg är den kvietistiskt påverkade Waldemar Rudin ett 
exempel på att denna teologiska tendens inte behöver leda till en mörk människosyn, inte 
minst som Rudin tog avstånd från denna tendens inom nyevangelismen; se s 166–176, 
187f. 

105 Gustafson talar exempelvis om denna världen som »endast den barnkammare, i 
hvilken Guds arfvingar tillbringa de första åren af sin tillvaro, såsom en förberedelse till 
inträdet i lifvet af full mogenhet i Guds ljus derofvan«. Gustafson 1898a, s 13. E. Gustaf-
son till A. Fagerstedt, odaterat, F5:8, HFA, ACÖ: »Underligt, tomt, fåfängligt är lifvet. 
[…] Endast evigheten kan upplösa lifvets och dödens problem. Men salige äro de döde 
som i Herren dö härefter. De skola hvila sig från mödan och striden på jorden.« Se även 
17.8. 1894.

106 Taylor 2003 (1991), s 4–8, 93–108; Taylor 2007, s 87. 

107 Taylor 2003 (1991), s 4–8.

108 För en beskrivning av detta hos Weber, se Ekstrand 2000, s 103–107.
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detta. Byråkratin syftar till en rationell men opersonlig styrning av sam-
hället, där effektivitet och förutsägbarhet premieras.109 Kapitalismen 
är på liknande sätt ett system där resultat och effektivitet står i fokus. 
I detta avsnitt analyseras Gustafsons utövande av och syn på kallelsen 
med utgångspunkt i den instrumentella rationaliteten. 

Resultatberoende

Som noterats var eventuella resultat av den religiösa verksamheten en-
ligt Gustafson helt och hållet Guds förtjänst. Men eftersom människan 
kunde blockera Guds inflytande var uteblivna resultat likväl en potenti-
ell källa till självrannsakan och i en förlängning också tvivel på den egna 
lämpligheten som förkunnare. 

Gustafsons eget beroende av resultaten märks genomgående i privata 
texter: han blev »nästan förargad« när en vän kommenterade att det 
inte kändes »så lifaktigt på sammankomsten« som han just lett,110 han 
konstaterade dämpat att hans bok En konungs brud inte sålde så bra,111 och 
han uttryckte frustration när hans verksamhet inte ledde till påtagliga 
resultat i form av omvändelser.112 Efter ett möte stod han ensam kvar 
när alla gått, »vemodig med tomt nät. ’Jag fångade intet.’«113 Inför en 
längre predikoresa bad han Gud »om 50 själar«, höll räkningen noga 
under resan och led när resultaten uteblev:

Predikat i Gärsbo [Tvärreds socken, Älvsborgs län] över Joh. 1:36–42. 
Sorgligt, ingen själ för Jesus. Jag är mycket ledsen, full av smärta över mig 
själv och orolig – Gud förbarme sig!

Summa 22 själar.114 

109 Se Ekstrand 2000, s 113–115. Se även MacIntyre 2007 (1981), s 88–108, särskilt s 
105–108.

110 Dagbok 1894, 22.3.1894, F5:8, HFA, ACÖ.

111 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 15.11.1898, F5:8, HFA, ACÖ: »Roligt att höra att 
min sednaste bok har något värde. Jag har varit ledsen öfver den.« Se även brevet från 
24.11.1898: »Min nya bok har ännu hvilat. Inga rekvisitioner ingår. Men jag tror väl ändå, 
att Gud har ingifvit den.« 

112 SP 19 (1891), s 25; Anteckningsbok 1896a, 25.1.1896; E. Gustafson till A. Fagerstedt, 
16.5.1898; F5:8; Almanacka 1895, 29.1.1895, F5:9, HFA, ACÖ. 

113 Dagbok 1894, 7.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ.

114 Almanacka 1890, 12.2.1890, F5:8, HFA, ACÖ. Se även 27.1.1890: »Trögt, ingen 
som vill lämna sig åt Gud. Bekymrad däröver. Gud förbarma dig. Låt mig icke behöva 
arbeta förgäves! Kom med din helige Ande över din tjänare. Döp mig med din helige 
Ande!« Se vidare 23.1.1890, 28.1.1890, 30.1.1890, 31.1.1890, 1.2.1890, 2.2.1890, 
3.2.1890, 4.2.1890, 5.2.1890, 6.2.1890, 7.2.1890, 8.2.1890, 9.2.1890, 12.2.1890, 
13.2.1890, 14.2.1890, 16.2.1890, 17.2.1890, 18.2.1890, 19.2.1890, 20.2.1890, 21.2.1890, 
23.2.1890, 24.2.1890, 25.2.1890, 1.3.1890, 2.3.1890, 3.3.1890, 4.3.1890. Resan avsluta-
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Den uppmärksamhet som Gustafson gav resultaten framstår som en 
parallell till den instrumentella rationalitet som Taylor menar präglar 
moderniteten. Det är även möjligt att se likheter med den moderna 
kapitalismen.115 Insatt i detta ramverk blir predikanten en produkt vars 
värde bestäms av efterfrågan och av hur mycket han eller hon säljer. 
Gustafsons frustration över de uteblivna resultaten har att göra med att 
hans identitet som förkunnare måste bekräftas genom resultat. Inför en 
predikoresa skriver han: »O Gud, har du utkorat mig till detta verk, så 
låt mig icke löpa förgäfves. Gif seger, gif seger!«116 

Parallellt finns i Gustafsons publicerade texter en uttalad skepsis mot 
fokusering på resultatet. En formulering i Trons Segrar 1898 avslöjar en 
känsla av att den egentligen är olämplig, om än ursäktlig: »På stranden 
räknade Petrus hvarenda fisk. Döm honom ej för hårdt! Han var glad 
öfver Jesu konungsliga makt! Etthundrafemtiotre!«117I liknande anda 
försökte han markera distans till beroendet av resultat och yttre fram-
gång när han rapporterade om sin egen verksamhet i ett brev:

På somliga möten lemna sig endast några få men återigen på andra 
möten tjugio – och trettio själar – vi tänka naturligtvis ej på att räkna 
deras antal, som böja sig, men glädjas, då Jesus varder förhärligad genom 
syndares frälsning.118

Skälet till att Gustafson sökte distansera sig från upptagenheten vid re-
sultat var att det stred mot andra inslag i hans spiritualitet. Dels liknar 
den ett jagande efter yttre bekräftelser som går helt emot hans framhål-
lande av ödmjukhet; han varnade själv för risken att »tjusas af verlden 
eller intagas af framgångar i missionsarbetet«.119 Dels stämmer den illa 

des den 8 mars 1890. 

115 Om hur kapitalismen som ekonomiskt system formade ideologier och påverkade män-
niskors sätt att tänka, se Turner 1987 (1985), s 20, 115f, 120, 126–131. Det är även möjligt 
att se en parallell mellan betoningen på resultatet av den religiösa verksamheten och Max 
Webers tes om kapitalismens ursprung i den evangelikala traditionen. Enligt Weber kom 
identiteten som frälst att bekräftas av ekonomisk framgång. Båda dessa företeelser blir 
med andra ord exempel på hur religiös identitet stadfästs genom kvantifierbara resultat. 
Weber 1978, s 51–60; Lundkvist 2003, s 102–106.

116 Almanacka 1888, 3.8.1888, F5:9; se även Dagbok 1894, 4.10.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 
För betydelsen av resultat – i form av omvändelser bland åhörarna – för predikanter i den 
evangelikala rörelsen, se Hindmarsh 2005, s 250. För ett resonemang om kallelsen, och i 
anslutning till det vittnesbörd om våndan över oförmågan att predika, se Waldenström 
1928, s 150–152.

117 TS 9 (1898), s 149. Den bakomliggande bibelberättelsen återfinns i Joh. 21:1–11.

118 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 7.2.1899, F5:8, HFA, ACÖ.

119 TS 8 (1897), s 179. 
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med hans kvietistiska tendens, som satte varandet högre än görandet.120 
Han var medveten om detta spänningsförhållande, och använde dessa 
inslag för att relativisera resultatberoendet, men förmådde inte befria 
sig från det. 

I den resultatfixerade verksamhet som missions- och väckelsearbe-
tet utgjorde utvecklades olika strategier för att hantera misslyckanden 
och uteblivna resultat. Förutom att knyta an till ödmjukhet eller en 
kvietistisk tematik var det också möjligt att förklara uteblivna resultat 
med att sådana egentligen inte kunde kalkyleras på vanligt vis. Detta 
av två skäl. För det första därför att en kalkyl bara kunde bedöma det 
synliga resultatet, och för det andra därför att den inte tog hänsyn till 
hur svårt det arbete var som man förväntades utföra. Vissa sammanhang 
och platser var enklare att arbeta på än andra, och ibland var ett fram-
gångsrikt arbete beroende av föregångarnas till synes resultatlösa slit 
– någon sår, och en annan skördar, som det kunde heta.121 Till de allra 
svåraste områdena hörde missionen utomlands. Men dit sände missions-
organisationerna sin elit. Dess numerärt sett ofta blygsamma resultat 
förklarades därför utifrån yttre omständigheter.122 Gustafson använde 
själv dessa strategier i själavårdande brev till evangelister som förtvivlade 
över bristen på resultat: 

Dina tårar och din kamp för själar gå mig djupt till hjärtat. Men din 
klagan öfver ett förfeladt arbete vill jag ej understödja. Det är icke alltid 
som vi genom synbar framgång i arbetet kunna bedöma resultaten, ej 
heller kunna vi af den ringa frukt vi se, bedöma verket i Guds ljus. Tid, 
platser och förhållanden äro mycket olika; men Guds ord kan ej, då Her-
ren utsänder det, blifva om intet. Understundom behöfs ett förberedande 
verk och någon måste göra det. Allt hvad en Guds tjänarinna har att göra 
är att gå husbondens ärende och glädjas i hans vilja.123 

120 Se t.ex. Anteckningsbok 1894, 5.5.1894, F5:8, HFA, ACÖ: »Wår uppgift är ej i första 
hand att vara nyttiga utan att fröjda Jesu hjärta.« Eller Gustafson 1900a, s 17: »Viktigare 
än Guds ära är din fostran. Viktigare än stora ting för Gud äro stora ting i Gud. Troheten 
är större än storheten. Lärjungens uppgift är att höra.«

121 Själv tyckte Gustafson att Närke och i synnerhet församlingen i Granhammar var 
ett svårt fält: »I söndags predikade jag i Granhammar […] Det är väsentlig skillnad på 
arbetsfält. Gud ske lof att han låter mig plöja en mjukare jord ibland än nerikes granit.« 
E. Gustafson till A. Fagerstedt, ofullständigt och odaterat brev; se även brevet daterat 
21.3.1898. 

122 Se t.ex. Kinamissionär Emma Eks kommentar angående sina ambitioner att omvända 
tusentals människor när hon gick ut som missionär: »Nu torde du fråga: ’Har du vunnit 
dessa tusen?’ Visserligen har jag icke sett så många lemna sig åt Gud, men grunden för 
tusentalet kanske redan är lagd i den lilla församling af nyomvända kineser, som derute 
prisa Gud.« TS 10 (1899), s 488. 

123 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 22.9.1898, F5:8, HFA, ACÖ. 
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Resonemangen visar att problemet med uteblivna resultat var ett trauma 
för evangelister, missionärer och andra som verkade inom den evang-
elikala väckelsen.124

Trots att Gustafsons spiritualitet rymmer resurser som kunde ge en 
distans till beroendet av resultaten, och trots att han försöker mildra den 
dom som utebliven framgång skulle kunna utgöra, kvarstår det faktum 
att hans egen identitet som förkunnare var beroende av resultaten. Han 
tycks inte kunnat värja sig för detta kapitalistiska förhållningssätt. Det 
var inte bara tidsandan och yttre strukturer som låg bakom detta, utan 
den egna teologins interna logik drev honom in i detta tärande spän-
ningsförhållande. Behovet av att legitimera sin roll och verksamhet sub-
jektivt, tillsammans med idén om att människan kan ställa sig i vägen 
för Guds verk, gjorde att uteblivna resultat ofrånkomligen blev ett hot 
mot identiteten som förkunnare.

Metod och rationalitet

Till det moderna, kapitalistiska och industrialiserade samhället hör ut-
vecklingen av rationella metoder vilka syftade till att förbättra resultaten 
i industrin och affärsvärlden.125 Inom den evangelikala rörelsen ansågs 
en väckelse vara ett av de mest positiva resultat som en predikants verk-
samhet kunde resultera i.126 Att detta var eftersträvansvärt och ett gott 
betyg för en predikant var en uppfattning som Gustafson delade.127 

I Amerika utarbetade Charles G. Finney (1792–1875) en rad metoder 
för att åstadkomma resultatet väckelse. Enligt Finney kunde väckelser 
frambringas med närmast vetenskaplig precision genom olika metoder, 
exempelvis färgstark och dramatisk förkunnelse, personliga tilltal och 
inbjudan, eftermöten, s.k. botbänk och intensiva kampanjer med en 
tillrest evangelist riktade till en målgrupp inom ett begränsat geogra-

124 Jfr Fahlgren 2006, s 164. Prövningen var i synnerhet påtaglig för de resande evangelis-
terna. De stationerade pastorerna kunde utveckla en fördjupad relation till sina försam-
lingar vilken gav större möjligheter till en legitimering som inte bara ser till de kvantifier-
bara resultaten, utan även tog andra värden i beaktande. Jfr Mats Larsson om relationen 
mellan Askers baptistförsamling och deras föreståndare pastor Pira under åren 1860–1887, 
Larsson 2006, s 115–132. 

125 Jfr Miller 2008 (2003), s 39–42.

126 Fahlgren 2006, s 164. 

127 Se t.ex. E. Gustafson till A. Fagerstedt, odaterat, F5:8, HFA, ACÖ: »Anna Jonsson har 
väckelse i Småland som vanligt. Denna gång i Jönköpingstrakten. Lycklig hon!« Se även 
Anteckningsbok 1894, »Bref till Pastor Kihlstedt«, F5:8, HFA, ACÖ; SP 19 (1891), s 39; 
TS 9 (1898), s 149. 
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fiskt område.128 Gustafson befann sig i sammanhang där flera av dessa 
metoder blivit allmängods, och han använde dem också själv.129 Som 
resande evangelist besökte han exempelvis olika platser för korta, inten-
siva kampanjer i syftet att åstadkomma väckelse: »Kommer att stanna 
här en fjorton dagar. Det blir nog tröttande att fara omkring i socknen 
och hålla möten hvar kväll […]«.130 Han kunde till och med medge att 
det fanns en relation mellan metoden och resultatet. I samband med en 
predikoresa noterade han att en del visserligen omvänt sig, »dock ej så, 
att vi hade någon genomgripande väckelse bland folket, hvartill mensk-
ligt sedt min tid i förhållande till arbetsfältet var för kort«.131 

Samtidigt var Gustafson som tidigare konstaterats tveksam till yttre 
former, och denna skepsis inbegrep också metoder. Han vände sig mot 
det språk som präglade den diskurs som Finney representerade: »Huf-
vudsaken på missionsfältet är icke att göra väckelse, som våra amerikan-
ska bröder säger, utan att i kraft av helighetens Ande pånyttföda och 
uppbygga dyrköpta själar.«132 Uttrycket »att göra väckelse« är präglat 
av industrialiseringens manufaktureringskultur, i vilken människan är 
den primära agent som tillverkar och producerar.133 Världen, inklusive 
Gud, framställs i detta språk som en maskin: förutsägbar, regelbunden 
och möjlig för människan att kontrollera. Budskapet är att om man bara 
trycker på rätt knappar – det vill säga använder rätt metod – så får man 

128 Finney 1940 (1868), s 248–262; se vidare Cross 1950, s 173–184; Williams 1980, s 
114–16; Hardman 1987, s 82–84; Fraser 1990, s 817; Finke & Stark 2002 (1992), s 89f. 
Se även Sweet 1976, s 206–221. Även Moodys väckelsekampanjer var mycket noggrant 
organiserade, för att inte säga orkestrerade, se Robertson 1989, s 43–62. 

129 Användningen av metoder för att åstadkomma väckelse anses ha kommit till Sverige 
via metodismen samt evangelisten Fredrik Franson. Se Sundström 1958, s 61–65; Torjesen 
1983, s 40. För exempel på att Gustafsons praktiserade eftermöte, se Anteckningsbok 
1894, 8.4.1894, 15.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ; TS 8 (1897), s 87. Jfr SP 14 (1886), nr 11, s 1 
där Nelly Hall kritiserar bristen på eftermöten i samband med gudstjänster i Malmö. Se 
även TS 2 (1891), s 128, där eftermöte annonseras i samband med Torpkonferensen.

130 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 23.1.1898, F5:8, HFA, ACÖ. Se den diskussion angå-
ende vissa av dessa metoder som Gustafson refererar i SP 19 (1891), s 39. Här framkom-
mer att bland annat eftermöte är en använd metod, även om man kommer fram till att 
den inte ska nyttjas regelmässigt, utan kompletteras med andra.

131 TS 8 (1897), s 87. 

132 Anteckningsbok 1894, »Bref till Pastor Kihlstedt«, F5:8, HFA, ACÖ. Brevet finns pu-
blicerat i TS 5 (1894), s 103, men då utan formuleringen »våra amerikanska bröder«. Se 
även Gustafsons referat från Svenska Missionsförbundets distriktsmöte i Örebro år 1891 i 
SP 19 (1891), s 39, där någon – möjligen Gustafson själv – säger »En predikant skulle icke 
’göra’ väckelse utan i Andens kraft predika evangelium till själars frälsning.« Gustafson 
var inte ensam om att koppla samman USA och en »mekanisk« fromhet. En företrädare 
för det sena 1800-talets brittiska helgelserörelse, anmärkte kritiskt att den religiösa littera-
tur som kom från Amerika var »very mechanical«. Bebbington 2000b, s 69. 

133 Utifrån samma sensibilitet varnar han för att församlingarna ska bli »döda proselyt-
maskiner«, SP 17 (1889), s 202. 
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önskat resultat. Detta knyter an till ett ideal som en rad forskare menar 
präglar moderniteten, nämligen föreställningen om att människan kan 
och bör kontrollera eller bemästra världen.134 

Gustafson omfattade emellertid en mer organisk, platonsk världsbild. 
Därför värjde han sig för ett mekaniskt språkbruk och den mekaniska 
världsbild som detta språk implicerade. Dessutom kunde han inte teo-
logiskt acceptera en syn som gjorde människan och inte Gud till herre 
över tillvaron, inklusive den religiösa verksamheten: »Församlingen 
utväljer sina redskap för väckelser och bestämmer tid för Guds verk. 
Och så blir det en natt af missräkningar, kamp och tårar, tills morgon 
gryr.«135 Gustafsons terminologi när det gäller väckelse hade sina rötter 
på landsbygden och jordbruket, där han själv var verksam. Det handlade 
om fiskafänge, sådd och skörd, snarare än produktion.136

Tilltron till människans förmåga att genom metoder kontrollera till-
varon är uttryck för en tilltro till människans rationalitet. Förnuftet 
firade stora triumfer i Gustafsons samtid, genom vetenskapliga genom-
brott och tekniska landvinningar. Gustafson förnekade inte de framsteg 
som skett i hans samtid: »Jag är ingen vetenskapsman, långt derifrån, 
men ej heller en besinningslös fantast. Faktiska bevis tvinga mig att tro 
på ett sakförhållande.«137 Han medgav alltså att det skett en expansion 
på detta område, men drog därmed inte slutsatsen att människan var för-
mögen att kontrollera tillvaron. Gustafson delade inte denna moderna 
tilltro till förnuftet. Tillvaron uppfattades, som tidigare konstaterats, 
mångskiktad och människans förnuft förmådde inte att nå de verkliga 
djupen. Liv och kärlek var viktigare, och om förnuftets expansion skedde 
på »livets« bekostnad innebär det en sammantagen förlust: »vi hafva 
skridit in i upplysningens tidehvarf och vuxit i förståndet men gått till-
baka i lifvet […]«.138 

Utifrån denna mångskiktade syn på tillvaron avfärdade Gustafson det 
han kallade »modern missionsverksamhet« som ytlig. Konsekvensen av 
en epistemologi, där hjärtat går före huvudet som människans främsta 

134 Se t.ex. Taylor 2007, s 229f, 261f, 742; Turner 1987 (1985), s 116–119; Miller 2005 
(2003), s 39–46; Hadot 2006, s 118–137, särskilt s 127, 129f. 

135 TS 9 (1898), s 148f. För en analys av en liknande kritik hos Waldenström mot ett 
industriellt språkbruk applicerat på religionen, se Lindström 1997, s 153–160. 

136 Gustafson 1895, s 44; Gustafson 1898a, s 71, 123; Gustafson 1902, s 27f; TS 9 (1898), s 
149; TS 12 (1901), s 84; Sånghäfte 1885, »8«; Anteckningsbok 1896c, »På många platser 
i vårt…«; Sånghäfte 1899a, »Någon själ«, F5:8; Almanacka 1890, 23.1.1890, F5:9, HFA, 
ACÖ. Jfr Turner 1987 (1985), s 116f.

137 TS 4 (1893), s 51. 

138 Gustafson 1906, s 15. 
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kunskapsorgan, blir alltså ett avvisande av metoder på den religiösa 
verksamhetens område. 

Den religiösa verksamheten har tidigare karakteriserats som ett reli-
giöst entreprenörskap. Här finns en intressant komplexitet. Entrepre-
nörskap är en kapitalistisk verksamhetsform som hör moderniteten till. 
Samtidigt är det en form som bekräftar många av Gustafsons organiska 
ideal, i motsats till de mekaniska. Entreprenörskapet är uttryck för en 
flexibel kreativitet som växer underifrån; dess motsats är stora, allomfat-
tande institutioner, rigida regleringar och en metodisk, industriell lö-
pandebandsproduktion. Kapitalismen representerar en modern fixering 
vid resultaten, vilket Gustafson som tidigare noterats var påverkad av. 
Samtidigt ger den utrymme för både organiska och mekaniska verk-
samhetsformer – såväl entreprenörer som industri. Gustafson väljer en-
treprenörsrollen och finner här en slags försoning inom moderniteten. 

Professionalisering

I slutet av 1800-talet präglades såväl samhället som den evangelikala rö-
relsen av en ökad diversifiering och en professionalisering.139 Gustafson 
var kritisk till denna inriktning. Reaktionen var delvis en konsekvens av 
hans inställning till metoder och yttre former.140 Institutionaliseringen 
av den evangelikala väckelsen framstod i hans ögon som en tillväxt av 
yttre former: avlönade pastorer, predikantutbildning, tillsättning av för-
samlingsstyrelser och en allmänt välorganiserad verksamhet.141 Djupast 
sett var en professionaliserad verksamhet från Gustafsons perspektiv ett 
uttryck för bristande ödmjukhet. 

139 För professionalisering inom den internationella evangelikala rörelsen vid denna tid, 
se Sidenvall 2009, särskilt s 152–154, men även s 130, 135, 141–154, 162. 

140 Gustafson var inte den enda i helgelserörelsen som var kritisk till dessa tendenser 
inom den evangelikala väckelsen. Strax före Helgelseförbundets bildande närvarade 
August Carleson och Edvard Hedin vid Svenska Missionsförbundets årsmöte i Stock-
holm. Under årsmötet reagerade de negativt på uppgiften att »predikanterna avlönades 
så rikligen av så fattiga folk och fingo likväl så få besök« och beslutade sig för att själva, 
utan ersättning, resa ut »och vittna i mörka trakter samt sända ut andra att så göra«. 
»Helgelseförbundets början«, E11:4, HFA, ACÖ. För Finneys metoder som ett uttryck för 
professionalisering, se McLoughlin 1959, s 13, 121.

141 Avlönade pastorer kallar Gustafson föraktfullt för »lönepredikanter«, och hävdar att 
Judas Iskariot var en sådan, se TS 5 (1894), s 102. Svenska kyrkans präster kallar han i 
samma anda för »legoherdar«, se Anteckningsbok 1896b, 19.4.1896, F5:8, HFA, ACÖ. Jfr 
dock Anteckningsbok 1896b, 9.4.1896, F5:8, HFA, ACÖ för en mer försonlig kommentar 
angående stationerade predikanter. För kritik av predikantskolor och teologisk utbildning, 
se t.ex. TS 6 (1895), s 238f. För ytterligare kritik av andra institutionaliserande tendenser 
inom den evangelikala väckelsen, se TS 3 (1892), s 315; TS 6 (1895), s 238; Gustafson 
1898a, s 97. 
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Gustafson beklagade den förändring som gjort att pionjärtidens en-
kelhet med stugmöten och lekmannaförkunnare utan formell utbildning 
hörde till det förflutna: »Vår tids frikyrkliga lif hotas med en smygande 
död. Steg för steg växer man väl i rikedom, lärdom, värdighet och anse-
ende, men förlorar i enfald, kärlek och lif.«142 Detta ledde enligt Gustaf-
son till att den entusiastiska idealismen ersattes av kylig professionalism: 
»Har missionen blifvit ett yrke eller är det kärlekens verk?«143 I en an-
teckning kommenterade han utförligt risken med att ersätta förtröstan 
på Gud med en tilltro till den egna förmågan och de institutioner man 
själv lyckats skapa: 

All förtröstan på köttet – såsom kunskap, ett imponerande yttre, upprö-
rande berättelser, musik o festtillställningar, naturlig begåfning, kristlig 
erfarenhet, inflytande, egna verk, etc. – måste brännas till aska på him-
melrikets åker för att göra den fruktbärande i denna »människoförgud-
ningens« tid som är full af ord men fattig på verklig Andekraft. […] [V]
i tro att verlden icke dör af brist på lärda och begåfvade predikanter o ej 
heller derför att vi sakna missionsföreningar o ordnad styrelse utan af 
brist på vittnen stora genom personlig erfarenhet […] Många af dem som 
gingo ut brinnande af Kristi kärlek och hade, trots en stapplande tunga 
o bristande form, en sällsam begåfning att träffa människornas samveten 
hafva sjunkit i anden under en tröttande o tung tjänst i missionsfören-
ingen […]144

Kallelsen som karriär

Avslutningen av detta kapitel ska knyta an till det spänningsförhållan-
de som Gustafson upplevde mellan kallelsen och strävan efter karriär. 
För honom stod dessa vägar i konflikt med varandra. I slutändan ledde 
emellertid båda, på ett djupare plan, till ett och samma mål, nämligen 
kulturell respektabilitet.

Ett modernt kapitalistiskt samhälle tillåter klassresor. Människan 
anses inte vara bunden vid de förutsättningar hon fått från födseln, utan 
uppmuntras att klättra uppåt via det som brukar kallas karriärstegen.145 
Att göra karriär hörde på 1800-talet nära samman med respektabilitet. 

142 Gustafson 1906, s 14, se även s 17; Anteckningsbok 1896b, 19.4.1896, F5:8, HFA, 
ACÖ.

143 TS 7 (1896), s 357.

144 Anteckningsbok 1896c, »På många platser i vårt…«, F5:8, HFA, ACÖ; se även 
»Hvar är rummet för min hvila?« i samma anteckningsbok, där Gustafson skriver: »Det 
är jämförelsevis lättare för Guds folk att bygga kyrkor och missionshus än att gifva sitt 
hjärta åt Jesus […].« Se Arthur 1880, s 199 för en liknande kritik. 

145 Houghton 1985 (1957), s 186f; Sidenvall 2009, s 10. 
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Detta uttrycktes även i termer av manlighet – målet var som bekant att 
bli en »self-made man«.146 Manlighet och respektabilitet fungerade alltså 
som synonymer.147 Att Gustafson var medveten om dessa kulturella 
ramar framgår av följande citat:

Möjligen tänkte Jona svinga sig upp i affärsverlden. I sitt hemland hade 
han hört sagolika rykten om fattiga män, som riktat sig [sic] genom han-
del på Tarsis. »Och här skall jag, en man med hufvud och energi, gå som 
en stackare.« »Nej«, tänkte Jona, »jag skall visa verlden, att jag kan bli 
en man.«148

När sjukdomen tvingade Gustafson att ge upp strävan efter en profan 
karriär, innebar det att en väg till att manifestera en ideal manlighet 
också stängdes. Men detta ideal var möjligt att uppnå även inom en 
religiös kontext. Inte bara religiöst ledarskap utan även moralisk reform 
kunde beskrivas i termer av manlighet.149 Detta var precis vad Gustafson 
gjorde: 

När du öfverväldigas af sorgen, gå afsides och gråt inför Herren. […] 
»En man kväfver sorgen i sitt hjerta.« Uppodla din manlighet genom tyst-
nad i sorgen.150

Herden behöfver vara en klippman, som vågar lifvet för sin hjord, och en 
man som församlingen kan lita på. Du har satt dig i nödvändigheten att 
tygla din tunga och väga varje ord. »Om någon icke felar i ord är han en 
fullkommen man.«151

Gustafson hävdade att sjukdomen lett till att han övergett sin ambition 
att »komma upp, upp, upp« i världen. Men strävan efter respektabili-
tet övergavs inte utan tog andra vägar. I stället för att göra en profan 
karriär nådde han tämligen högt i den religiösa världen. Han hade så 

146 Sidenvall 2009, exempelvis s 10, 96 n. 8, 114, 137–139. Till svenska kunde uttrycket 
översättas som »sjelf-bildade män« eller »en sjelfgjord man«, men ofta användes den 
engelska förlagan: »selvmade« eller »selfmade«. Se Tjeder 2003, s 200 n. 5. 

147 Tjeder 2003, s 199–232.

148 TS 12 (1901), s 18. Kurs. i original. Tjeder har noterat att »the acquisition of wealth« 
kring mitten av 1800-talet blev en måttstock på manlighet i Sverige, se Tjeder 2003, s 201. 

149 Sidenvall 2009, s 11f; Tjeder 2003. 

150 Gustafson 1900a, s 76f. Kurs. i original. Se även Gustafson 1892b, 173: »Mot lustarna 
vaka / Och strid som en man«, eller Minnen från Skeppsholmen, F5:8, HFA, ACÖ: »Med 
manlig karaktärsfasthet sökte jag dock behärska mina känslor och återfå min lugna sin-
nesstämning.« Jfr Dagbok 1894, 15.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

151 Anteckningsbok 1895, »Till Alb. Eriksson.«, F5:8, HFA, ACÖ. Kurs. i original. 
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småningom lever fler kallelser än han kunde besvara, och ett stort nätverk 
av evangelister som sålde hans skrifter.152 Han betonade även moderna 
medelklassideal som vikten av att arbeta hårt, vara sparsam, praktisk 
och betala sina skulder.153 Genom dessa dygder kommer den kristne i 
åtnjutande av omgivningens förtroende. Detta såg Gustafson som posi-
tivt, så länge det inte kom i konflikt med livet i Gud – erfarenheten av 
att strävan efter karriär kunde leda bort från livet med Gud glömde han 
inte.154 När längtan efter ekonomiskt välstånd kom i konflikt med det 
andliga livet rådde det ingen tvekan om vilket som gick först: 

En ung man säger: »I kyrkan har jag vid min faders sida hört predikas: 
’Söken först Guds rike’; men i hemmet har jag lärt att först af allt skaffa 
mig en tryggad ställning för detta lifvet.« Han gör så och – går förlorad. 
Barn af kristna föräldrar uppfostrade till verldsmänniskor!155

Sammanfattning

I detta kapitel har kallelsen i Emil Gustafsons liv och teologi under-
sökts, och ställts i relation till moderniteten. Inledningsvis konstaterades 
att Gustafson själv upplevde en konflikt mellan troheten mot kallelsen 
och strävan efter en karriär. För honom personligen var högmodet den 
största frestelsen.

 Enligt Taylor präglas moderniteten av en instrumentell rationalitet 
som främst ser till resultatet, vilket kommer till uttryck i bland annat 

152 E. Gustafson till A. Fagerstedt 22.9.1898, F5:8, HFA, ACÖ: »Men som du själf vet, 
kan jag ej hinna stort mer än en femtiondel af den väg som kallelserna utstakat för mig: 
jag får besvara de flesta kallelser nekande.«

153 Houghton 1985 (1957), s 183–195; Calinescu 2000, s 12f, 45–60; Gaonkar 2001, s 
2f; Tjeder 2003, s 199–232. Se t.ex. TS 8 (1897), s 360: »Lifvets ändamål är att tjäna. I 
allmänhet värderar man en sak för nyttans skull. Krokodilen skapades för att leka, mennis-
kan för att arbeta.« Kurs. i original. Se vidare TS 2 (1891), s 51; Dagbok 1894, 12.4.1894, 
15.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1895, s 23–30; Anteckningsbok 1896b, 9.4.1896, 
F5:8, HFA, ACÖ; TS 8 (1897), s 262. 

154 Se t.ex. TS 2 (1891), s 35 där Gustafson skriver att det »alltid funnits kristna, som lef-
vat ett mycket andligt lif, men varit lata, slarfviga och vårdslösa i det jordiska«. Genom dessa 
blir Kristi namn försmädat, fortsätter han, och konstaterar att de kallats »uslingar, hvilka 
ej duga till annat än att läsa och prata«.

155 Gustafson 1890, s 6. Se även TS 3 (1892), s 283, 376; Gustafson 1892b s 16, 250; 
Gustafson 1895, s 26, 46f. Denna typ av avgränsning var inte självklar i den evangelikala 
världen. Inte minst den urbana väckelsen 1857–1858, som har beskrivits som en »af-
färsmännens väckelse«, gav upphov till en positiv värdering av kommers och rikedom, se 
t.ex. Van Die 2005, s 135. I Gustafsons texter, däremot, framträder ofta »affärsmannen« 
som en negativ karaktär, se t.ex. SP 18 (1890), s 61; TS 2 (1891), s 54; Gustafson 1898b, 
s 44; jfr dock TS 5 (1894), s 172f för motsatsen. Van Die 2005, s 97 menar att »Christian 
exhortations directed at businessmen […] largely reflected the values of an agrarian society.« Detta 
stämmer väl in på lantbrukaren Gustafson. 
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kapitalismen. Detta bildade utgångspunkt för kapitlets modernitets-
analys. Det konstaterades att Gustafson i sin religiösa verksamhet lade 
stor vikt vid resultatet, exempelvis i form av antal omvända. Eftersom 
människan ansågs kunna ställa sig i vägen för Guds kraft, uppfattades 
uteblivna resultat som ett hot mot identiteten som förkunnare. 

Gustafson vände sig mot den moderna uppfattningen att människan 
skulle försöka kontrollera tillvaron med hjälp av metoder. Utifrån en 
platonsk världsbild uppfattade han tillvaron som alltför komplex för att 
kunna bemästras av människans förnuft. Människans rationalitet nådde 
inte verklighetens djupa skikt. Försök att med metoder och förnuft ta 
kontroll över världen uppfattade han som uttryck för högmod. Gustaf-
son befann sig dock i ett sammanhang där dessa metoder användes i 
väckelsearbetet, och han använde sig också själv av dem. 

Han var vidare starkt kritisk till den tendens till byråkratisering och 
professionalisering som han menade präglade den evangelikala rörelsen. 
Denna såg han som en tillväxt av yttre former, och uttryck för en över-
modig tilltro till människans egen förmåga. Avslutningsvis noterades att 
även om Gustafson själv uppfattade att det förelåg en konflikt mellan 
kallelse och karriär, så hade båda vägarna åtminstone ett gemensamt 
mål, nämligen kulturell respektabilitet. 

Sammanfattningsvis kan konstateras att Gustafsons syn på och erfa-
renhet av kallelsen präglades av det Taylor beskriver som en modern, 
instrumentell rationalitet. Han var tydligt beroende av resultaten även 
om han påpekade att de positiva resultaten var Guds sak och inte män-
niskans. Hans teocentriska världsbild gjorde att han ställde sig kritisk 
till vissa aspekter av den instrumentella rationaliteten i den religiösa 
verksamheten, exempelvis tilltron till metoder, till människans rationa-
litet och till en professionalisering av den religiösa verksamheten. Allt 
detta var enligt Gustafson uttryck för en tilltro till människan snarare 
än till Gud. Samtidigt nyttjade Gustafson själv metoder av detta slag i 
väckelsearbetet. Han förmådde i slutändan inte att hålla den distans till 
moderniteten som han kanske skulle önskat. Han präglades av en instru-
mentell rationalitet, även om han försökte konstruera den teocentriskt 
snarare än antropocentriskt. 
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»Om Job icke haft en så djup andlig erfarenhet, skulle 
lidandet hafva gjort honom till en fritänkare.«1

Lidande är en upplevelse knuten till fysisk eller mental smärta. I den 
kristna traditionen är förståelsen av lidandet förbunden med budskapet 
om att Gud i Kristus frälser världen genom lidandet på korset. Därför 
har det ansetts möjligt att se positiva sidor av lidandet, exempelvis att 
det är frälsande eller att det förenar människan med Gud genom att han 
eller hon »delar Kristi lidanden«. Dessa tolkningar finns redan i Nya 
testamentet, bland annat hos Paulus.2 

I den tidiga kyrkan var förföljelserna den främsta utgångspunkten för 
reflexionen över lidandet. Martyriet uppfattades förena den kristne med 
Kristus på ett särskilt sätt.3 I de monastiska rörelser som växte fram efter 
förföljelserna fick det lidande en människa åsamkade sig själv genom askes 
eller späkningar en framträdande roll. Denna typ av övningar ansågs bidra 
till frälsningen bland annat genom att de uppfattades dämpa passionerna.4

Under senmedeltiden utvecklades den bernadinska sårmystiken, 
meditationen över Kristi lidande, som senare förmedlades vidare av den 
herrnhutiska rörelsen på 1700-talet. Vidare betonades lidandets helgande 
förmåga i den tyska rehndalsmystiken med bland andra mäster Eckhart 
(ca 1260–1328), Johann Tauler (ca 1300–1361) och Thomas a Kempis (ca 
1380–1471) som kända företrädare. Denna spiritualitet påverkade såväl 
1600-talets kvietistiska rörelse som pietismen, och den förmedlades via 
dessa till 1800-talets evangelikala rörelse.5

1 TS 9 (1898), s 467. 

2 Se exempelvis 2 Kor. 1:5, 12:6–10; Fil. 3:10.

3 Williams 2005, s 34–40.

4 Sparn 1990.

5 Selander talar om denna spiritualitet som »medeltida korsfromhet«; för denna och dess 
påverkan på 1800-talets svenska frikyrklighet, se Selander 1980, s 141–143.

5
Lidande
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I Emil Gustafsons texter används lidande och smärta som synony-
mer.6 Orden kan syfta på såväl fysiska kval som psykiska.7 Sjukdom, 
motgångar, missräkningar, förtvivlan, ensamhet och plågor sätts in i och 
tolkas utifrån ett teologiskt ramverk. Lidandet förstås som uttryck för 
Guds vägledning. Denna teologisering blir särskilt tydlig i En konungs 
brud (1898), där Gustafson skiljer på lidanden som är en följd av svaghe-
ten i människans natur, lidande av andlig natur och lidande för mänsk-
lighetens skull.8 

Gustafsons sjukdom var den främsta personliga resonansbotten för 
hans syn på lidandet. Det är inte möjligt att skilja mellan den fysiska 
smärta som sjukdomen innebar och hans teologiska förståelse av lidan-
det. Teologin kommer inte före eller efter erfarenheten, utan formar 
själva upplevelsen av sjukdomen.9 Det går med andra ord inte att stu-
dera hans fysiska eller mentala smärta utanför detta teologiska ram-
verk. Därför används den teologiskt laddade termen »lidande« både 
när Gustafsons sjukdomserfarenhet och hans utläggningar av temat li-
dande beskrivs. Detta kan i förekommande fall specificeras genom att de 
konkreta fenomenen benämns: sjukdom, ensamhet, ångest etc. Möjliga 
synonymer är smärta och kamp. 

I förra kapitlet beskrevs hur Gustafsons insjuknande ledde till att han 
kom att ägna sig åt religiös verksamhet på heltid. Sjukdomen påverkade 
med andra ord hans livsriktning på ett fundamentalt sätt. Dessutom 
präglade den hans förkunnelse. Såväl han själv som hans eftervärld upp-
fattade honom som en förkunnare begåvad med en särskild förmåga att 
tala om lidande och till de lidande.10 Lidandet formade och genomsyrade 
således både hans liv och hans förkunnelse. Det kan därmed sägas vara 
ett bärande tema i hans spiritualitet. 

I detta kapitel undersöks lidandet i Gustafsons liv och teologi utifrån 
hans egna erfarenheter samt den syn på lidandet som framträder i hans 

6 T.ex. »Lidande och smärta uppenbara kärleken«, Gustafson 1898b, s 86. Se även Gus-
tafson 1898b, s 66; Gustafson 1900a, s 12, 62, 69, 82.

7 Se t.ex. Gustafson 1895, s 56; Gustafson 1898b, s 70f; Gustafson 1900a, s 12, 25. 

8 Gustafson 1898b, s 44–52, 59, 66–72.

9 Jfr Lindström 1998, s 34–37.

10 För Gustafsons självuppfattning på denna punkt, se t.ex. Abrahamsson 1985 (1948), 
s 145. Att det är Gustafsons reflexioner kring lidandet som utgör det huvudsakliga arvet 
från honom syns bland annat i att Evighetsljus på mörka moln, som i synnerhet behandlar 
lidandet, var den bok av Gustafson som senast gavs ut (1991). Dessutom är Gustafsons 
bidrag till Den svenska psalmboken, sången »Hur underlig är du i allt vad du gör« (psalm 
268), också på detta tema. Lidandet ges också genomgående en framträdande plats i 
levnadsteckningarna över Gustafson. Se Larsson 2002, s 72–74 för en analys av detta, och 
Abrahamsson 1985 (1948), s 92–102 för ett exempel på det.
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texter. Därefter ställs frågan hur hans förståelse av lidandet förhåller sig 
till den omgivande moderniteten.

Lidandet i Emil Gustafsons liv

Den sjukdom som Emil Gustafson drabbades av i början av 1880-talet, 
och som så småningom ändade hans liv, är den grundläggande erfaren-
heten av lidande i hans eget liv. I denna första del studeras omständig-
heterna kring hans sjukdom, hans eget förhållningssätt till den samt hur 
den formade hans vardag.

Insjuknande

Emil Gustafson insjuknade kring julen 1881. Det började med att han 
kände sig illamående och svag, men tillståndet förvärrades successivt: 
»Jag blef hvarje dag sämre och min mage allt odugligare att fullgöra sin 
förrättning; en svår mag- och tarmkatarr infann sig medförande otaliga 
plågor.«11 Han hade sedan några år tillbaka haft vissa problem med 
magen, men aldrig så här allvarligt. Den omedelbara responsen blev 
att söka hjälp från lasarettsläkaren Johan Fredrik Claréus (1827–1893) 
i Västerås, som ordinerade en tre månaders medicinkur.12 Denna ledde 
emellertid inte till någon förbättring. 

Sjukdomen till trots återvände Gustafson – »Ansträngande mig till 
det yttersta« – till sin utbildning på Lidsta Lantbruks- och Bokhålleri-
skola.13 Han avslutade vårterminen och när sommaruppehållet kom res-
te han till Porla brunn för att genomgå dess kur med brunnsdrickning.14 

Det fanns vid den här tiden ett antal hälsobrunnar i Sverige. Slutet av 
1800-talet var en storhetstid för denna behandlingsmetod.15 Brunnarna 
ansågs särskilt effektiva mot sjukdomar i matsmältningsorganen.16 Det 

11 Dagbok 1883, s 3f, F5:8, HFA, ACÖ. Dagbok 1883 inleds med en återblick på det förut-
varande året. Denna är enligt en notering på sidan 6 skriven den 10 januari 1883. 

12 Dagbok 1883, s 4, F5:8, HFA, ACÖ. Jfr Levertin 1888, s 27. 

13 Dagbok 1883, s 4, F5:8, HFA, ACÖ.

14 Porla brunn upptogs år 1724, men tycks redan tidigare varit känd i trakten. Innan 
den blev ett centrum för organiserad brunnsdrickning spelade den en stor roll i lokala, 
folkliga traditioner knutna till hälsa. År 1806 gjordes en analys av vattnet som bekräf-
tade dess hälsobringande kvaliteter, vilket blev grunden för källans berömdhet. År 1874 
övertogs källan av Porla Brunns AB. Då anlades en park kring brunnsområdet och hotell 
och villor byggdes. För Porla brunns historia, se Harbe 1947, s 118–135; Magnusson 
1967, s 25–39.

15 Andra kända brunnar var Medevi, Ramlösa och Loka.

16 Enligt en annons från 1876 var »Porla helsovatten […] sedan gamalt berömdt såsom 
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är därför inte överraskande att Gustafson valde att genomgå en brunns-
kur, eller att han var optimistisk angående resultatet.17 Brunnsdrick-
ningen kunde genomföras under två terminer på sommaren: från 9 juni 
till 9 juli, eller från 12 juli till 12 augusti.18 Gustafson skrevs in på Porla 
den 11 juni, som en av 227 besökare.19 Vid ankomsten noterade läkaren 
att han var liten och mager; vikten angavs till 129 skålpund, vilket mot-
svarar 55 kilo.20 Diagnosen beskrevs enligt följande: »Frisk till för 6 år 
sed., då magen började bli ömtålig reagerande gm sura uppstötningar. 
I vinter blifvit allt sämre, dock ej kräkts blod.«21 Under vistelsen hade 
Gustafson regelbunden kontakt med en läkare. Tillbakablickande kon-
staterade han att under tiden på Porla »nådde mina plågor och lidanden 
sin höjdpunkt«, och fortsatte: »Wärken och smärtorna i magen voro 
ofta obeskrifligt svåra. Brunnsdrickningen blev härför ofta åsidosatt.«22 

Efter avslutad brunnsdrickning återvände Gustafson hem. Han följde 
en sträng diet och använde kallvått omslag om magen på natten samt 
smorde in den med jodsprit varje morgon.23 Trots dessa ansträngningar 
blev han inte bättre, och det var inte möjligt för honom att, som han hop-
pats, återvända till studierna på Lidsta. Ibland var smärtorna så svåra att 
han vred sig i plågor, och under hösten 1882 upptäckte han en knöl i ma-
gen som han fruktade var en cancerknöl.24 Kring jul samma år anlitade 

särdeles verksamt mot alla sjukdomar, hvilka leda till ursprung från oordningar i mat-
smältnings-organet […]« Nerikes Allehanda 15.4.1876. Dessa hälsobringande kvaliteter 
ansågs bekräftade genom vetenskapliga analyser. År 1876 meddelade en annons i Nerikes 
Allehanda att det nu var möjligt att beställa flaskor av »detta utmärkta helsovatten, hvars 
fördelaktiga sammansättning blifvit genom nyligen verkstäld analys ytterligare bekräf-
tad«. Nerikes Allehanda 31.3.1876.

17 Gustafson skriver att han »hoppades att efter genomgången brunnskur vid Porla åter-
komma egande bättre helsa, hvarför jag äfven kvarlemnade största delen af mina kläder 
och skolmaterialer«. Dagbok 1883, s 4f, F5:8, HFA, ACÖ. 

18 Uppgiften är från en annons i Nerikes Allehanda 15.4.1876, men tycks gälla även 1882. 

19 Till de mer prominenta gäster som var där samtidigt som Gustafson hörde ärkebiskop 
Anton Niklas Sundberg (1818–1900) och Axel Bergström (1823–1893), landshövding i 
Örebro län. Se listan över besökare publicerad i Nerikes Allehanda 30.6.1882. Sundberg 
och Bergström var dock i första klass, medan Gustafson tillhörde klass två av totalt tre. Se 
även »Örebro«, Nerikes Allehanda 26.5.1882. För vistelsen vid Porla betalade Gustafson 30 
kronor: 18 för hyra av rum, 6 för brunnsavgift och 6 för läkaravgift, se D1B:1, PBA, ACÖ.

20 Patientjournal för 2:a och 3:e klassens besökare 1882, PBA, ACÖ. 

21 Patientjournal för 2:a och 3:e klassens besökare 1882, PBA, ACÖ. 

22 Dagbok 1883, s 4f, F5:8, HFA, ACÖ. I journalen noterar läkaren i kolumnen »Plågor« 
3 och till och med 4 för Gustafson, vilket hör till de högsta siffror som noteras för någon 
patient i klass 2 år 1882. 

23 Dagbok 1883, s 6f, F5:8, HFA, ACÖ . Dieten bestod av »Grahamsbröd och söt mjölk 
blandad med en fjerdedel kokvarmt vatten till frukost, till aftonmål tid kl 6 e.m. vattgröt 
och mjölk samt till middag omvexlande stufvade morötter, mjölvälling, hafregrynssoppa, 
mannagrynspudding och välling samt någongång kalf- eller hönskött.«

24 Dagbok 1883, s 7, F5:8, HFA, ACÖ.
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Emil Gustafsons dagboksanteckningar under sjukdomsperioden vintern 1883.  
Dagbok 1883, HFA, ACÖ.
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familjen en ny läkare, denna gång Alfred Theodor Schram (1835–1900) 
i Örebro.25 Denne »uttryckte betänkligheter om mitt tillstånd, men 
namngaf ej sjukdomen«. Medicin skrevs dock ut, och Gustafson uppfat-
tade att den hjälpte något.26

I slutet av 1800-talet flyttade läkarvetenskapen fram sina positioner, 
såväl resursmässigt som i fråga om förtroende. I Örebro ersattes det 
gamla hospitalet av det moderniserade Örebro centrallasarett, en för sin 
samtid imponerande och kostsam institution som stod färdig år 1892.27 
Ansvarig läkare var med. dr. Sven Almström (1848–1927), som Gustaf-
son konsulterade i början av 1890-talet.28 Under 1882 hade Gustafson 
prövat det mesta av vad sjukvården hade att erbjuda. Han var i kontakt 
med minst tre läkare, tog medicin som två av dem ordinerat, genomgick 
en brunnskur, förde en sträng diet samt använde olika former av utvärtes 
behandlingar. Trots detta blev han inte frisk, eller fick ens en diagnos.29 
Inför det nya året 1883 skrev han att han hoppades att Gud »för sin 
stora barmhärtighet må detta år befria mig af min krankhet och så låta 
på vedermödans år följa en vederkvickelsens tid«.30

Den 18 januari 1883 samtalade Gustafson med sin läkare i Örebro 
samt med direktör Mattias Theodor Mård (1835–1887). De kom överens 
om att nästa steg skulle vara att pröva massagebehandling.31 Mård var 
föreståndare för Örebro trädgårdsförening, tillhörde de mer välbeställda 
i staden och var medlem i Örebro Första Baptistförsamling.32 Uppenbar-
ligen hade han flera strängar på sin lyra, för det var Mård som skulle ge 
massagen. Gustafson mötte honom i Örebro måndagen den 22 januari, 

25 Jfr Sveriges statskalender 1881, s 335; Levertin 1888, s 19. 

26 Dagbok 1883, s 8, F5:8, HFA, ACÖ. 

27 Pontén 1992, s 37.

28 Pontén 1992, s 41f. För Gustafsons möte med Almström, se Almanacka 1891, 15.4.1891, 
F5:9, HFA, ACÖ. 

29 Det är inte möjligt att över hundra år efter Gustafsons död fastställa en diagnos med 
säkerhet. Men efter att ha studerat Gustafsons beskrivningar av sina sjukdomssymptom 
menar MD specialistläkare Mattias Ekstedt att den troligaste diagnosen är magsår, alter-
nativt mag-tarmtuberkolos. Magsår var en underdiagnostiserad sjukdom på 1800-talet, 
och effektiv behandling saknades. Det är möjligt att Gustafson drabbades av magsår som 
i perioder läkte, men att ett svårt, blödande magsår slutligen perforerade magsäcksväggen 
och ändade hans liv. M. Ekstedt till förf., 22.6.2010, JHA. 

30 Dagbok 1883, s 20, F5:8, HFA, ACÖ. 

31 Dagbok 1883, s 24 (18.1.1883), F5:8, HFA, ACÖ. 

32 Betlehem 6 (1891), s 94–97; Betlehem 29 (1915), s 105–108. I Nerikes Allehanda 13.6.1882 
återges namnen på alla invånare i Örebro med en inkomst på 800 kronor per år eller 
högre, och även här finns »Trädgårdsmästaren Mård« – hans årliga inkomst noteras till 
2000 kronor. För medlemskapet i Örebro Första Baptistförsamling, se Medlemsförteck-
ning år 1882, D1:5, ÖBA, ACÖ. Åren 1882–1883 var för övrigt år av väckelse i Örebro 
baptistförsamling, se Lönroth 1936, s 370, 378. 
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vilket blev inledningen på en dramatisk och betydelsefull vecka i hans 
liv.33 

Några dagar efter den första massagebehandlingen blev Gustafson 
sämre än på länge och noterade: »All mänsklig hjälp är fåfäng. Döden 
hotar från alla håll.«34 Mård hade rest bort för att predika men återvände 
till Örebro söndagen den 28 januari. »Uppfyld av tro och fröjd i Gud« 
skyndade han på kvällen till Gustafsons rum:

På Mårds begäran följde jag, stödd mot hans arm, honom upp till hans 
rum. Han började der ett samtal med mig om helbregdagörelse genom 
tron hvarpå han frågade om jag ej ville anlita Herren såsom läkare. Med 
underliga känslor och bäfvande hjärta böjde jag mig för hans vilja och den 
käre brodern bad för mig trons bön och smorde mig med olja i Herrens 
namn enligt Jak. 5.14.35

Gustafson, som utan framgång prövat läkarvetenskapens metoder, vän-
de sig nu till helanderörelsen.36 Denna rörelses förkunnelse, och de me-
toder som hörde till den, började vid den här tiden göra insteg i Sverige, 
ofta i nära anknytning till helgelserörelsen.37 Att Gustafson och Mård 
tagit intryck från den internationella helanderörelsen syns inte bara av 
deras metoder och språkbruk, utan en konkret förbindelselänk finns 
också genom att Gustafson i februari köpte boken »Herren din läkare« 
(Jehova – Rofeka) (1881) av rörelsens mest kända företrädare, amerikanen 
William E. Boardman.38

33 Denna vecka skildras i två olika källor: Gustafsons dagliga dagboksanteckningar i 
Dagbok 1883 samt i en text som Gustafson rubricerat »Återblick. Året 1883« och som 
återfinns i häftet Minnen från Skeppsholmen. Båda finns i F5:8, HFA, ACÖ. 

34 Dagbok 1883, s 26 (28.1.1883); Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 
7, F5:8, HFA, ACÖ. 

35 Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 8, F5:8, HFA, ACÖ. 

36 I Koivunen Bylund 1994 benämns rörelsen helbrägdagörelserörelsen, men jag väljer här 
det mindre otympliga helanderörelsen. 

37 Året innan hade exempelvis Samariterhemmet öppnat som ett helandehem i Uppsala, 
se Koivunen Bylund 1994. När det gäller kopplingen till helgelserörelsen menar Heather 
D. Curtis att helgelserörelsens perfektionism och optimism i kombination med tidens 
olika hälsorörelser utgjorde grogrunden för helanderörelsen. Angående fallet Gustaf-
son så är det intressant att notera att det är en alternativ behandlingsmetod – massage 
– som leder över till en helandebehandling, ett mönster som Curtis noterat var vanligt i 
helanderörelsen i USA. Curtis 2007, s 62–68, särskilt s 63. Det tydligaste exemplet, som 
Curtis också utgår ifrån, är Charles Cullis (1833–1892), homeopatiläkaren som blev en av 
rörelsens främsta förgrundsgestalter.

38 Att Gustafson inhandlar Boardmans bok framgår av en kassanotering den 8.2.1883, se 
Dagbok 1880, »Konto 1883«, F5:8, HFA, ACÖ. Gustafson läser även under denna period 
Hannah Whitall Smiths bok Hemligheten af ett lyckligt lif. Se Minnen från Skeppsholmen, 
»Återblick. Året 1883«, s 9, F5:8, HFA, ACÖ. Helanderörelsens inflytande på Örebro om-
kring år 1882 syns också i vad Helgelseförbundets missionär Emelie Emanuelson skriver i 
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Från början av år 1883 och ett halvår framåt skrev Gustafson korta 
dagliga dagboksnoteringar, vilket gör det möjligt att nära följa honom 
under denna dramatiska period. I ungefär tre veckor, fram till den 17 
februari, var han kvar hos Mård som minst två gånger till smorde ho-
nom med olja och bad för honom.39 När han väl bröt upp och återvände 
hem till Kräcklinge var det utan förbättrad hälsa, men också mot Mårds 
vilja.40 

Avskedet från Mård innebar dock inte att Gustafson övergav det 
perspektiv han här tagit till sig. Enligt den teologi som präglade he-
landerörelsen undfick människan helande genom att handla i tro (»act 
faith«) såväl mentalt som fysiskt och språkligt. Det gällde att tro på att 
man skulle bli helad, agera som om man var helad och bekänna inför 
andra att man var helad – oavsett kroppsliga symptom.41 För att stärka 
sin tro inledde Gustafson sina dagliga anteckningar under denna tid 
med ett bibelord som hade med tro eller helande att göra. Till exempel 
»Frukta icke allenast tro«, »Trons bön skall hjälpa den sjuke«, »Om 
du trodde skulle du få se Guds härlighet«, »Jag är Herren, din läkare« 
och så vidare.42 

Att anlita »Herren som läkare« tolkades inom de radikala delarna av 
helanderörelsen som exklusivt, det vill säga att man skulle lita på enbart 
Herren och inte använda mediciner.43 I linje med detta upphörde Gus-
tafson nu att ta medicin och övergav också »all försiktighet i diet och 
lefnadssätt«.44 På detta sätt agerade han som om han var helad. Slutligen 
uppfyllde han också det tredje kravet genom att i olika sammanhang 
bekänna inte bara att han trodde på helandets möjlighet, utan också 
att han själv hade blivit helad genom tron – trots att symptomen fanns 

TS 6 (1895), s 336.

39 För smörjelse med olja, se Dagbok 1883, 28.1.1883, 2.2.1883, 8.2.1883, F5:8, HFA, ACÖ. 
För hemfärden, se Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 9, F5:8, HFA, 
ACÖ. Under tiden i Örebro hyrde Gustafson ett rum som han betalade för, se Dagbok 
1880, »Konto 1883«, F5:8, HFA, ACÖ.

40 Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 9, F5:8, HFA, ACÖ.

41 För idén om att den sjuke skulle »act faith«, se Curtis 2007, särskilt s 81–108, samt även 
Dayton 2000 (1987), s 122–130; Alexander 2006, s 44–48.

42 Exemplen i tur och ordning från Dagbok 1883, 27.1.1883, 31.1.1883, 2.2.1883, 4.2.1883, 
14.4.1883, F5:8, HFA, ACÖ. 

43 Om ambivalensen inom rörelsen på denna punkt, se Dayton 2000 (1987), s 128–132; 
Curtis 2007, s 154–163; Van De Walle 2009, s 138–143. 

44 Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 9; jfr noteringen i Dagbok 1883, 
15.3.1883, F5:8, HFA, ACÖ. För avståendet av läkemedel, se Dagbok 1883, 5.5.1883 samt 
Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 10, F5:8, HFA, ACÖ. 
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kvar.45 Under ett par veckor i slutet av mars 1883 var hans hälsa också 
tämligen god. Han reste då till sin läkare i Örebro som skrev ett intyg och 
förklarade att han var nästan återställd.46 Redan följande dag tvingades 
han dock notera i sin dagbok »Lite sjuk«, och ytterligare några dagar 
senare »Klen om dagen, sjuk om natten.«47 

Behovet av att upprätthålla en anda av tro och förtröstan gick ofta 
under denna tid på tvärs med känslor av förtvivlan och bedrövelse hos 
Gustafson. Redan i Örebro, under Mårds vård, noterade han exempelvis: 
»’Allt hvad I bedjen tron att I fån det’ […] På natten mycket sjuk. Be-
dröfvad och tviflande.«48 Den 28 februari skrev han »Fattat beslut inför 
Gud att jag aldrig vill tvifla.« – en notering som visar att tvivel var något 
han kämpade med.49 När han vid årets slut blickade tillbaka medgav han 
att tiden efter att Mård smort honom med olja var en tid av tvära kast:

Efter denna – troshandling – stundom bättre stundom sämre syntes min 
sjukdom ej vilja gifva efter. Den ena dagen lofvade jag, glad i hoppet, 
Herren, den andra var jag nära att förtvifla. Med möda kunde jag ibland 
hålla mig fast vid tron på Guds tillvaro.50

Den 23 april 1883 konstaterade han uppgivet: 

Sjuk. Tron (den svaga!) pröfvas. Det ser ut, som skulle det vara fåfängt 
för »mig« att vänta helsa af Gud. Tre månader äro nu sedan broder 
M[ård] enl. Guds befallning gen. Jakob, smorde mig med olja i Herrens 
namn och bad för mig med händers påläggning att jag måtte blifva helad; 
men mitt tillstånd är ej mycket bättre än då. – Jag känner mig mer än an-
dra ovärdig en sådan nåd, men nog är det underligt om Gud ej uppfyller 
sina löften. Ack må Gud hjälpa mig tillrätta. Min tro är så svag.51

45 Vid hemkomsten från Örebro ledde han ett bönemöte i sitt hem, där han »Bekänner 
öppet för de församlade att Gud låtit mig få erfara att Han är ’Herren min läkare’.« Dag-
bok 1883, 17.2.1883; se även 5.2.1883, samt Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 
1883«, s 9, F5:8, HFA, ACÖ.

46 Dagbok 1883, 31.3.1883. 

47 Dagbok 1883, 1.4.1883, 4.4.1883, F5:8, HFA, ACÖ. Den 9 april var det mönstring, men 
Gustafson fick frisedel på grund av sin sjukdom. Noteringen lyder: »Gust. Emil Gustafs-
son för tillfället oduglig. Bör mönstras nästa år.« »Förteckning«, HIII, KKA, ULA. Kurs. i 
original. Se även 9.4.1883, F5:8, HFA, ACÖ.

48 Dagbok 1883, 11.2.1883; se även 12.2.1883, 16.2.1883, 17.2.1883, 19.2.1883, 21.2.1883, 
22.2.1883, 26.2.1883, 8.4.1883, 25.5.1883, F5:8, HFA, ACÖ. 

49 Dagbok 1883, 28.2.1883 F5:8, HFA, ACÖ. I originalet är meningen understruken. Efter 
detta tar noteringarna om tvivel och bedrövelse ett kort uppehåll. 

50 Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 8, F5:8, HFA, ACÖ.

51 Dagbok 1883, 23.4.1883, F5:8, HFA, ACÖ. Hänvisningen till Jakob syftar på Jak. 5:14. 
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Några dagar senare gick det än djupare i moll: »Sjuk. Missmodig, be-
dröfvad, önskar mig döden (?)«.52 Gustafson höll emellertid ut på den 
inslagna kursen och avhöll sig från medicin i ytterligare två månader. 
Men när förutom besvären i magen också bröstsmärtor började ge sig 
till känna gav han till sist vika för föräldrarnas enträgna böner om att 
han skulle återvända till läkarvården. Den 2 juli reste han till Lerbäck 
för ytterligare medicinsk rådgivning. Han gavs inte något större hopp 
om tillfrisknande, men fick vissa föreskrifter samt medicin. I början tog 
Gustafson »medicinen med oro, men blef snart lugnare. Jag bad Gud om 
mitt handlingssätt var mot Hans vilja, medicinens verkan måtte blifva 
ingen, men i annat fall till nytta«.53 Lyckligtvis fann han att den hjälpte, 
och på hösten och vintern år 1883 var hans hälsa bättre. De dagliga an-
teckningarna upphör helt i och med läkarbesöket den 2 juli. 

Trots den kroppsliga smärta och de själsliga kval som första hälften av 
år 1883 innebar, så summerar han denna tid i positiva ordalag: 

Hvad under denna tid genomgick [sic] kan nog erfaras, men ej beskrifvas. 
Denna tidpunkt är – med undantag af mitt affall från och min omvän-
delse till Gud – hvad min egen personlighet beträffar – den underbaraste 
och mest betydande jag hittills upplefvat.54

Fortsatt sjukdom

Att Gustafsons hälsotillstånd förbättrades efter att han började ta medi-
cinen innebar inte att han blev frisk. I december år 1883 återupptog han 
de dagliga anteckningarna, och han skrev ofta att hälsan vacklade.55 Efter 
Gustafsons död noterade Kihlstedt i sin minnesruna att denne »under 
tjugo års tid icke haft någon riktig helsodag«.56 Hälsan växlade under 
åren, och våren år 1894 skrev han exempelvis till Anna Fagerstedt: 
»Och jag är så innerligt tacksam till Gud för den gångna tiden. Ingen 
vinter har jag haft så rika tillfällen att vittna om Jesus och aldrig har 
min helsa varit bättre.«57 Det är emellertid möjligt att han med tiden 

52 Dagbok 1883, 27.4.1883, F5:8, HFA, ACÖ. Frågetecknet inom parentes i original. 

53 Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 10, F5:8, HFA, ACÖ. Medicinen 
bestod huvudsakligen av islandsmassa och stålkulor. 

54 Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 8f, F5:8, HFA, ACÖ.

55 Se t.ex. 4.12.1883, 5.12.1883, 6.12.1883, 10.12.1883, 15.12.1883, Dagbok 1883, F5:8, HFA, 
ACÖ. 

56 TS 11 (1900), s 154. 

57 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 25.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. Under sommaren tycks 
läget ha vänt, och Gustafson skriver i ett senare brev att hans planer framöver »också 
beror på min helsa. Nu är det nästan ett ständigt lidande.« E. Gustafson till A. Fagerstedt, 
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lärt sig att leva med vissa symptom, och att Kihlstedts beskrivning ändå 
är riktig. 

I materialet, som dock inte är heltäckande, har efter år 1883 två sär-
skilt allvarliga sjukdomsperioder kunnat identifieras: våren 1885 samt 
vintern och våren 1892.58 Gemensamt för dessa två perioder var att de 
resulterade i var sin sångbok, Betlehemsstjernan som utkom år 1886, och 
Hjärtesånger som gavs ut hösten 1892.59 

Förutom sin fysiska sjukdom hade Gustafson tidvis själsliga eller psy-
kiska svackor. Det vore för mycket att påstå att det var fråga om depres-
sioner, bland annat eftersom de lämnar hans arbetsförmåga opåverkad. 
Dessa svackor bekräftar dock att det drag av vemod som ibland kan anas 
i hans texter också hade en resonansbotten i hans eget liv: »Just inte 
ljusare. Känner mig usel, lifvet utan värde. Ack, hvad är människan!«60 
Förutom våren 1883, då Gustafson kämpade med att uppbåda en stark 
tro för att ta emot helande, är emellertid hans själsliga kval inte nödvän-
digtvis direkt kopplade till de kroppsliga. Tvärtom beskriver han ofta 
sjukdomstider i positiva ordalag.61 

Efter experimentet våren 1883 övergav Gustafson den radikala posi-
tion enligt vilken han hade att välja mellan Guds hjälp och läkarnas, men 
han slutade inte att be om ett gudomligt helande. I olika sammanhang 
har han noterat både hur han själv fått förbön enligt den metod han och 
Mård använde, och även hur han själv bett för sjuka.62 Samtidigt sökte 
han bot på andra vägar, inte bara via vad läkarna ordinerat utan också 
genom egna efterforskningar. Under det sena 1800-talet vimlade det 

21.8.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

58 För våren 1885, se TS 11 (1901), s 83f där Gustafson förklarar att han under denna 
tid låg »för döden.« Angående vintern och våren 1892 tycks tillståndet ha förvärrats i 
november 1891 (se Almanacka 1891, F5:9, HFA, ACÖ). I början av januari skulle han ha 
medverkat på Örebro Läns Fria Missionsförenings årsmöte, men tvingades inställa detta 
engagemang på grund av sjukdom, se »Örebro Läns Fria Missionsförening« i SP 20 
(1892), s 4, 9. Se även Dagbok och sånger 1892, 17.4.1892, 3.5.1892, 9.5.1892, 12.5.1892 
och 20.5.1892, F5:8, HFA, ACÖ. I TS 16 (1905), s 253f återges ett brev från Gustafson 
skrivet 1.6.1892 där han skriver att han snart hoppas bli frisk och få »lämna sjuksängen, 
där jag tillbringat de sju sista månaderna«. I TS 3 (1892), s 230f finns ett referat från ett 
kort, till synes spontant anförande från Gustafson där han berättar om sjukdomstiden på 
sommarens Torpkonferens; ett fullständigare referat av samma föredrag återfinns i SP 20 
(1892), nr 27, »Helgelseförbundets årskonferens vid Torp den 24–26 juni«.

59 För Gustafsons sångförfattande under sjukdomstiden år 1885, se Sånghäfte 1885; för 
sångförfattandet år 1892, se Dagbok och sånger 1892, F5:8, HFA, ACÖ.

60 Anteckningsbok 1896b, 6.5.1896, F5:8, HFA, ACÖ. 

61 Se t.ex. SP 20 (1892), nr 27, »Helgelseförbundets konferens wid Torp den 24–26 juni«. 

62 Se t.ex. Almanacka 1888, 21.1.1888: »Syndabekännelse och förbön enl. Jak 5:14, 15. 
Andr Andersson, Dederås, bedit över mig.« Se även 16.3.1888, F5:9, HFA, ACÖ. Se 
även Gustafson 1898a, s 26. För tillfälle då Gustafson ber för sjuka, se Almanacka 1888, 
19.6.1888, F5:9, HFA, ACÖ. 
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av kurer, behandlingar och universalläkemedel vars förträfflighet inty-
gades av olika slags auktoriteter.63 Gustafson har gjort noteringar om 
»Universal-Tinktur« samt »Bot för Magk. o magsyr-bot«, båda dist-
ribuerade av olika personer i Stockholm, samt »Ett universalmedel mot 
sjukdomar« som kunde rekvireras från dr. Peter Fahrney (1841–1905) 
i Chicago.64

Gustafson var, för att sammanfatta, sjuk under hela återstoden av sitt 
liv. Tillståndet varierade dock: ibland var han tämligen frisk, medan han 
andra perioder tvingades vara sängliggande en längre tid. Han kunde 
beskriva sjukdomen i positiva ordalag, men sökte samtidigt på olika vä-
gar att bli frisk. Våren år 1900 avled han till följd av denna sjukdom.65 

Lidandet i Emil Gustafsons teologi

Det finns ett tydligt före och efter när det gäller Emil Gustafsons syn på 
lidandet. Det är före och efter mötet med Mård i början av år 1883 och det 
försök att tillägna sig »helbrägdagörelse genom tro« som denna kontakt 
innebar. Före mötet med Mård delade Gustafson den syn på lidandet 
som präglade den nyevangeliska rörelsen. I samband med mötet med 
Mård gick han över till helanderörelsens perspektiv. Efter uppbrottet 
från Mård återvände Gustafson till en nyevangelisk utgångspunkt, som 
han därefter successivt bearbetade och fördjupade. Syftet i detta avsnitt 
är att undersöka hans teologi angående lidandet före, under och efter 
kontakten med Mård. 

63 Johannisson 1990, s 166–172.

64 Almanacka 1896, Kassa-bok; anteckning »Bot för…«; anteckning »Ett universal-
medel…«, F5:9, HFA, ACÖ. Att Gustafson inte var ensam i detta sökande visar en brev-
växling med Anna Fagerstedt där han tackar henne för medicin som hon skickat honom 
– även om hon sänt medicin mot astma, vilket, påpekar han, inte är hans åkomma. E. 
Gustafson till A. Fagerstedt, ofullständiga och odaterade brev, F5:8, HFA, ACÖ.

65 TS 11 (1900), s 154. Det finns få skildringar från Gustafsons dödsbädd. De enda som 
återfunnits finns i en artikel av Kihlstedt efter Gustafsons begravning. Kihlstedt beskriver 
sitt möte enligt följande: »Då jag kort före Gustafssons död besökte honom, sade han: 
’Det är ett stort verk, som pågår, det gamla tälthuset håller på att nedbrytas.’« Längre 
fram i texten återger Kihlstedt även en ögonblicksbild från Hedin. Vid Gustafson begrav-
ning berättade han om sista möte, som skedde annandag påsk: »Då de bedt tillsammans 
och broder Hedin derefter uttryckte sin förhoppning, att Gustafsson skulle komma upp 
igen från sjukbädden, för att återigen intaga sin plats i det gemensamma arbetet, så hade 
han svarat: ’Jag ligger på altaret.’« TS 11 (1900), s 175.
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Den nyevangeliska utgångspunkten

Det tycks ha varit i samband med mötet med Mård som Gustafson börja-
de skriva om och bearbeta sina sjukdomserfarenheter teologiskt i termer 
av lidande. Under veckorna på Porla sommaren 1882 gjorde han dagliga 
anteckningar, men skrev då enbart kortfattat om hälsoläget, väderle-
ken samt eventuella besök. Här finns varken religiösa reflexioner eller 
bibelcitat på temat lidande. Några veckor före behandlingen hos Mård 
skrev Gustafson emellertid en introducerande text till sin dagbok för år 
1883, där han reflekterade över sin sjukdom.66 Texten inleds med citatet 
»Alla Herrens vägar äro godhet och sanning.«67 Detta slår an tonen för 
budskapet i texten, vars utgångspunkt är att den sjukdom han drabbats 
av kommer från Gud.68 Lidandet skulle ses som en tuktan, och som förde 
det goda med sig att han litade mindre på sig själv och »det jordiska« och 
i stället hade sin glädje och trygghet i Gud.69 Den som har Gud saknar 
egentligen inget, vilket lidandet påminner den troende om.70

Gustafson tolkade i början av år 1883 sjukdomen som ett fostrande 
lidande från Gud. Den var således inte något negativt utan hade ett gott 
ursprung och syfte. Sjukdomen gjorde att han fokuserade mer på det som 
han uppfattade vara livets verkliga centrum: gemenskapen med Gud. 

Denna syn på lidandet som en källa till andlig fostran har djupa rötter 
i den kristna traditionen och var också etablerad i samtidens protestan-
tiska kristenhet, både i Sverige och internationellt.71 Hos Gustafson blir 
kopplingen till äldre tider och till en bredare kristen tradition tydlig i 
dagbokstextens avslutning, där en psalm ur 1819 års psalmbok citeras. I 
denna beskrivs Gud som lidandets upphov – Gud förlägger den troende 
»korsets prof« – och syftet är att få den drabbade att »misstro verldens 
lust / Och all dess tomhet skåda« och i stället vända sig mot Gud.72

Detta synsätt fanns också i den nyevangeliska rörelse som Gustafson 
vid den här tiden tillhörde – hos dess förgrundsgestalt Rosenius, men 

66 Dagbok 1883, F5:8, HFA, ACÖ. För datering av texten se s 6. 

67 Dagbok 1883, s 2, F5:8, HFA; ACÖ. Detta var också titeln på en psalm av Lina Sandell 
skriven år 1868. Upphovet är troligen Ps. 25:10. 

68 »Säkert hade den börda, som Gud lagt mig uppå […]« Dagbok 1883, s 10, se även s 
13f, F5:8, HFA, ACÖ. 

69 Dagbok 1883, s 13f.

70 Här alluderas Ps. 73:25: »Min käre Herre och konung, mitt hjärtas enda skatt, när jag 
dig hafver, frågar jag efter himmel och jord intet.« Dagbok 1883, s 16f; se även s 8f, F5:8, 
HFA, ACÖ. 

71 Jfr Curtis 2007, s 1f. 

72 Dagbok 1883, s 17f, F5:8, HFA, ACÖ. Den citerade psalmen är nr 256 (»O Herre, för 
allt gott«) i 1819 års psalmbok. 
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ännu tydligare hos Lina Sandell (1832–1903).73 Genom sina sånger för-
medlade hon en syn på lidandet som något gudasänt, ett mörker som 
kunde bli den troende till välsignelse om hon vände sig i förtröstan 
till Gud.74 Enligt den syn på lidandet som präglade nyevangelismen, 
inklusive den unge Gustafson, var lidandet alltså inte något ont utan 
betraktades snarare som något positivt. Lidandet var inte Guds straff 
utan uttryck för Guds kärleksfulla vägledning.75 

Lidandet i helanderörelsen 

Under det halvår då Emil Gustafson prövade den radikala helanderörel-
sens väg förändrades hans perspektiv dramatiskt. Lidandet betraktades 
nu som ett hinder som med Guds hjälp skulle besegras. Det nyevang-
eliska perspektivet övergavs inte helt, men generellt dominerade helan-
derörelsens perspektiv. Det avspeglas inte minst i de bibelverser han 
dagligen citerade. Dessa gav uttryck för en vädjan till Gud att befria 
honom från sjukdomen, eller uppmaningar till honom själv att tro på 
Gud och inte tvivla.76 

Gustafson tolkade fortfarande sina kroppsliga plågor teologiskt, men 
nu skulle lidandet besegras och göras om intet. Det fanns inte utrymme 
för en positiv tolkning av lidandet, utan det var entydigt negativt. De 
dagar då helandet kändes långt borta var också själsligt mörka: »Är 
mycket klen. I mörker och nöd. Frestas af Djäfvulen till tvifvel om Guds 
vilja och nåd till att hjälpa.«77 Nästa dag, när humöret var bättre, kom 
trösten helt från »löftesordet« om det förväntade, framtida helandet: 

»Allt hvad I bedjen tron att I fån det, så skall det ske eder.« Är något 
kryare. Sett upp till Herren hvarifrån hjälpen kommer och gläder mig i 
tron på Hans löftesord. O, Herre jag tror, föröka mig tron!78 

73 För Rosenius syn på lidandet, se Sjögren 1953, s 156–163; Lindholm 1972, s 23, 109; 
Selander 1980, s 141; Rosenius 1897, s 320f, 395–398.

74 Bolander 1954, s 132; Selander 1980, s 141. 

75 Selander 1980, s 141. Jfr dock Gustafson 1895, s 39.

76 Exempelvis »Om du trodde skulle du få se Guds härlighet«. Dagbok 1883, 4.2.1883, 
F5:8, HFA, ACÖ. Se även 21.2.1883, 22.2.1883, 23.2.1883, 16.3.1883. För exempel på väd-
janden, se Dagbok 1883, 10.2.1883, F5:8, HFA, ACÖ: »O Gud jag hoppas på Dig låt mig 
ej på skam komma.« Se även 6.2.1883, 9.2.1883, 11.2.1883, 12.3.1883. Se även den längre 
noteringen den 10 mars: »Nu är bönhörelsen för dörren och hvarför skulle vi ej vänta svar 
å våra böner då bibeln är full af löften om bönhörelse. Dröjer Han, gör Han det alltid för 
att få tilldela oss någon välsignelse jämte det vi bedet […]«. 

77 Dagbok 1883, 31.1.1883, F5:8, HFA, ACÖ. 

78 Dagbok 1883, 1.2.1883, F5:8, HFA, ACÖ.
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När Gustafson efter tre veckor i Örebro lämnade staden, och Mård, för 
att flytta hem till Kräcklinge fick det nyevangeliska perspektivet återigen 
visst utrymme. I dagboken återkommer verser som »Alla Herrens vägar 
äro nåd och sanning«, och »När jag Dig hafver frågar jag efter himmel 
och jord intet.«79 Generellt dominerade emellertid helanderörelsens 
negativa syn på lidandet under det första halvåret år 1883. 

Åter till nyevangelismen – och vidare

När Gustafson i juli 1883 återvände till läkarvården, innebar det att han 
övergav det experiment som han och Mård inlett ett halvår tidigare. De 
dagliga anteckningarna upphörde nu, men återupptogs igen i december. 
Här dominerar det nyevangeliska perspektivet. Gustafson betraktade nu 
åter lidandet som något positivt och som uttryck för gudomlig vägled-
ning och fostran. Den 6 december heter det exempelvis »Förakta ej Her-
rens aga och var ej otålig då han tuktar« och dagen efter »Den Herren 
älskar agar Han och håller honom kär som egen son«.80 

Gustafson har härmed fullbordat cirkeln: från nyevangelismens posi-
tiva syn på lidandet som vägledning, via helanderörelsens syn på lidandet 
som något negativt att övervinna, och tillbaka igen. Men att han åter-
vände till utgångspunkten innebar inte att han stannade där. Utifrån 
denna nyevangeliska position bearbetade och fördjupade han sin teologi 
kring lidandet. Denna process är temat för fortsättningen av denna del. 

Huvuddragen i förkunnelsen om lidandet

Gustafsons negativa människosyn spelade en avgörande roll för den 
framträdande roll han gav lidandet.81 Lidandet ansågs nödvändigt på 
grund av människans ondska. Det finns nämligen, menade han, ett in-
byggt motstånd mot livet i Gud hos människan. Trons väg är »onatur-
lig« och »emot naturen« för människan.82 På grund av denna motvilja 
måste Gud vända människan från hennes självupptagenhet och kärlek 
till »världen«. Detta sker genom lidandet. I en av sina första publicerade 
texter, från år 1887, skrev han: 

79 Dagbok 1883, 1.3.1883, 3.5.1883, F5:8, HFA, ACÖ; se även 27.2.1883, 2.3.1883, 3.3.1883, 
4.3.1883, 9.3.1883, 6.4.1883, 7.6.1883. 

80 Dagbok 1883, 6.12.1883, 7.12.1883, F5:8, HFA, ACÖ; se även 16.12.1883, 18.12.1883, 
20.12.1883. 

81 För Gustafsons negativa människosyn, se ovan kap. 3, s 90–92 och kap. 4, s 112–115.

82 Gustafson 1895, s 10; Gustafson 1900a s 16; Gustafson 1900b, s 14ff.



· 142 ·

Wår dyre Fader skonar oss gerna, men han blir, som sagdt, ofta twingad 
att gissla den wanartige sonen. Hans gränslösa kärlek will genom att be-
röfwa oss alla jordiska fröjder sjelf blifwa wår öfwerflödande sällhet.83 

Lidandet förändrar människans perspektiv: »sorgens natt fördunkla 
jordens småting«, men i mörkret lyser de himmelska stjärnorna desto 
klarare.84 När den osynliga världens härlighet blir synlig »akta vi denna 
tidens lidande för intet«. 85 I lidandets öken, bortom världens distraktio-
ner, vinner Gud människans fulla uppmärksamhet, och slutligen också 
hennes odelade kärlek: 

Han borttager allt, som delar vår uppmärksamhet, och han lockar den 
älskade ut i öknen (Os. 2) [Hos. 2], på det att vårt öra ej må uppfånga det 
minsta ljud af denna verlden eller vårt hjärta delas af skilda intressen.86

Den grundläggande strukturen i Gustafsons lidandesteologi är följande: 
Gud söker gemenskap med människan, men tvingas på grund av hennes 
ovillighet att dra människan till sig med lidandet som redskap. Från den-
na utgångspunkt utvecklar Gustafson temat lidande i sin spiritualitet. 

det fördjupande lidandet

Öknen är ett centralt och mångtydigt begrepp i de bibliska texterna. 
Det är en plats associerad med såväl svårigheter som välsignelser. För 
hebréerna gick vägen ut ur slaveriet i Egypten och till det förlovade 
landet genom öknen. I öknen mötte de svårigheter men vandrade också 
tillsammans med Gud. I Nya testamentet återfinns berättelsen om hur 
Jesus gick ut i öknen och både kämpade med djävulen och betjänades av 
änglar.87 Öknen var också ett viktigt begrepp i Gustafsons förkunnelse, 
men hans användning av det skiftade under åren. Genom att studera 
dessa skillnader är det möjligt att få en bild av hur hans förkunnelse när 
det gäller lidandet förändrades över tid. 

Begreppet »öken« förekommer mer frekvent i den senare delen av 
Gustafson produktion än i den tidiga. En närmare läsning visar på tre 
olika användningar av ordet: öknen som lidande, välsignelser trots ök-
nens lidanden och slutligen välsignelser genom öknens lidande. Det 

83 SP 15 (1887), nr 45, s 1. Se även Gustafson 1900a, s 13. 

84 Gustafson 1900a, s 12, 28. 

85 Gustafson 1900a, s 28. Kurs. i original. 

86 Gustafson 1900a, s 14f; se även Gustafson 1900b, s 7. 

87 Matt. 4:1–11; Mark. 1:12–13; Luk. 4:1–13. 
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finns också en kronologisk förskjutning över tid, från det första perspek-
tivet, via det andra och mot det tredje.

I Dofva klockljud baserad på artiklar från år 1889, »Jag fann honom icke« 
från år 1890 och Högtidliga varningsord från år 1892 återfinns få referenser 
till öknen.88 I sångboken Betlehemsstjernan från år 1886 används det en 
gång, och då negativt, med hänsyftning på jordelivets umbäranden.89 
I 1880-talets privata anteckningar dominerar på samma sätt en bild av 
öknen antingen som ett lidande att passera på vägen till himmelen, el-
ler möjligen som en plats där Gud mot alla odds kan uppenbara sig.90 
Den mest förekommande användningen är med andra ord den första, 
öknen som lidande, med några inslag av den andra: välsignelser trots 
öknens lidande. 

En bit in på 1890-talet började Gustafson i allt högre utsträckning 
beskriva öknen som en plats för en särskild uppenbarelse, det vill säga 
den tredje användningen. Fortfarande representerade öknen lidande, 
men just genom lidandet blir öknen platsen för en uppenbarelse som 
inte är möjlig någon annanstans. Användningen av bibliska metaforer 
som öknens manna, fördolda källor i öknen och öknens himlastege finns 
i tidiga texter och förebådar denna tolkning.91 Han blev dock med tiden 
allt mer explicit, och utvecklade under 1890-talet bilden av öknen som 
en plats där Gud uppenbarar sig i och genom lidandet. Öknen fick nu 
en exklusiv karaktär: här ansågs det möjligt att göra andliga erfarenhe-
ter som annars inte var åtkomliga. Öknen är inte bara en plats där Gud 
kan uppenbara sig, utan en plats där Gud alltid uppenbarar sig: »Då vi 
vända ryggen till denna verldens förtrollning och vända vårt ansigte mot 
öknen, få vi se Guds härlighet.«92 

88 Se dock Gustafson 1890, s 28. Gustafson 1892a, s 13, 15, 28. Det är intressant att notera 
att redan från början är antalet förekomster av begreppet öken stigande. Från noll referen-
ser i det äldsta materialet, till en 1890 och tre 1892. För ursprunget till Dofva klockljud, se 
SP 17 (1889), s 198, 202. 

89 Gustafson 1886, s 103: »De som ej tillhöra natten / Warda ledda af hans hand / genom 
öknar öfver vatten / Hemåt till vår Faders land.« 

90 Jfr Sånghäfte 1885, »Samme Jesus«, F5:8, HFA, ACÖ. Versen med denna rad flyt-
tades dock i den publicerade versionen till sången »Jesus kommer snart« som citerade i 
föregåendes not; jfr Gustafson 1886, s 48 och s 102. Öknen som en plats där Gud trots allt 
kan uppenbara sig syns i formuleringen »Samme Jesus dukar ännu midt i öknen samma 
bord«. Sånghäfte 1885, »Lys du morgonstjärna klara«, F5:8, HFA, ACÖ. 

91 Se SP 18 (1888), nr 36, s 1 för »manna« och »fördolda källor«; SP 21 (1891), s 207 för 
himlastege. 

92 TS 6 (1895), s 4. Jfr Manus Evighetsljus 1, »Det ljusnar väl igen«, F5:8, HFA, ACÖ: 
»Ty kungsvägen som går upp till den allsmäktiges tron tillhör de lidande på jorden o alla 
trängda Guds barn.« För ytterligare exempel, se TS 4 (1893), s 106; Gustafson 1900a, s 
12.
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Knuten till detta var föreställningen om öknen och lidandet som en 
skola för den kristne. Detta hörde samman med Gustafsons betoning av 
behovet av fördjupning – mer Francke än Zinzendorf – vilket berördes 
i kapitel 3 och kommer att få mer utrymme i nästa kapitel. Här kan 
konstateras att Gustafson uppfattade lidandet som en väg till en sådan 
fördjupning, ja ibland som den enda vägen till fördjupning.93 Mose, som 
vallade Jetros får i öknen i fyrtio år, och Elia, som gömde sig vid bäcken 
Kerit, var Gustafsons främsta exempel på denna skolning i lidandets 
öken.94 Han talade om det som »Korsets skola«,95 »Andens skola«,96 
»Sorgens skola«97 och »Nödens skola«.98 Dessa metaforer förenar två 
viktiga delar av hans förkunnelse: för det första att den kristne inte är 
färdig i och med omvändelsen utan behöver genomgå en process av 
fostran, och för det andra att denna fostran sker genom lidande. 

det sakramentala lidandet

Gustafsons syn på öknen som en särskild plats för Guds uppenbarelse 
uttrycks ibland genom en sakramental syn på lidandet. Med sakrament 
avses här något som på ett objektivt sätt förmedlar Guds närvaro. Den 
sakramentala synen på lidandet kommer till uttryck hos Gustafson i 
övertygelsen om att Gud alltid på ett särskilt sätt är närvarande hos en 
lidande kristen. 

Detta perspektiv tog form genom en glidning från formuleringar som 
»Det gifves ingen helgelse utan smärta«,99 till dem av typen »Öknen 
har alltid sin himlastege«.100 Det vill säga från att lidandet beskrevs som 
nödvändigt för en djupare gemenskap med Gud, till att lidandet i sig 
ansågs ge denna djupare gemenskap: »Och hvarhelst vi se lidande Guds 
barn, der veta vi, att Herren bor.«101 Vid ett tillfälle tog Gustafson själv 

93 Gustafson 1898b, s 26: »Det gifves ingen helgelse utan smärta.« 

94 Gustafson talar om Mose som fostrad i öknen redan år 1892, se Gustafson 1892a, s 13. 
Se även Gustafson 1900a, s 15–20 för en utläggning som inkluderar både Mose och Elia. 

95 Gustafson 1892a, s 18; Gustafson 1898b, s 72. 

96 Gustafson 1892a, s 18; Gustafson 1898b, s 57, 90.

97 Gustafson 1898b, s 135; Gustafson 1900a, s 33. 

98 Gustafson 1898b, s 95. 

99 Gustafson 1898b, s 26; TS 11 (1900), s 18. Se även Gustafsons berömda psalm »Ett 
stilla barnahjärta« (ursprungligen publicerad som »Offerdagen«) som innehåller orden 
»Det går ej utan smärta /att bli så genomfrälst«; Gustafson 1892b, s 253. 

100 Gustafson 1898a, s 37. Se även TS 6 (1895), s 19: »Hvarje lidande har sitt Patmos« 
eller Manus Evighetsljus 1, »Det ljusnar väl igen«, F5:8, HFA, ACÖ: »Hvarje bedjande 
kristen skall få erfara att hvarje Getsemane har sin ängel.« 

101 Gustafson 1900a, s 49. 
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upp denna sakramentala tendens i sin förkunnelse, i syfte att varna för 
att driva den för långt. Det intressanta är dock att han i denna varning 
knöt an till Luthers syn på dopet, som är tveklöst sakramental. Relatio-
nen mellan lidandet och Guds närvaro liknades vid relationen mellan 
vattnet och Anden i den lutherska dopsynen: 

Men såsom Luther säger om dopet: »vattnet verkar det visserligen icke«, 
så kunna vi säga om lidandet: Ingen blir heligare derför att han lider. 
Wåra pröfningar måste såsom medel o tjänare bringas under mästarens 
hand. […] Om Herren får helga lidandet bringas vi närmare målet.102

Lidandet fungerar således sakramentalt enligt Gustafson, det vill säga 
»i, med och under« lidandet förmedlas Guds nåd och närvaro på ett 
objektivt sätt till den kristne. 

det livgivande lidandet

I föregående kapitel konstaterades att Gustafson menade att den som 
ville ägna sig åt religiös verksamhet först måste bli helgad. Eftersom 
helgelsen sker i och genom lidande, kopplades också lidandet och den 
religiösa verksamheten samman i Gustafsons förkunnelse. Bibliskt an-
knyter detta perspektiv till Jesu ord om vetekornets lag, en bild som 
Gustafson använde för att beskriva hur det egna jagets död kan vara 
livgivande för andra.103 En annan bild hämtar Gustafson från konsten: 

»Sjunger hon bra?« frågade en man, som skulle uppfostra en opera-
sångerska. »Förträffligt«, ljöd svaret, »men skulle jag föra henne till 
fullkomlighet, skulle jag först krossa hennes hjerta.« »Den som aldrig 
blifvit bruten genom någon sorg, kan ej slå an de finaste strängarna i 
det menskliga lifvet.« Hvad majsnön är för tidig vår och regnskuren för 
den torra jorden, det är känbara förluster och genomgripande smärta för 
Guds barn. De bidraga att göra det kristliga lifvet mera fruktbärande.104

Lidandet har två funktioner för den som ägnar sig åt religiös verksam-
het. Till att börja med blir den som dött från sig själv en ideal predikant 

102 Anteckningsbok 1897, »Öfver djupen till höjden«, F5:8, HFA, ACÖ. Kurs. i original. 
Här citerar Gustafson Luthers lilla katekes. Ett liknande resonemang, dock utan referen-
sen till Luther, finns i TS 9 (1898), s 467.

103 Orden om vetekornet som måste dö för att ge liv återfinns i Joh. 12:24. För bilden 
hos Gustafson, se t.ex. Gustafson 1898b, s 70–72, 148; Gustafson 1900a, s 43f; Gustafson 
1900b, s 8.

104 Gustafson 1900a, s 42; se även TS 5 (1894), s 148. För liknande bilder, se TS 9 (1898), 
s 466; Gustafson 1900a, s 41.
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eftersom han eller hon inte längre försöker arbeta »i egen kraft«, utan 
i stället ger rum åt Guds kraft.105 Men genom lidandet utvecklas också 
vissa kvaliteter som är nödvändiga i den religiösa verksamheten. Fram-
för allt medkänslan som inte bara predikanten utan också, och kanske i 
synnerhet, själasörjaren behöver ha: »Will du hafva ledning och tröst, 
gå aldrig till dem, som ingen nöd har genomgått, utan gå till dem som 
hafva lidit under många pröfningar […]«.106 

lidandet och människans litenhet

Som konstaterats ovan var ett syfte med lidandet att människan ska upp-
höra att förlita sig på sig själv och sin egen förmåga: »Wi bringas genom 
trångmål o nederlag till förtviflan om oss själfva o till full öfverlåtelse.«107 

Gustafson beskrev det lidande den troende drabbas av som ett moln. 
Molnet symboliserade det mörker som människan upplever i samband 
med lidandet, men bilden knöt samtidigt an till bibelberättelser som 
talar om Guds närvaro just som ett moln: exodusberättelsens molnstod 
i öknen (2 Mos. 12:21), molnet som omgärdar berget när Mose går upp 
för att motta lagens tavlor (2 Mos. 19) och molnskyn vid invigningen 
av tabernaklet (2 Mos. 40:34) och templet (1 Kung. 8:10).108 Gud är i 
molnet men människan inser inte det. I stället frustreras hon över att 
molnet skymmer sikten för henne. Hon kan inte gå framåt, utan måste 
stanna upp. På detta sätt använde Gustafson bilden för att betona att 
lidandet innebär att människan måste stå stilla. Bilden knyter an till det 
kvietistiska temat i hans teologi, det vill säga betoningen av att vara stilla 
och låta Gud verka.109

I lidandet påminns människan om sin litenhet, vilket tjänar till att 
krossa henne.110 Genom lidandet dör människan bort från sitt ego och 

105 Gustafson 1900b, s 8f: »Säden kan ej för alltid bevaras på magasinet, utan måste för-
nyas genom döden. Och vi måste alltid omföra Jesu död, på det att Jesu lif må uppenbaras 
i vårt dödliga kött. […] Det må finnas höjder, som aldrig skymmas af moln […] men 
hvar och en, som skall pånyttföda andra måste dö; ett lif som skall nära andra, måste ma-
las, likasom hvete krossas mellan stenarne.« Se även TS 5 (1894), s 149; Gustafson 1898b, 
s 57, 71f, 148f; Gustafson 1900a, s 44.

106 Anteckningsbok 1898, »Herren är omkring sitt folk«, F5:8, HFA, ACÖ. Se även TS 
11 (1900), s 20.

107 Anteckningsbok 1897, »Öfver djupet till höjden«, F5:8, HFA, ACÖ. Kurs. i original. 

108 Gustafson 1900a, exempelvis s 14, 49, 59. 

109 »Trons väg är så emot naturen, att Faraos träldom var drägligare för Israels barn, och 
likväl kostade vägen ingen annan försakelse än att stå stilla. 2 Mos. 14: 14. / Herren leder 
somliga af sina barn genom ett moln. Akta på Herrens ledning i molnet!« Gustafson 
1900a, s 16f; se även s 18.

110 Gustafson 1892b, s 149; Anteckningsbok 1896c, »Tron på Gud«, F5:8, HFA, ACÖ; 
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sin självtillit. I en utläggning av en av patriarkberättelserna talade Gus-
tafson om hur Gud genom motgångar och lidanden förvandlar Jakob 
från en slug yngling med en karaktär lämplig för att bli en »präktig 
affärsman« till en »furstlig ande«.111 Med en bild från Jes. 41:14–15 
beskrivs samma process som att Gud först gör Jakob till en »mask« för 
att därefter kunna förvandla honom till en »tröskvagn«.112 

människan i mötet med lidandet

I sin sång »Tig stilla!« beskrev Gustafson hur människan idealt bor-
de möta lidandet. Den bakomliggande bibelberättelsen är den om hur 
Arons söner dödas efter att ha burit fram »främmande eld« till altaret: 

Som Aron stilla tiger
Vid Herrens hårda slag
Och sig på nytt inviger
Att vörda Herrens lag,
Så skall du, o mitt hjärta, 
I vördnad för hans bud
Också uti din smärta
Tillbedja Herren Gud.113 

Denna stoiska hållning står inte i motsats till att lidandet innebär en 
faktisk smärta, vilken också ska bejakas. Om lidandet ska ha någon fost-
rande effekt måste det ju vara kännbart: »kornåkerns brännande inne-
bär förlust. Förlusten är känbar. Nöden är verklig.«114 Gustafson vill 
inte romantisera lidandet.115

Den paradoxala kombinationen av verklig smärta och förnöjsamhet 
fångade Gustafson i uttrycket att »le genom tårar«.116 Den som ler 

Gustafson 1898b, s 49, 57, 70.

111 Gustafson 1898b, s 44–52. För ytterligare exempel, se Gustafson 1900a, s 38. 

112 Gustafson 1900a, s 38; TS 7 (1896), s 162; se även Gustafson 1898b, s 47, 48, 132, 
136. Det åsyftade bibelsammanhanget lyder »Så frukta nu icke, du mask Jakob, du Israels 
lilla hop. Jag hjälper dig, säger Herren; din förlossare är Israels Gud. Se, jag gör dig till en 
tröskvagn, ny och med skarpa taggar, så att du skall söndertröska berg och krossa dem till 
stoft och göra höjder likt agnar.« 

113 Gustafson 1892b, s 255. Denna vers kommer senare att ingå i sången »Offerdagen«, 
även känd som »Ett stilla barnahjärta«. För berättelsen om Aron och hans söner,  
se 3 Mos. 10:1–4.

114 Gustafson 1900a, s 24. 

115 Till evangelisten Fagerstedt skriver han i denna anda: »Lidandet är verkligt i den 
kärlek som offrar sig, och evangelisten kan intet annat än att dö för Jesus.« E. Gustafson 
till A. Fagerstedt 22.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

116 Gustafson 1886, s 50 (nr 35); Gustafson 1892b, s 27; Gustafson 1898b, s 128. 
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genom tårar upplever en verklig, sargande smärta men är samtidigt 
tryggt förvissad om att Gud ändå är nära. Att le utan tårar, i överdri-
ven stoicism, var inte eftersträvansvärt utan snarare ett tecken på ytlig 
förhärdelse: 

Enligt någras uppfattning, skulle det vara ett tecken till en framskriden 
erfarenhet, att man är »osårbar« eller känslolös för allt och ropar: »Hal-
leluja!« mot hvarje pröfning. Ett barnahjärta beröres dock lätt af både 
fröjd och sorg.117 

En stilla, värdig gråt var att föredra; en som visade att hjärtat fortfarande 
var mjukt och känsligt, samtidigt som känslolivet ändå var under kon-
troll. Lidandet är reellt, vilket är en källa till tårar. Samtidigt förmedlar 
det Guds närvaro – därav leendet. 

Gud och ondskan

Som konstaterades i kapitel 3 omfamnade Gustafson ett slags prede-
stinationslära. Gud styr världens gång, även om det finns utrymme för 
människan att motsätta sig Guds vilja. Detta innebär att även lidan-
det ytterst kommer från Gud, åtminstone det lidande som drabbar den 
kristne. För Gustafson var detta perspektiv en förutsättning för att lidan-
det skulle kunna tas emot som en gåva. Lidandets gudomliga ursprung 
innebar en trygghet, eftersom det garanterade att prövningen fick ett 
gott slut: »Allt har gått igenom hans hand, allt är vägt på hans hjerta och 
innan pröfningen började, hade han utgången i sin hand.«118 Djävulen 
har egentligen ingen makt över den troende, utan kontrolleras av Gud 
och står i Guds tjänst. I Evighetsljus på mörka moln heter det: 

Till och med djefvulen måste tjena såsom handtlangare i den store läka-
rens apotek, bereda nyttiga pulfver och helsobringande mixturer åt Guds 
barn. Onda menniskor äro den gode herdens vallhundar, som drifva Guds 
barn närmare Gud. Och under flykten skyddar han dem med sin käpp 
och staf.119

117 Anteckningsbok 1896b, »Mitt första arbete…«, F5:8, HFA, ACÖ. Se även Gustafson 
1900a, s 40f; Anteckningsbok 1897, »Öfver djupet till höjden«, F5:8, HFA, ACÖ. 

118 TS 6 (1895), s 18. Kurs. i original. Se även Gustafson 1900a, s 75; TS 3 (1892), s 305f. 
Jfr Gustafson 1898b, s 148f: »Men lidandet är ej som det omätliga hafvet, utan en kalk, 
som är afmätt och välsignad af Herren.« 

119 Gustafson 1900a, s 64; se även TS 4 (1893), s 19. 
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Att Gud ansågs vara lidandets upphov innebar inte att sjukdom och 
motgångar tolkades som gudomliga straff. Lidandet sågs som ett uttryck 
för Guds kärlek och omsorg.120	

Den personliga kampen i texterna

Gustafsons utläggningar av lidandet var inte bara knutna till hans eget, 
personliga lidande utan reflekterade även hans roll som själasörjare och 
det lidande han härigenom mötte. Likväl innebar hans sjukdom en sär-
skild brottning för honom. 

Samtidigt som Gustafson talade om möjligheten till frid och förnöj-
samhet i lidandet, fanns också stunder då han tycktes ha svårare att finna 
mening i det som drabbat honom. I en tidig sång på temat lidande heter 
det: »Uti den dystra dimma / Jag sade: ’Han är hård.’«121 Han stannade 
aldrig vid denna tolkning som förklarade lidandet med Guds hårdhet, 
men formuleringen visar att tanken åtminstone föresvävat honom. 

Gustafsons huvudsakliga schema ställde honom inför ett dilemma. 
Om meningen med lidandet låg i att det fostrade den troende till en allt 
större helighet, borde inte lidandet då avta när heligheten hos en män-
niska tilltar?122 Själv upplevde han verkligen att lidandet förde honom 
närmare Gud, men trots denna erfarenhet avtog det inte. Hur många 
års lidande skulle han själv behöva utstå innan han så att säga var färdig? 
Tio, femton, tjugo år? Eftersom lidandet inte lämnade honom blev det 
med tiden nödvändigt med andra förklaringsmodeller vid sidan om 
tolkningen av lidandet som fostran. 

I En konungs brud (1898) talade Gustafson med utgångspunkt i de gam-
maltestamentliga gestalterna Jakobs, Abrahams och Josefs liv om tre olika 
slags lidande. Jakob representerar den människa som lider till följd av »sin 

120 Straffperspektivet förekommer dock, även om det är mycket ovanligt. Se Anteck-
ningsbok 1894, »Dagbok«, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1895, s 39. 

121 Sånghäfte 1885, »Ebr. 12:11«, F5:8, HFA, ACÖ. Se även Gustafson 1892b, s 24. I en 
artikel i Trons Segrar ställer han till och med frågan – som naturligtvis får ett »nej« till 
svar, men som likväl ställs – »Leker han med oss?« TS11 (1900), s 338. Jfr även TS 11 
(1900), s 19f. 

122 Gustafson talar aldrig om ett sådant samband i positiv mening, men beskriver nega-
tivt att lidandet kan vara ett resultat av brist på helighet: »Men om vi från början gåfve 
akt på Herrens Ande skulle vi undvika många våldsamma operationer som vår själfviskhet 
göra till en nödvändighet.« Dagbok 1894, 10.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. Han använder 
också formuleringar som tyder på att lidandet är en passage att genomgå, och något 
som övergår när fostran nått sin fullbordan: »Den som han till ära vill upphöja, / Måste 
grundligt förödmjukas först«. TS 2 (1891), s 186; se även SP 17 (1889), s 214. Det är också 
till följd av »sin naturs svaghet« som patriarken Jakob måste genomgå fostrande lidande, 
och när han till slut når målet för sitt danande tycks motgångarna upphöra. 
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naturs svaghet«. När han till slut nått målet för sin fostran tycks också 
motgångarna upphöra.123 Jakobs lidande var mänskligt, skriver han, medan 
Abrahams däremot var »af andlig natur« – han var helig, men lidandet 
fortgick eftersom Gud hade »utomordentligt höga syften« med honom.124 
Det var dock Josefs lidande som Gustafson tydligast identifierade sig med.125 
Josef led inte för sig själv utan för andra, och »Denna lidandeshistoria 
upprepas än i dag hos dem, hvilka Herren utkorar till broderfurstar«.126 
På detta sätt talade han också om sig själv i ett brev 1895: 

Ty den tanken har slagit rot i min själ, att Herren vill fostra mig för de 
lidande på jorden. Intet annat än min ovärdighet kan avhålla mig från att 
bedja om den nåden att bära hans törnekrona: Krönt med andras sorger.127 

Rollen som själasörjare gav mening åt Gustafsons eget lidande, eftersom 
det hjälpte honom att utveckla dygder nödvändiga för själasörjaren.128 

Ett annat tema som Gustafson utvecklade hade att göra med hans 
liv som ett tecken, ett livsöde som var omöjligt att förstå om man inte 
räknade med Guds omsorg: »Ingen människa anar, vad jag haft att 
genomgå, men vad världen kan se, det är, att jag är bevarad och vill leva 
som en kristen. Och detta har Gud gjort.«129 I Evighetsljus på mörka moln 
(1900) ges han i anknytning till denna tematik också en tolkning av 
heliga människors till synes för tidiga frånfälle; en passage som kan läsas 
som en indirekt bearbetning av hans egen förestående död: 

När Herren afslutat sina verk, insätter han dem ofta i lönrum till Lam-
mets bröllop. Förr än någon menniska hunnit göra sig ett omdöme, tager 
han hem sina pröfvade barn, lemnande, så att säga, lerskärfvan till åskåd-
ningsmateriel för »hugsvalarnas« undervisning. Men öfver dessa helgon 
hvilar en allvarlig tystnad. Herren tog dem bort, att ingen menniskas an-
dedrägt skulle fördunkla deras härlighet. Frid öfver deras stoft!130	

123 Gustafson 1898b, s 44–52. 

124 Gustafson 1898b, s 59. 

125 Bergdahl iakttar detta, men utvecklar det inte närmare. Se Bergdahl 2002, s 82 n. 125. 
För utläggningen om Josefs lidande, se Gustafson 1898b, s 66–72. 

126 Gustafson 1898b, s 68. 

127 Abrahamsson 1985 (1948), s 145. Brevet är från år 1895 och finns tyvärr inte bevarat. 
Se även E. Gustafson till A. Fagerstedt 22.2.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

128 »Den som aldrig blifvit bruten genom sorg, är ingen broderfurste i nöden. Han 
saknar det modershjärta och den finkänslighet som sjuka, lidande, svaga, lefnadströtta, 
missförstådda och ensamma hjärtan behöfva. Har svärdet gått igenom din egen själ, då har 
du också blödande hjärta.« Gustafson 1898b, s 70f. Se nedan, kap. 11, s 287.

129 Abrahamsson 1985 (1948), s 143. Brevet är från år 1893 och finns tyvärr inte bevarat. 

130 Gustafson 1900a, s 59f.
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Lidande och modernitet

Charles Taylor menar att aversionen mot lidande är ett av modernite-
tens mest framträdande kännetecken.131 När tron på en yttre, menings-
skapande kosmisk ordning kollapsade och ersattes av en ideologi där 
människans välfärd här och nu stod i centrum, fanns inte längre någon 
möjlighet att se lidandet som meningsfullt.132 Lidandet blev något abso-
lut ont när det inte längre kunde kopplas till andliga välsignelser bortom 
den kroppsliga smärtan, eller till himmelska belöningar bortom jordiska 
umbäranden.133 En renodlat negativ attityd till lidandet växte enligt Tay-
lor fram i de radikala grenarna av upplysningen, och spred sig sedan i den 
kulturen i väst som helhet, inklusive kyrkor och samfund.134	

Förutom ideologiska förändringar pekar James Turner även på be-
tydelsen av de tekniska framstegen under 1800-talet. När människan 
lärde sig att lindra smärta genom en effektivare sjukvård, ledde det till 
att föreställningen om att lidande och sjukdom var ett öde att finna 
sig i ifrågasattes. Den moderna människan ser sig inte som underställd 
naturen, utan anser sig kunna kontrollera och besegra den med hjälp av 
vetenskapen.135 Som ovan noterats hade Gustafson frekventa kontakter 
med den moderna läkarvetenskapen, och under hans livstid expande-
rade och moderniserades denna sektor också i hans närområde. 

Den moderna synen på lidande

Turner menar att det under 1800-talet spreds en uppfattning om att 
lidandet inte bara var ett socialt ont som skulle bekämpas utan även ett 

131 Taylor 1989, s 11–14, 495. I A Secular Age konstaterar Taylor att alla mänskliga kulturer 
utom den moderna, västerländska har funnit någon form av mening i lidande, Taylor 
2007, s 653. 

132 Taylor 1989, s 411, 496. Taylor beskriver även detta som ett resultat av en modern 
uppskattning av det vardagliga livet, se t.ex. s 394f: »the significance of ordinary life and the 
ideal of universal benevolence. The first has made the issues of life itself and the avoidance of suffering 
of supreme importance; the second imposes the obligation to secure them universally.« Se även s 305, 
495, samt Taylor 2007, s 369f, 649f.

133 Jfr Ariès 1974, där tendensen att gömma undan döden i det moderna, västerländska 
samhället bland annat tolkas som en vilja att dölja allt som hotar samhällets raison d’être, 
nämligen lycka. Enligt Ariès har denna attityd likheter och beröringspunkter med det 
tänkande som präglade den franska upplysningen; Ariès 1974, s 87–94.

134 Taylor 1989, s 318, 321ff. För John Wesleys ambivalenta förhållande till lidande, se 
Mack 2008, s 178–182, 210.

135 Turner 1980, s 80f; jfr Turner 1987 (1985), s 89 för ett mer ideologiskt perspektiv. 
Även Glucklich knyter den förändrade inställningen till smärta och lidande i västvärl-
den till utvecklingen av smärtstillande preparat inom sjukvården, se Glucklich 2001, s 
179–205, särskilt s 179, 195, 201. 
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moraliskt problem. Anklagelsen riktades mot Gud: hur kunde en alls-
mäktig Gud välja att skapa en värld så full av smärta? Charles Darwins 
(1809–1882) evolutionsteori ansågs visa att smärta inte var en bipro-
dukt av systemet, utan snarare själva grunden för tillvaron genom den 
hänsynslösa kampen för överlevnad. Guds godhet och världens lidande 
framstod som en olöslig moralisk konflikt, och många upplevde ateis-
men som en befrielse ur denna knipa.136 

Gustafson var medveten om samtidsmänniskans svårigheter att för-
ena tron på Gud med förekomsten av lidande. I en artikel i Trons Segrar 
år 1898 skrev han: »Om Job icke hade haft en så djup andlig erfaren-
het, skulle lidandet hafva gjort honom till fritänkare.«137 Längre fram i 
samma artikel kontrasterade han samtidens sensibilitet med äldre tiders. 
Han ironiserar över den moderna, »upplysta« människans förakt för 
det förgångna och antyder att äldre tiders ljusa syn på döden vore att 
föredra framför den moderna synen på döden som en fiende: 

»Men döden är i alla fall en fiende«, säger du. I gamla tiden trodde Guds 
barn att döden var en vän. De voro ej så upplysta som vi. Ja vi, som hafva 
större ljus i Guds ord, vi veta, att döden är en fiende! Välan! Det var väl 
icke första gången de heliga vunnit befordran genom sina fiender. Hvar-
för måla det ena benranglet efter det andra för en menniska, som håller 
på att uppgifva andan af förskräckelse för döden? Hafva de, som under 
gångna tidsåldrar välkomnat döden med strålande ansigten, varit mindre 
upplysta än vi, som öfverlemnat denna för tid och evighet så afgörande 
handling åt ett skelett och satt lien i ett benrangel? Godt! Jag förstår 
konstnärens mening. Gud välsigne honom för det allvar han väckt genom 
sin bild! Men tron ser döden i menniskosonens hand. Och om herden 
sjelf går med oss genom dödsskuggans dal, bör ingen tro, att vi redan 
förlorat sansen, om vi sträcka ut handen mot glädjebägaren. 

Bröder, jag vill att vi skola se döden från den ljusa sidan!138

136 Turner 1987 (1985), s 204–207. Houghton menar att förekomsten av lidande var det 
främsta argumentet mot den kristna tron vid denna tid, Houghton 1985 (1957), s 60. Jfr 
även Ariès 1974, s 66ff där den typ av »hysterical mourning« som han menar kännetecknar 
1800-talet tolkas som en konsekvens av att moderna människor inte betraktar döden som 
en oundviklig och naturlig del av livet och därför har svårare att acceptera en närståendes 
död. 

137 TS 9 (1898), s 467. 

138 TS 9 (1898), s 468. Det som behandlas i denna text är alltså döden, vilken liksom 
lidandet kan sägas höra till tillvarons mörka sidor. Därför säger detta avsnitt också något 
om hur Gustafson uppfattar – och kritiserar – den moderna synen på lidandet. Textens 
målgrupp är den evangelikala väckelsens folk, och Gustafson fångar här rörelsens ambiva-
lens inför såväl samtiden som det förflutna. Väckelsen känner en skepsis inför samtiden, 
men har ingen egen historia bortom moderniteten att luta sig mot eller idealisera. 
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Philippe Ariès menar att döden i den förmoderna europeiska kulturen 
var tam och först i och med moderniteten kom att uppfattas som vild och 
hotfull.139 Gustafsons analys är likartad, och han förespråkade dessutom 
en återgång till det han själv uppfattade som ett förmodernt perspektiv. 

Gustafson var medveten om tendensen i delar av den evangelikala 
rörelsen att se lidandet som något entydigt negativt. Det finns de, skrev 
han i ett sammanhang, som tror att »en full öfverlåtelse åt Herren med 
ens befria dem ur all nöd«. Men vad dessa saknar är just insikten att 
lidandet faktiskt kan vara en positiv erfarenhet: efter genomgånget li-
dande »skola de djupt erkänna Guds godhet deri, att han just på den 
vägen bevarat dem sunda i tron«.140 Vid några tillfällen var Gustafson 
mer specifik i sin polemik, och kritiserade »en riktning […] som ordine-
rar glädje emot all sorg«. Detta påminner om den lära han omfamnade 
under tiden med Mård: att proklamera hälsa, triumf och tro trots att 
man lider och förtvivlar.141 

Helanderörelsens syn på sjukdom som ett problem att övervinna åter-
speglar det perspektiv som Taylor menar är det dominerande synsättet i 
moderniteten.142 Som moderna människor avfärdade helanderörelsens 
representanter tanken på att människan var underställd naturen. Man 
distanserade sig visserligen från moderniteten genom att be Gud om ett 
mirakel i stället för att vända sig till läkarvetenskapen, men samtidigt 
betraktades smärta på modernt vis som inkompatibelt med ett gott liv. 
Gustafsons betoning av lidandets positiva aspekter – att det ledde till 
andlig fördjupning, var ett tecken på Guds närvaro samt förberedde den 
troende för aktiv tjänst – innebar en mer grundläggande distansering 
från detta inslag i moderniteten. 

Släktskapet mellan den radikala helanderörelsen, inklusive Gustafson 
i början av år 1883, och moderniteten syns även på andra sätt. Enligt he-
landerörelsen fanns en direkt korrelation mellan tro och helande. Helan-
det förmedlades genom »behandling enligt Jakob«. Miraklet beskrevs 
med andra ord som tillgängligt genom en metod. Detta kan tolkas som 
en syntes mellan modernt och förmodernt. Å ena sidan utmanade tron 
på mirakler den moderna bilden av världen som stängd för gudomliga 
ingripanden. Å andra sidan ansågs detta mirakel kunna åstadkommas 

139 Ariès 1983 (1981), se t.ex. s 28, 602–614; jfr Ariès 1974, t.ex. s 2; Malmstedt 2007 
(2002), s 152–155.

140 Gustafson 1900a, s 14. 

141 Anteckningsbok 1897, »Öfver djupet till höjden«, F5:8, HFA, ACÖ; Se även Gustaf-
son 1900a, s 40. 

142 Jfr Curtis 2007, s 15ff. 
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med hjälp av en metod. Den direkta korrelationen tro–helande lämnar 
inget utrymme för mysteriet. Världen är en maskin, och den som trycker 
på rätt knappar får önskat resultat. 

Efter år 1883 gick Gustafson däremot motströms i dubbel mening 
eftersom han bejakade såväl möjligheten till helande som välsignelsen av 
lidandet. Men även detta perspektiv har beröringspunkter med moder-
niteten. Han utgår för det första från att Gud har en personlig omsorg 
om individen. För det andra ser han lidandet som meningsfullt genom 
att det befordrar helgelse. Lidandet var inte outgrundligt för Gustafson, 
det vill säga en del av livets villkor och ett uttryck för Guds mysterium. 
Även om outgrundlighetsperspektivet antyds i vissa texter, så fick det 
träda tillbaka för meningssökandet. I detta avseende syns moderna drag 
i Gustafsons syn på lidandet: lidandet måste ha en mening, och denna 
mening måste dessutom vara av personlig art. Han hade inte nöjt sig 
med det svar som ökeneremiten Antonios fick när han ställde frågan om 
lidandet: »ge akt på dig själv! Detta är Guds domslut, och det är inte till 
gagn för dig att veta något om dem.«143

Guds mysterium

Både Turner och Bebbington har konstaterat att 1800-talet var ett år-
hundrade då Gud i flera avseenden kom närmare människan. Det skedde 
genom att den juridiska bilden av Gud som domare tonades ner till 
förmån för den mer familjära föreställningen om Gud som Fader.144 
Dessutom ersattes, genom upplysningens koncept om rationalitet och 
den naturliga lagen, den mysteriösa Guden av en mer moralisk, en som 
i högre grad kunde famnas och accepteras av den moderna människans 
förnuft och känsla.145 En Gud som distribuerade lidande – här i världen, 
eller i livet efter detta – rimmade illa med den moderna synen på lidan-
det som något helt och hållet ont. När den föreställningen förkastades 
innebar det att Guds och människans moraliska horisont i högre grad 
ansågs sammanfalla. I och med detta trängdes det outgrundliga ut ur 
gudsbilden.146 

Hos Gustafson fanns en glidning mellan dessa föreställningar om 
Gud. Hans användning av ordet »underlig« är en nyckel till att förstå 

143 Ökenfädernas tänkespråk 1993, s 125.

144 Bebbington 2005, s 166–168.

145 Turner 1987 (1985), s 73ff, särskilt s 73, 79, 89f, 93f, 96–104. Jfr Bebbington 2005, s 
132f.

146 Turner 1987 (1985), s 87–90.
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dem. Under den period då han prövade helanderörelsens väg skrev han 
»nog är det underligt om Gud ej uppfyller sina löften«.147 Här för-
väntade han sig att Guds och hans eget perspektiv skulle sammanfalla; 
mysteriet är frånvarande i gudsbilden. Efter att Gustafson gått tillbaka 
till den nyevangeliska rörelsen publicerade han sången »I pröfningens 
tid«, som inleds med orden »Hur underlig är du i allt hvad du gör!«.148 
Sångens budskap är att Guds perspektiv är så oändligt mycket vidare 
än människans, varför det först är i evighetens ljus som människan kan 
förstå de vägar hon letts på. Här är Guds »underlighet« en fundamental 
del av gudsbilden.149 Det faktum att lidandet har sin källa hos Gud ger 
Gud en outgrundlig och mysteriös kvalitet.150 

I samband med att Gustafson gick från nyevangelism till helgelserö-
relse betonade han emellertid lidandets meningsfullhet och Guds kärlek 
starkare. Bilden av Gud som vredgad domare tonades ner till förmån 
för bilden av en kärleksfull förälder.151 Han lyfte också fram att Guds 
egenskaper var synliga i skapelsen: »Skulle Gud hafva nedlagt egenska-
per hos en moder, som han själf saknar?«152 Härigenom sammanfaller 
Guds och människans horisont. Hos helgelserörelsens Emil Gustafson 
återfinns en spänning mellan den outgrundlige Guden, som distribuerar 
lidande, och den Gud som är nära, genom både sin kärleksfulla vägled-
ning och uppenbarelsen i naturen. 

Rättighetstänkande

Till modernitetens antropocentriska världsbild hör ett framträdande 
rättighetsspråk. Uttryck för detta är USA:s självständighetsförklaring 
år 1776 och Frankrikes deklaration om medborgarens rättigheter år 

147 Dagbok 1883, 23.4.1883, F5:8, HFA, ACÖ. 

148 Gustafson 1886, s 119. Sången är även känd under titeln »Hur underlig«. Gustafson 
var inte ensam om att tala om Gud som underlig, jfr Waldenström 1891 (1863), s 59. 

149 I en postumt publicerad text återfinns samma perspektiv: »Min Gud har alltid varit 
underlig. Och den menskliga visheten har sällan förstått honom. Våra kloka beräkningar 
korsar han öfver, och, när vi falla ned midt i högen af rusade förhoppningar, ser han på oss 
med ett lugnt leende.« Gustafson 1900a, s 338. 

150 Turner, som studerat den amerikanska kontexten, hävdar att det på 1800-talet främst 
var katoliker, mystiker och sydstatare som slog vakt om Guds outgrundlighet; de två 
senare kategorierna torde vara de som ligger lantbrukaren och predikanten Gustafson 
närmast. Turner 1987 (1985), s 93. 

151 Gustafson polemiserar till och med direkt mot bilden av Gud som domare och lyfter i 
stället fram föräldrabilden, se Gustafson 1898b, s 94f; se även Gustafson 1898a, s 18ff; TS 
7 (1896), s 52. 

152 Gustafson 1898a, s 32, se även s 65, 69f, samt TS 9 (1898), s 441. 
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1789.153 Karin Johannisson har noterat att det från slutet av 1700-talet 
blev vanligt att tala om kroppslig hälsa som en rättighet.154 Detta var ett 
inte bara ett uttryck för optimism utan även en utsaga om människans 
centrala plats i världen. 

I ljuset av detta är det intressant att läsa Gustafsons mest direkta och 
explicita kritik av helanderörelsen: 

Till och med en kristlig erfarenhet kan göda själfviskheten, så att vi mena 
oss vara högt benådade och derigenom berättigade att ställa vissa ford-
ringar och kraf på Gud, i stället för att bedja: »Icke som jag, utan som du 
vill.« Och detta egensinne går ofta under namn af tro ibland Guds folk. 
Man tager Herrens ord i sin mun och ropar: »Du måste, du måste!« Det 
är dock fara värdt att en sådan tro dukar under i Asafs njurlidande. Ps. 73.

Det finns ett värdigare uttryck för den kristliga tron, och det är den 
undergifna tron, den tro som blifvit renad i pröfningens hetta.155

Här beskriver Gustafson en människa som i kraft av sin tro menade 
sig ha vissa rättigheter inför Gud och därför krävde att bli helad. En 
attityd som liknar den han själv stundtals uppvisade när han prövade 
helanderörelsens väg.156 Förlagan fanns till exempel hos Boardman, som 
Gustafson läste. Boardman skrev att helanderörelsen bestod av dem som 
funnit att »löftet om lekamlig helsa […] verkligen med full rätt tillhör 
oss«.157 Det var denna inställning Gustafson avvisade, och med den 
uppfattningen att människan alls kunde hävda rättigheter inför Gud. 
Människan skriver inte sin egen berättelse. Undergivenhet och ödmjuk-
het var den hållning som Gustafson förespråkade. Lidandet tjänar till 
att påminna människan om sin litenhet, vilket kullkastar det moderna 
rättighetsspråket. 

153 Jfr Taylor 2007, s 392, 569; Sigurdson 2009, s 253–316.

154 Johannisson 1990, s 74, 77, 80, 82, 88. Se även Glucklich 2001, s 195. 

155 Gustafson 1898b, s 137f. Kurs. i original. Uttrycket »Asafs njurlidande« är inspi-
rerat av Ps. 73 och syftar på den smärta som Asaf erfar då han ser de ogudaktigas lycka. 
Gustafson knyter även an till rättighetsspråk i ett annat sammanhang i En konungs brud, 
där han talar om självuppgivelsen som ett uppgivande av »mina rättigheter«; Gustafson 
1898b, s 13. För den attityd som bör prägla den som ber Gud om något, se Antecknings-
bok 1896a, »I Jesu namn«, F5:8, HFA, ACÖ: »Om du vill undfå stora ting af Gud, så 
bed i Jesu namn och säg: Det är en ringa ting för dig att gifva mig, den ovärdige, min bön, 
när du bringat ett så stort offer för min frälsning. Jag vet att ingen frimodighet kan gifvas 
för den som känner sig själv annat än i Jesu namn. Och min själ har vanligen rönt största 
välsignelsen, då jag varit såsom masken inför Herrens ansigte.« 

156 T.ex. skriver han »Besöktes af far. Försäkrar honom om att den Store Läkaren gör 
mig fri från all sjukdom. Ja lofvad vare Gud, visserligen känner jag ej mycket helsa än; 
men hvarför skulle ej mitt hjärta jubla då Han kan och vill hjälpa mig fr. sjukdomen. Lof-
vad vare Gud! Hans löften slå ej fel!« Dagbok 1883, 5.2.1883, F5:8, HFA, ACÖ. 

157 Boardman 1882, s 115.
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Att kontrollera världen 

Till den moderna antropocentrismen hör även föreställningen att män-
niskan kan bemästra och kontrollera världen.158 Världen betraktas ur 
denna synvinkel som en maskin som människan med förnuft och ve-
tenskapliga metoder kan bemästra.159 Målet är att till sist lägga lidande, 
sjukdom och till och med döden under människans kontroll.160 

Gustafson betonade att det var Gud, och inte människan, som kon-
trollerade världen. Människans tilltro till sitt förnuft och sina egna me-
toder uppfattade han, som tidigare noterats, som fåfäng och ett uttryck 
för högmod.161 Människan skulle ödmjukt foga sig efter Guds vilja och 
hålla fast vid vetskapen om sin egen litenhet. Medan den moderna synen 
på lidandet angav att det skulle besegras som ett tecken på människans 
förmåga att kontrollera världen, såg Gustafson lidandet som själva teck-
net på människans litenhet. Det gav människan rätt perspektiv på sig 
själv och tillvaron. När hon inser sin egen begränsning och sitt totala 
beroende av Gud blir hon ödmjuk.162 

Sammanfattning

I detta kapitel har lidandet i Gustafsons liv och teologi undersökts och 
jämförts med den omgivande moderniteten. Efter insjuknandet år 1881 
sökte Gustafson att bli frisk både genom att anlita läkare och att söka 
sig till den radikala helanderörelsen. Inget av detta hjälpte emellertid, 
utan han förblev sjuk livet ut. 

Taylor menar att moderniteten präglas av en negativ syn på lidandet. 
Detta negativa synsätt går igen i helanderörelsen, och under det halvår 
då Gustafson antog denna rörelses program för helande omfattade han 
även dess syn på lidandet. När han lämnade detta synsätt återgick han 
till sitt tidigare nyevangeliska perspektiv, enligt vilket lidandet var en 
positiv kraft som förde människan närmare Gud. Med hjälp av detta 
perspektiv utmanade Gustafson den moderna tidens negativa syn på 
lidande, inklusive det synsätt som präglade helanderörelsen. Här finns 
med andra ord en avsevärd distans till ett centralt inslag i moderniteten. 

158 Taylor 2007, s 316, 742; Gillespie 2008, s xi, 5, 9.

159 Taylor 2007, s 134. 

160 Gillespie påpekar att herravälde över naturen, och därigenom säkerhet och ett långt 
liv, var målet för René Descartes (1596–1650) filosofi, se Gillespie 2008, s 190.

161 Se ovan, kap. 4, s 119–123.

162 Dagbok 1883, s 13, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1895, s 58; Gustafson 1900b, s 21.
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Samtidigt präglades Gustafsons syn på lidandet av en modern individua-
lism. Lidandet var inte något outgrundligt, ett öde att foga sig i, utan 
ett uttryck för Guds kärleksfulla ledning av individen. Gud var mindre 
mysterium och mer kärleksfull förälder för Gustafson.

Såväl profant som i helanderörelsen formulerades hälsa som en rät-
tighet. Gustafson utmanade explicit detta moderna rättighetstänkan-
de, som han betraktade som ett uttryck för bristande ödmjukhet. På 
motsvarande sätt uppfattade han den moderna idén om att människan 
kunde och borde försöka kontrollera världen som högmodig. Lidandet 
påminner människan om hennes litenhet och ger henne rätt perspektiv 
på världen. 

Sammanfattningsvis kan konstateras att Gustafsons syn på lidandet 
– förutom under tiden i helanderörelsen – står i kontrast till det synsätt 
som enligt Taylor präglar moderniteten. För Gustafson var lidandet inte 
negativt utan positivt. Han avfärdar rättighetstänkande samt idén att 
människan kan kontrollera världen som uttryck för ett antropocentriskt 
högmod. Gustafsons perspektiv är teocentriskt. Samtidigt har synen på 
lidande en modern prägel genom att Gustafson individualistiskt betrak-
tade det som ett uttryck för Guds omsorg om den enskilde. 
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»Hvilken bild skall jag sända dig? Den gamla människan 
är för ful att afbildas, och den nya är ännu inte färdig.«1

Helighet förstås i Bibeln och den kristna traditionen som en kvalitet hos 
Gud. Platser, föremål och människor benämns som heliga i den mån 
de tillhör Gud.2 Med denna tillhörighet, eller gemenskap, följer ofta en 
uppmaning till den eller de heliga att avskilja sig från det som är förhat-
ligt för Gud, ofta genom att söka moralisk oförvitlighet.3 

Budskapet om helgelse har varierat i den kristna traditionen. I den 
tidiga kyrkan beskrevs helgelsen som en process genom vilken männis-
kan helades från syndens skada så att hennes skapelsegivna avbildslikhet 
med Gud kunde framträda. Detta benämndes theosis – gudomliggörelse.4 
Den medeltida romersk-katolska kyrkan betonade att heligheten för-
medlades genom kyrkliga institutioner och sakrament, som exempelvis 
boten och nattvarden. Att ta del av dessa och utföra goda gärningar be-
skrevs som kungsvägen till helighet. Luthers kritik mot denna ordning 
var att den riskerade leda till att initiativet i för hög grad hamnade hos 
människan i stället för hos Gud. Helgelsen var Guds, inte människans, 
betonade Luther, och människan mottog helighet genom att vända sig 
till Kristus i tro och förtröstan.5 I realiteten ledde den starka betoningen 
på frälsning genom tron allena, i kombination med misstänksamheten 
mot allt som liknade gärningslära, till att helgelsemotivet tonades ner i 
den lutherska traditionen.6 

1 Almanacka 1896, »Anteckningar«, F5:9, HFA, ACÖ. Gustafson citerar här biskop Pauli-
nus (354–431), som svarar en vän som bett honom att sända en bild på sig själv. 

2 Se t.ex. 3 Mos. 19:2, 20:26, 22:31–33, Jes. 6:5, Heb. 2:11. Waaijman 2002, s 320–322; 
Nordlander 1989, s 18–34. För behandlingar av begreppet helighet ur sociologiska, exege-
tiska, religionshistoriska och teologihistoriska perspektiv, se Barton 2003. 

3 Waaijman 2002, s 230–233; Nordlander 1989, s 28–30; McGrath 2007, s 231f. 

4 Louth 2003. 

5 Towns 1969. 

6 Jfr Hägglund 2002, s 115. 

6
Helgelse
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Den evangelikala rörelsen var delvis en reaktion på detta. Philipp 
Jacob Spener (1635–1705) menade att den lutherska ortodoxin beto-
nat lärans renhet på bekostnad av livets.7 Wesley var direkt kritisk mot 
Luther och hävdade att denne missförstått läran om helgelsen.8 I den 
evangelikala rörelsen förstods helighet i första hand som moralisk oklan-
derlighet. En människas helighet var alltså i någon mening synlig. Den 
uppfattades vidare som både en konsekvens av och ett tecken på att en 
människa verkligen var omvänd.9 

Helgelse var centralt i Emil Gustafsons religiösa liv. I helgelserörelsen 
uppfattades helgelsen både som en strävan efter etisk perfektion och 
som en längtan efter en fullkomlig gemenskap med Gud.10 Gustafson 
såg helgelsen som i första hand tillhörighet till Gud, med ett moraliskt 
klanderfritt liv som konsekvens.11 Heligheten utgick från Gud, men 
en människa skulle också aktivt helga sig genom att överlämna sig till 
Gud.12

Helgelsens centrala plats i Gustafsons spiritualitet framgår till att 
börja med av namnet på den religiösa organisation där han verkade: 
Helgelseförbundet såg förkunnelsen om helgelse som sin särskilda upp-
gift.13 De predikade om helgelse, vittnade om helgelse, inbjöd till hel-
gelsekonferenser och ordnade helgelsemöten.14 Helgelsen har en central 
plats i hela Gustafsons produktion, i såväl tryckta texter och sånger som 
i privata anteckningar. I detta kapitel är ambitionen att undersöka detta 
bärande tema i hans spiritualitet samt dess relation till moderniteten. 

Helgelsen i Emil Gustafsons liv

I detta avsnitt skildras hur helgelsen fick en framträdande roll i Emil 
Gustafsons kristna liv samt hans möte med 1800-talets svenska helgel-
serörelse. 

7 Spener 1964, s 95–97; Wallmann 2005a, s 80.

8 Lindström 1942, s 75f; Towns 1969.

9 Bebbington 2003; Mursell 2003.

10 Jfr Fahlgren 2006, s 191ff. Fahlgren menar att det även finns en strävan efter ecklesial 
perfektion i den evangelikala rörelsen, inklusive den svenska helgelserörelsen. Fahlgren 
2006, s 192; se även s 115–120. 

11 Se t.ex. TS 7 (1896), s 232f; Anteckningsbok 1897, »Helgelsen«, F5:8, HFA, ACÖ. 

12 Se t.ex. TS 4 (1893), s 5.

13 Se t.ex. Helgelseförbundet stadgar, första kapitlet i TS 3 (1892), s 190. 

14 Jfr Fahlgren 2006, s 155–200, särskilt s 169, 187–189, 199f.
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Den otillräckliga omvändelsen

Som noterades i kapitel 3 upplevde Gustafson sin omvändelse som bör-
jan på »ett nytt lifs tillvaro«. Han mindes, skrev han, »denna underbara 
tilldragelse« med »glädje och tacksamhet«.15 Med liknande hänförelse 
beskrev han den första verksamhetstiden som följde på omvändelsen: 

Wi gingo ut brinnande och hjärtevarma […] Jag minns den tiden […] 
såsom den skönaste af alla i min erfarenhet. Wägen var aldrig för lång till 
bönemötet och inga hinder oöfverstigliga så länge hjärtat brann.16

Trots dessa omvälvande erfarenheter var han under året på Skeppsholmen 
oförmögen att vara sin »Herre trogen«.17 Omvändelsens första hänfö-
relsetid garanterade inte ett helt liv präglat av det intensiva religiösa en-
gagemang som han eftersträvade. Något ytterligare tycktes nödvändigt.

Helgelsen blev för Gustafson detta ytterligare som måste tillkomma. 
Den existentiella grunden för hans betoning på helgelsen var den egna, 
kontinuerliga kampen med personliga brister.18 Denna kamp var ett 
tecken på att omvändelsen inte kunde vara slutmålet, utan att den måste 
följas av fortsatt fördjupning. Med tiden kom han till slutsatsen att ingen 
enskild erfarenhet gjorde slut på kampen mot synden, utan att den på-
gick livet igenom. I den postumt publicerade Evighetsljus på mörka moln 
(1900) skrev han: »Fastän vi tro oss vara helgade, uppenbaras fördolda 
djup af ondska i våra hjertan.«19 

Erfarenheterna av en tid av kamp efter omvändelsen var legio inom 
den evangelikala rörelsen.20 Ibland ledde de till att människor bröt upp 
och lämnade rörelsen – ett problem som diskuterades regelbundet.21 
Gustafson själv hade analysen klar: 

15 Anteckningsbok 1895, 12.8.1895, F5:8, HFA, ACÖ. 

16 Anteckningsbok 1896b, »Weckans erfarenhet«, F5:8, HFA, ACÖ. Delar av avsnittet 
citeras även i Fredberg & Fredberg 1929, s 114.

17 Minnen från Skeppsholmen, s 7, 13, F5:8, HFA, ACÖ. 

18 Se t.ex. Anteckningsbok 1894, »Dagbok«, F5:8, HFA, ACÖ: »Men härutinnan såsom 
i mycket annat har jag varit försumlig och trög […] [Jag har] varit trolös och full af synd 
och brist och derför känt mig som den uslaste af alla, och det är idel nåd att en så ovärdig 
varelse aktas värdig att gå ut och in i Herrens hus.« Se vidare Dagbok 1894, 7.4.1894, 
9.4.1894, 10.4.1894; Anteckningsbok 1896a, 29.2.1896, F5:8, HFA, ACÖ. 

19 Gustafson 1900a, s 36. 

20 För exempel hämtade från den internationella helgelserörelsen, se exempelvis Guide to 
Holiness 32 (1870), s 133–137 eller The King’s Highway 1 (1872), s 149, 222. Se även Hollon 
1985, s 62. För Sverige, se TS 4 (1893), 204–206; TS 5 (1894), s 24, 393.

21 Se t.ex. TS 1 (1890), s 114; TS 4 (1893), s 218; TS 7 (1896), s 234; TS 10 (1899), s 272, 
389; se även Stridsropet 10 (1892), nr 6, s 2f för en text på temat av William Booth. Jfr 
Lundkvist 1977, s 147f. 
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Nästan hvarje år diskuteras denna fråga: »Hvad är orsaken till de många 
affallen i våra dagar?« […] Kanske sjelfva grundorsaken är den, att det 
fattas lif och andedjup i vår kristendom. […] Det må förlåtas mig, att jag 
har svårt för att tro på en omvändelse, som icke sträcker sig längre än till 
månadens slut.22 

Ytliga omvändelser är inte nog, hävdade Gustafson, utan en fördjupning 
måste till. »Ett spadtag djupare« var också den talande rubriken på ar-
tikeln ur vilken citatet ovan hämtats. Helgelserörelsens attraktion låg i 
att den adresserade problemet med den otillräckliga omvändelsen inom 
den herrnhutiskt präglade nyevangelismen, men utan att förespråka 
en återgång till Franckes botkampsideal. I stället förlade man fördjup-
ningen efter omvändelsen, till helgelsen. 

Gustafsons möte med helgelserörelsen

Till den internationella helgelserörelsens upprinnelse hörde de möten 
som metodisten Phoebe Worall Palmer (1807–1874) ledde i sitt hem i New 
York från och med 1830-talet.23 Här betonades den wesleyanska läran om 
entire sanctification, vilken vid denna tid tonats ner i den amerikanska me-
todismen.24 Palmer utlade Wesleys förkunnelse på ett delvis nytt sätt. Hon 
beskrev den fulla helgelsen som omedelbart tillgänglig för den omvände. 
Via nätverk kring Palmer spreds denna förståelse över USA.25 På 1870-talet 
exporterades den amerikanska helgelserörelsen tillbaka till metodismens 
hemland England, och gav där upphov till Keswickrörelsen.26 Rörelsen fick 
namn av den sommarkonferens som hölls från år 1875 i den lilla staden 
Keswick, i det natursköna Lake District.27 Förutom betoningen på helgel-
se var centrala inslag i det sena 1800-talets internationella helgelserörelse 
helbrägdagörelse samt en förväntan på Jesu snara återkomst.28

22 TS 4 (1893), s 104f. Även Otto Kringelback var inne på samma linje, se TS 4 (1893), 
s 218. Se även SP 17 (1889), s 202; Sånghäfte 1893, »Werop«, F5:8, HFA, ACÖ; TS 8 
(1897), s 263. 

23 Dieter 1996 (1980), s 22f; Dayton 2000 (1987), s 65f; Bebbington 2005, s 202f. Ett an-
nat möjligt begynnelsedatum är Timothy Merritts publikation av The Christian’s Manual, a 
Treatise on Christian Perfection år 1825. Se t.ex. Jones 1968, s 15f. 

24 Jones 1968, s 14f; Dieter 1996 (1980), s 22; Dayton 2000 (1987), s 65. 

25 Jones 1968, s 16–29; Dieter 1996 (1980), s 22–28, 40–55; Dayton 2000 (1987), s 65–68; 
Stephens 2008, s 29–34. 

26 Synan 1971, s 43, 142f; Dieter 1996 (1980), s 129–140, 146–159; Bundy 2002, s 820f; 
Bebbington 2005, s 207–210. Det teologiska innehållet i dessa respektive rörelser, samt 
skillnaderna dem emellan, kommenteras utförligare nedan, se s 176–180.

27 Bebbington 2003, s 311. 

28 Dayton 2000 (1987); Bebbington 2005, s 184–210.
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Den svenska helgelserörelsen fick sina huvudsakliga impulser från den 
brittiska Keswickrörelsen.29 Redan på den andra Keswickkonferensen 
år 1876 var filantropen Elsa Borg från Stockholm närvarande.30 Två år 
senare kom lord Radstock, som tillhörde rörelsen, till Sverige.31 Ytterli-
gare två år senare, år 1880, kom keswickförkunnarna William och Mary 
Boardman (1818–1904) till landet. Nelly Hall, då lärarinna i Göteborg, 
influerades av deras besök och översatte Boardmans bok In the Power of 
the Spirit (1875) till svenska.32 Den kom ut år 1881 under titeln I Andens 
kraft, och var en tidig föraning om den flodvåg av helgelselitteratur som 
snart skulle skölja över Sverige. Året efter utkom ytterligare två skrifter 
av Boardman, Lifvet i Gud och »Herren din läkare«, samt ytterligare två 
översättningar gjorda av Hall: Charles Cullis (1833–1892) Sjutio hel-
bregdagörelser genom tron och Hannah Whitall Smiths Hemligheten af ett 
lyckligt lif.33 Därefter reste Hall till England och knöt ytterligare kon-
takter inom Keswickrörelsen. När hon i slutet av år 1882 återvände till 
Sverige inledde hon sin verksamhet som resande predikant på heltid. 
Hon blev snart en av de främsta representanterna för helgelserörelsen i 
Sverige.34 	

I Närke fanns grupper som tidigt tog intryck av helgelserörelsen, 
bland annat i Vintrosa socken, grannsocknen till Kräcklinge. Där hade 
ett missionshus byggts i Tomta redan under väckelsen kring Riseberga 
på 1860-talet.35 I samband med »Moody-febern« i slutet av 1870-talet 

29 Jfr Fahlgren 2006, s 172–174. Undantag utgör evangelisten Fredrik Franson, liksom 
även i viss mån metodistpredikanten Otto Kringelback, som i sin tidskrift Den Heliga Wä-
gen publicerade texter av bland andra Palmer, se Den Heliga Wägen 1 (1884), s 28, 67.

30 Bergsten 1947, s 249; Gunner 2003, s 69. År 1876 startade Elsa Borg ett bibelkvinno-
hem i Stockholm efter inspiration från exempel i England. År 1885 började hon publicera 
tidskriften Trons Hvila, med i huvudsak översatta texter från den internationella helgelse-
rörelsen. Jansdotter 2003, s 90. 

31 Österlin 1947, s 17f; Gunner 2003, s 69f; Bundy 2009, s 101. Radstocks besök påverka-
de inte minst grupper inom Stockholms överklass. Österlin 1947; Bexell 2003, s 159–165. 

32 Gunner 2003, s 70–72; Fahlgren 2006, s 172, 174; Boardman 1881. Både Gunner och 
Fahlgren skriver att Hall översatte The Higher Christian Life, vilket är felaktigt. Den utkom 
först år 1882, och då under titeln Lifvet i Gud. Gunner 2003, s 72 – jfr dock s 241; Fahlgren 
s 173 n. 60. 

33 För Boardmans betydelse inom den internationella helgelserörelsen, se Ekholm 1992; 
Dieter 1996 (1980), s 49f; Dayton 2000 (1987), s 104. För Cullis, se Dayton 2000 (1987), 
s 104, 122–132; Dieter 1996 (1980), s 252. För Hannah Whitall Smith, se Dieter 1996 
(1980), s 132–157; Dayton 2000 (1987), s 104.

34 Gunner 2003, s 73–75, 78.

35 Missionshuset uppfördes i Tomta, Vintrosa, år 1862. Redan innan invigningen predi-
kade Rosenius i missionshuset, och vid invigningen närvarade Risebergaväckelsens ledare 
Olof Gabriel Hedengren samt den inom den nyevangeliska rörelsen uppskattade prästen 
Gustaf Wilhelm Müntzing (1817–1870). Se Redelius 1942, s 72f; »Några erinringar med 
anledning av 50-årshögtiden i Tomta missionshus«; Andersson otryckt 1990, s 4–6, 
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Nelly Hall (1848–1916). 
Foto: Folkrörelsearkivet 

i Örebro.

Phoebe Palmer (1807–1874)
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expanderade Vintrosa missionsförsamling och byggde ett nytt missions-
hus vid Sannamon.36 Samtidigt skedde en avknoppning då en grupp från 
Vintrosa Missionsförsamling startade en församling i byn Granham-
mar, med skolhuset där som mötesplats.37 År 1882 splittrades Vintrosa 
Missionsförsamling genom att Tomta och Sannamon gick skilda vägar. 
Den protokollförda orsaken var en önskan att öka missionsintresset i 
området.38 Under ytan anas emellertid mer djupgående skillnader: efter 
delningen valde församlingen i Tomta komminister Per Ekstrand (1843–
1902, senare kyrkoherde i Askersund) till ordförande, och i protokollet 
det året kallade man sig även för »den lutherska missionsföreningen«.39 
I Sannamon söktes i stället nya impulser till religiös fördjupning. Här 
fanns uppfattningen att något gått förlorat sedan väckelsen i slutet av 
1870-talet klingat av. Under år 1882 möttes en grupp för att tillsammans 
läsa Boardmans bok I Andens kraft samt Det fördolda lifvet med Kristus 
i Gud av den franske 1600-talskvietisten Jean de Bernières Louvigny 
(1602–1659).40 

I Sannamon syns ett inflytande från helgelserörelsen redan år 1882. 
Nyckelpersoner i församlingen, och även den i Granhammar, återfanns 
sedan vid Helgelseförbundets bildande. Både August Carleson, ordfö-
rande i Sannamon, och Lars-Erik Nilsson (1834–1923), som donerade 
marken till byggandet av skolhuset i Granhammar mot löfte om att även 
församlingen fick hålla till där, ingick så småningom i Helgelseförbun-
dets styrelse.41 

Under hösten år 1882 låg Gustafson mestadels sjuk, men när krafterna 

AIII:1, ACÖ, VMA. 

36 Bergström 2007, s 59f. Expansionen hörde samman med att August Carleson år 1876 
flyttade till Ramsta i Vintrosa; jfr sonen Aron Carlesons minnesanteckningar över sin far, 
Carleson 1951. 

37 »Minnesskrift för Granhammars missionsförening«, NyKa. 

38 Protokollsbok för Wintrosa Mission, 15.5.1882, NyKa; Andersson otryckt 1990, s 17, 
AIII:1, ACÖ, VMA. 

39 Protokollsbok för Wintrosa Mission, 21.4.1882, 15.5.1882, NyKa. 

40 Helgelseförbundets missionsverksamhet under 25-årsperioden 1887–1912, s 20; Kårbrant 1987, 
s 18; Gunner 2003, s 116f. Vilken utgåva av Louvignys bok som de läste är inte känt. Se 
Nathanael Carlesons livsberättelse i TS 5 (1894), s 345f för en beskrivning av utvecklingen 
inom dessa kretsar från väckelsen år 1877/1878 via det man uppfattade som en tillbaka-
gång och därefter ett nytt genombrott år 1882. Carleson anger att genombrottet skedde på 
vintern 1882, det vill säga i början av året och därmed innan delningen. 

41 August Carleson var den första ordföranden för församlingen i Sannamon, se Anders-
son otryckt 1990, s 19, AIII:1, ACÖ, VMA. Angående Nilssons insats för församlingen 
i Granhammar, som han även tillhörde, se »Minnesskrift för Granhammars missions-
förening«, NyKa. För Nilssons tidigare engagemang i Vintrosa Missionsförsamling, se 
Protokollsbok för Wintrosa Mission 29.1.1877, 12.2.1877, NyKa. Se Fredberg 1927b för ett 
biografiskt porträtt av Nilsson. För Helgelseförbundets styrelse, se Kårbrant 1987, s 28f. 
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tillät besökte han missionshuset i Sannamon.42 Under första halvan av 
1883 sökte han sig först till Sannamon, men sedan mer regelbundet till 
Granhammar.43 I hans hemsocken Kräcklinge fanns en förening med 
ett missionshus i Nalavi. Gemenskapen där hade dock inte tagit intryck 
från helgelserörelsen, och i detta skede tycks Gustafson inte ha varit sär-
skilt intresserad av att delta här; han besökte den bara när lokalt kända 
predikanter talade.44 Det var i gemenskapen i Granhammar som han på 
våren 1883 tog emot nattvard »första gången utom stadskyrkan [sic] och 
första gången såsom kristen«, som han skriver, och tillägger »Mötet var 
lifligt, Guds Ande närvarande«.45 

Det är värt att stanna upp en stund vid Gustafsons beskrivning av 
mötet i Granhammar som »lifligt«, eftersom det säger något om atmos-
fären i de sammanhang som hörde till helgelserörelsen. Ordet »livlig« 
beskrev vid den här tiden religiösa sammankomster inom den evangeli-
kala rörelsen där åhörarna uppfattades vara särskilt engagerade på ett 
spontant sätt, vilket gav samlingarna en särskild dynamik och energi. De 
blev »levande« och en aning oförutsägbara.46 Motsatsen var »stela« 
och »andelösa« sammankomster.47 Utmaningen bestod i att ha möten 
som var livliga, men utan att slå över i kaos.48 Ordet användes gärna i 
anknytning till de mer radikala grenarna av den evangelikala väckelsen; 
livligast av alla tycks Frälsningsarmén ha varit. Det är därför intressant 
att notera att en artikel i Swenska Posten jämförde den tidiga helgelserö-
relsen i Närke med just Frälsningsarmén: »Guds barn uppwakna till 

42 Dagbok 1883, s 12, F5:8, HFA, ACÖ. 

43 För besök i Sannamon, se Dagbok 1883, 1.1.1883, 7.1.1883, 15.4.1883. För besök i Gran-
hammar, se Dagbok 1883, 18.2.1883, 23.2.1883, 23.3.1883, 25.3.1883, 27.3.1883, 22.4.1883, 
F5:8, HFA, ACÖ. 

44 Se Dagbok 1883, 25.3.1883, då Gustafson går att lyssna till Hedengren, troligen Josef 
Hedengren, och 13.1.1884 då en »Hellström från Örebro« gästar församlingen. 

45 Dagbok 1883, 22.4.1883, F5:8, HFA, ACÖ. 

46 I Gustafsons texter har ordet »livlig« en positiv laddning. Se t.ex. Anteckningsbok 
1894, 16.4.1894; Anteckningsbok 1896a, 2.2.1896, F5:8, HFA, ACÖ, samt även Almanacka 
1890, 28.10.1890, 26.11.1890, F5:9, HFA, ACÖ. 

47 Jfr TS 1 (1890), s 64f.

48 Se t.ex. rapporten från västra Närke som återfinns i SP 15 (1887), nr 46, s 1 »Bref till 
Swenska Posten«: »Bland Guds folk här i trakterna har i allmänhet warit och är fortfa-
rande warmt och lifligt. […] När wi sammankomma till möten, så är Gud Ande kraftigt 
werksam med ordet. Bröder och systrar wittna dels om Guds nådefulla afsikter med oss 
och dels om den nåd, som blifwit dem beskärd af Herren. Alla, både unga och gamla täfla 
om att prisa och berömma sin Gud. Wi behöfva icke heller efter werldens manér en ord-
förande som uppropar de anmälda talarne i tur och ordning. Ty Herren, som är ordning-
ens Gud, har så styrt, att allehanda nåd rikligen tillströmmat oss. Det behöwfer derföre 
icke blifwa tyst och ej heller inträffar några oordenliga sammankomster i följd af otyglad 
talträngdhet, utan allt tillgår […] ordentligt, men ledigt och lifligt […]«.
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mera liflighet […] Somligastädes börja sammankomsterna att likna 
Frälsningsarméns möten.«49 Helgelserörelsen i västra Närke framstår 
som en radikal och entusiastisk gren av den evangelikala väckelsen.50 

Förutom kontakterna med församlingar influerade av helgelserörel-
sen tog Gustafson intryck av denna riktning i samband med vistelsen hos 
Mård i Örebro. Dels praktiserade de två troshelande, vilket var ett inslag 
i helgelserörelsen. Dels läste han under denna tid två viktiga böcker ur 
helgelserörelsen: William Boardmans »Herren din läkare« (1882) och 
Hannah Whitall Smiths Hemligheten af ett lyckligt lif (1882).51 

I Närke, och i synnerhet västra Närke, i början av 1880-talet påver-
kades således flera personer inom den evangelikala väckelsen av helgel-
serörelsen. Den första kontakten tycks ha varit via böcker, men snart 
knöt man även an till nationella nyckelpersoner inom rörelsen. År 1883 
sammanträffade bland andra August Carleson, Nelly Hall och Elsa Borg 
i Örebro.52 Året därpå arrangerades ett särskilt helgelsemöte i Örebro, 
där återigen både Carleson och Borg var närvarande.53 Samma höst 
predikade Nelly Hall runt om i Närke.54 Parallellt predikade även me-
todistpredikanten Otto Alexander Kringelback (1842–1910) och evang-
elisten Fredrik Franson i Närke, och båda förmedlade helgelserörelsens 
budskap. 55 

Bland dem som drogs in i de helgelseinfluerade kretsarna i Närke vid 
den här tiden var godsägaren och senare riksdagsmannen Edvard Hedin. 

49 SP 15 (1887), nr 19, s 1, »Bref till Swenska Posten«. Jfr SP 17 (1889), nr 48, s 208, 
»Bref till Swenska Posten« och SP 14 (1886), nr 43, s 1f, »Predikantmöte« för kommen-
tarer angående Frälsningsarmén inifrån den evangelikala rörelsen. För en kritik av idealet 
om »livlighet«, se den predikan av Hilma Andersson som refereras i TS 5 (1894), s 258.

50 Se nedan, kap. 9. s 248–252.

51 För Boardman, se »Konto 1883«, Dagbok 1880, F5:8, HFA, ACÖ. Anteckningen gäller 
8.2.1883. För Whitall Smith, se Minnen från Skeppsholmen, »Återblick. Året 1883«, s 9, 
F5:8, HFA, ACÖ. 

52 »Helgelseförbundets början«, s 232–237 i Anteckningar och predikoutkast u å, E11:4, 
HFA, ACÖ. 

53 Kårbrant 1987, s 19. 

54 Kårbrant 1987, s 20; Gunner 2003, s 146. 

55 Kringelback – eller Kringelbach, som det ibland stavas – var grosshandlare i Karls-
krona och involverad i Metodistkyrkan sedan sin omvändelse år 1870. (Reid 1895, s 209; 
Metodistkyrkan i Sverige 100 år 1968, s 25). Efter att ha gjort konkurs i mitten av 1870-talet 
reste han till USA. (Kalmar 1874.4.7, »Tisdagen den 14 april«.) Hemkommen från USA 
arbetade han som kringresande predikant och gav ut tidskriften Den Heliga Wägen från 
Göteborg åren 1884–1887. (Kalmar 1883.2.28, »Hr Kringelbach«.) Han marginaliserades 
så småningom ur Metodistkyrkan och senare även ur Helgelseförbundet. Efter det blev 
han ledare för en liten kristen gemenskap i Stockholm och dog år 1910. (Helgelseförbun-
dets missionsverksamhet 1912, s 40). För hans medverkan på Torpkonferenser, se t.ex. TS 4 
(1893), s 219; TS 5 (1894), s 232. Jfr även Arnberg 2006, s 195; Witting 1902, s 98; Harbe 
1966, s 120.
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Hedin flyttade till godset Torp i Kräcklinge år 1879.56 I Granhammar 
bodde en svåger till Hedin, den tidigare nämnde Lars-Erik Nilsson, och 
år 1883 upplevde Hedin ett andligt genombrott under ett möte i just 
Granhammar.57 På Marie Bebådelsedag år 1885 var Hedin värd för en 
religiös sammankomst på Torp vilken satte djupa avtryck och som ledde 
till att han redan dagen efter aktivt började resa runt och hålla möten i 
trakten.58 

Hedins verksamhet påverkade också utvecklingen i missionshuset 
i Nalavi, Kräcklinge – det missionshus som Gustafson under år 1883 
sällan besökte. Missionshuset var uppfört på egendomen Falkenå, som 
tillhörde ryttmästaren Claës Fredrik af Burén (1836–1892). När försam-
lingen nu genom bland andra Hedins inflytande tog intryck av helgelse-
rörelsen protesterade Burén, enligt Hedin med orden: »Jag upplät mark 
till att bygga ett hus för evangelisk luthersk verksamhet, men ni frälsen 
ju syndare och boten sjuka; och så har ni kvinnor som predika […]«.59 
Resultatet blev att missionshuset år 1887 flyttades från Falkenå till ett 
stycke mark som inspektor Daniel August Molander (1833–1900) i Skof-
testa skaffat för ändamålet.60 Enligt vad Hedin återgivit var grunden till 
konflikten föreningens förändring från nyevangelism till helgelserörelse. 
Hedin är givetvis en tendentiös källa i sammanhanget, men hans uppgif-
ter passar väl in i de historiska omständigheterna. Andra samtida källor 
bekräftar att det blev en konflikt som ledde till att missionshuset fick 
flyttas. Hedins berättelse om konfliktens orsak styrks även av att flytt-
ningen av missionshuset sammanfaller i tid med att han började sprida 
helgelserörelsens budskap.61 

Vid samma tid, omkring år 1887, blev Hedin ledare för Helgelseför-

56 Kårbrant 1987, s 37; Davidsson 1955, s 19f. Hedin arrenderade Torp från 1879 och 
köpte det 1888. 

57 Davidsson 1955, s 19; Kårbrant 1987, s 37. Lars-Erik Nilsson var gift med Hedins syster 
Augusta. Se »Släktutredning ang E L M Hedin, Torp«, F5:10, HFA, ACÖ.

58 Helgelseförbundets missionsverksamhet under 25-årsperioden 1887–1912, s 21; Kårbrant 1987, s 
24–27, 38; Gunner 2003, s 117f. Gustafson skriver själv om detta i SP 19 (1891), s 59. 

59 Davidsson 1955, s 22. 

60 Bergström anger att huset flyttades år 1887; Bergström 2007, s 57. I den berättelse som 
sammanställdes till församlingens 50-årsfest hävdas att det skedde år 1889, se »Minnes-
skrift av Kräklinge fria församl. 50 åriga tillvaro«, NyKa. Det köpekontrakt för den nya 
marken som bevarats i församlingens arkiv är emellertid från 1886, vilket skulle peka 
på att Bergströms datering är den riktiga; se Köpekontrakt, NyKa. År 1892 donerade 
Molander marken till församlingen, se »Att lägenheten Tabor…«, NyKa. Om Molanders 
betydelse för det religiösa livet i Kräcklinge, se Gustafsons artikel i SP 19 (1891), s 51. 

61 Det är intressant att notera att Burén i de citerade orden dels påpekar att verksamheten 
inte är luthersk, dels identifierar två av helgelserörelsens särdrag: troshelande och kvin-
nopredikan. För kvinnopredikan som ett kännetecken för helgelserörelsen, se exempelvis 
Svärd 1987, s 144 och Gunner 2003. 
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bundet, vilken kom att bli helgelserörelsens främsta institution, inte 
bara i Närke utan även nationellt. Den exakta dateringen för förbun-
dets tillkomst är osäker även för de närmast inblandade. Hedin skriver 
att »Begynnelsen var så ringa, att det är svårt, att bestämdt uppgifva 
begynnelseåret«.62 Vagheten beror på att det upplevdes som svårt att 
hitta en definitiv startpunkt bland alla de sammankomster och möten 
som hölls inom detta nätverk – en del av dessa har skildrats ovan – från 
år 1883 och framåt. I en del fall var det dessutom fråga om mer än enstaka 
sammankomster. En artikel i Swenska Posten maj 1887 talar om en »nybil-
dad förening« med namnet »Jesu lifegna« i trakten kring Vintrosa, där 
de sammanslutna beslutat att »afskilja sig helt åt Gud […] samt hjelpas 
åt till allt större helighet och fullkomning«.63 

Det som gör att Hedin ändå satte startåret för Helgelseförbundet till 
år 1887 var att den första midsommarkonferensen på Torp hölls detta 
år.64 På denna konferens antogs också namnet Helgelseförbundet.65 
Men Helgelseförbundet skapades alltså inte ur intet, utan innebar ett 
formaliserande av ett antal redan existerande relationer. De inblandade 
uppfattade det som något som växte fram gradvis.66 

62 Helgelseförbundets missionsverksamhet under 25-årsperioden 1887–1912, s 21. Jfr Kårbrant 
1987, s 24–27; Gunner 2003, s 117f. I sitt referat från Torpkonferensen år 1893 skriver 
Gustafson att innevarande konferens »är, så vidt jag vet, Helgelseförbundets sjette 
årskonferens«. Formuleringen »så vidt jag vet« antyder att det redan nu råder osäkerhet 
om begynnelsedatumet. Dessutom är dateringen felaktig, då Gustafsons angivelse innebär 
att den första Torpkonferensen då skulle ha varit år 1888, och inte 1887. Den mest precisa 
angivelsen för Helgelseförbundets grundande återfinns i Biskopens Ämbetsberättelse för 
Strängnäs stift år 1891, s 88, F4a:8, SDK, ULA. Där skrivs att förbundet stiftats den 25 mars 
1887. Det är dock möjligt att just datumangivelsen kommer av en sammanblandning med 
det viktiga mötet hos Hedin på Marie Bebådelsedag, d.v.s. den 25 mars år 1885. 

63 SP 15 (1887), nr 19, s 1. Kurs. i original. Vidare konstateras att de som ingår i denna 
förening inte behöver lämna den förening eller församling man tidigare tillhör – det vill 
säga samma överkonfessionella hållning som Helgelseförbundet senare antog. Denna 
sammanslutning har, så vitt jag kunnat se, inte tidigare uppmärksammats i historieskriv-
ningen om Helgelseförbundet, varken i minnesskrifter eller akademiska arbeten. Namnet 
»Jesu lifegna« påminner om Nelly Halls signatur, »Herrens lifegna«, se t.ex. TS 3 (1892), 
s 15. 

64 Helgelseförbundets missionsverksamhet under 25-årsperioden 1887–1912, s 21; se även Kår-
brant 1987, s 24. 

65 Helgelseförbundets missionsverksamhet under 25-årsperioden 1887–1912, s 26. Innan kallade 
man sig enligt vad Kihlstedt här anger endast för »Förbundet.« Gunner diskuterar namn-
frågan ingående, och visar att namnet som från början antogs var »Helighetsförbundet«, 
samt att det var Nelly Hall som kom med det namnförslag som sedan antogs, se Gunner 
2003, s 120. 

66 Det finns en uppgift om att Helgelseförbundet bildades i August Carlesons hem i Ram-
sta genom att Hedin just innan en middag delade ut styrelseuppdragen till de närvarande. 
Se Andersson otryckt 1990, s 17 AIII:1, ACÖ, VMA, samt Carleson otryckt, »Helgelseför-
bundet bildades vid matsalsbordet i Ramsta«, JHA. August Carlesons knyter emellertid i 
sina minnen, nedtecknade av August Karlsson, bildandet till ett möte på Smedstorp som 
han daterar till »troligtvis år 1887 – eller 1888«. »Helgelseförbundets början«, s 235, 
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Gustafson var enligt Kårbrant för ung och oetablerad för att ha något 
verkligt inflytande vid tiden för Helgelseförbundets tillkomst.67 Hans 
egna anteckningar visar dock att han tidigt var med i processen. Från år 
1887 finns inget privat material, men noteringar från år 1888 visar att 
han hade kontakt med dem som kom att bli Helgelseförbundets första 
evangelister, Axel Boström och Karl Pettersson.68 I februari var han med 
på det möte varifrån de skickades ut.69 Under samma vår predikade han 
i både Sannamon och Granhammar.70 I april närvarade han först vid 
ett »Förbundsmöte« hos August Pettersson, som var med i Helgelse-
förbundets första styrelse, och sedan i ett annat i Sörby, där även Nelly 
Hall deltog.71 Vid midsommar befann han sig på Torp som deltagare på 
Torpkonferensen.72 

Sammanfattningsvis kan konstateras att Gustafson upplevde ett be-
hov av ytterligare fördjupning av sitt kristna liv efter omvändelsen, och 
att helgelserörelsen, som fick fäste i hans geografiska närhet, mötte detta 
behov genom en stark betoning av helgelsen. 

Helgelserörelsens institutionalisering

I såväl Vintrosa som Kräcklinge ledde impulser från en ny typ av from-
het – helgelserörelsen – till lokala brytningar och konflikter inom den 
nyevangeliska rörelsen.73 I samband med brytningarna formade helgelse-
rörelsen egna institutioner. Först enskilda föreningar som bejakade detta 
inflytande, och från år 1887 en övergripande sammanslutning i form av 

Anteckningar och predikoutkast u å, E11:4, HFA, ACÖ. 

67 Kårbrant 1987, s 42. 

68 Den 26.1.1888 fick Gustafson ett brev från Boström, och den 11.4.1888 besöktes han 
av både Boström och Pettersson. Se Almanacka 1888, 26.1.1888, 11.4.1888, samt även 
27.5.1888, 8.8.1888, 5.10.1888, 9.12.1888, F5:9, HFA, ACÖ. Åtminstone Pettersson tycks 
ha ingått i Gustafsons nätverk av kolportörer. Se t.ex. Almanacka 1890, 22.1.1890 och 
8.2.1890, F5:9, HFA, ACÖ. 

69 Gustafson kallade det för ett »predikantmöte«, men det var alltså fråga om ett möte 
med Helgelseförbundet; Almanacka 1888, 23.2.1888, F5:9, HFA, ACÖ.

70 Almanacka 1888, 1.4.1888, 5.4.1888, 15.4.1888, F5:9, HFA, ACÖ. 

71 Almanacka 1888, 14.4.1888, 15.4.1888, F5:9, HFA, ACÖ. En vecka senare noterade 
Gustafson ännu ett möte, denna gång i Granhammar. Även detta tycks vara inom ramen 
för eller åtminstone relaterat till Helgelseförbundet. Enligt en rapport till Swenska Posten 
diskuterades vid detta möte bland annat helgelse och Jesu snara återkomst. Jfr Almanacka 
1888, 22.4.1888, F5:9, HFA, ACÖ och SP 18 (1888), nr 21, s 1. 

72 Almanacka 1888, 24.6.1888, 25.6.1888, 27.6.1888, F5:9, HFA, ACÖ. Senare under 
hösten deltar Gustafson i ytterligare ett förbundsmöte, denna gång i Norra Folkavi; Alma-
nacka 1888, 20.10.1888, F5:9, HFA, ACÖ. 

73 För relationen till Svenska kyrkan lokalt, se Biskopens Ämbetsberättelse för Strängnäs stift år 
1891, s 88–90, SDA, ULA. 

Vid konferensen för Kinamission i Stockholm den 4-8 mars 1899 deltog flera ledare ur den svenska 
evangelikala väckelsen. Andra raden fr.v.: Karl Palmberg (1842–1921; SAM), E. J. Ekman (1842–1915; SMF), 
P. P. Waldenström (1838–1917; SMF). C. J. A. Kihlstedt (1850–1915; HF), samt Olof von Feilitzen (1847–1926) 

och Josef Holmgren (1856–1911), styrelseledamot respektive ordförande för Svenska Missionen i Kina. 
Längst t.h. i bakre raden: HF:s missionärer Nathanael Carleson (1867–1900) och sittande 

i den främsta raden längst t.v. Emma Ek (1870–1952; g. Ekvall). Foto: GKK.
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Vid konferensen för Kinamission i Stockholm den 4-8 mars 1899 deltog flera ledare ur den svenska 
evangelikala väckelsen. Andra raden fr.v.: Karl Palmberg (1842–1921; SAM), E. J. Ekman (1842–1915; SMF), 
P. P. Waldenström (1838–1917; SMF). C. J. A. Kihlstedt (1850–1915; HF), samt Olof von Feilitzen (1847–1926) 

och Josef Holmgren (1856–1911), styrelseledamot respektive ordförande för Svenska Missionen i Kina. 
Längst t.h. i bakre raden: HF:s missionärer Nathanael Carleson (1867–1900) och sittande 

i den främsta raden längst t.v. Emma Ek (1870–1952; g. Ekvall). Foto: GKK.
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Helgelseförbundet. Förbundet ville vara en överkonfessionell gemenskap 
och inte ett kristet samfund i konkurrens med andra. Därför tillät man 
enbart enskilda att ansluta sig, och inte hela församlingar.74 De som var 
med i Helgelseförbundet var med andra ord samtidigt också med i ett an-
nat samfund. Denna strategi var emellertid inte tillräcklig för att förhindra 
splittring och konflikter mellan Helgelseförbundet och andra samfund.

På ett nationellt plan skedde samma utveckling, om än med viss ef-
tersläpning. Under 1880-talet var helgelserörelsen en riktning inom 
nyevangelismen, och man verkade också inom nyevangelismens institu-
tioner.75 Exempelvis skrev Gustafson under slutet av 1880-talet i Swenska 
Posten, som var en av de tidningar som rapporterade både mycket och 
positivt om helgelserörelsen.76 Inom nyevangelismen fanns emellertid 
också personer som var kritiska mot helgelserörelsen, och det var inte 
bara i Närke som dess inflytande ledde till konflikt och splittring.77 Den 
mest konkreta kritiken gällde förkunnelsen om helgelse, som vissa upp-
fattade som en syndfrihetslära, samt kvinnopredikan.78

När helgelserörelsen började forma egna institutioner framträdde 
den i högre grad som en distinkt rörelse. Helgelseförbundet var ett ti-
digt exempel på detta, men förbundet fick en tydlig struktur först när 
Kihlstedt efter att år 1889 ha avsagt sig prästämbetet började engagera 
sig i verksamheten.79 Från år 1890 förde man protokoll från styrelsens 
möten, och samma år startade Kihlstedt såväl tidningen Trons Segrar som 
en evangelistkurs.80

74 TS 3 (1892), s 190ff. 

75 Detta gällde exempelvis rörelsen kring Radstock i Stockholm på 1870-talet, se Bergsten 
1947. Ett undantag var Frälsningsarmén, som importerades från England som organisa-
tion snarare än rörelse. Bexell 2003, s 136–140; Gunner 2003, s 86–92.

76 Om Swenska Posten, se Lenhammar 1981, s 113f. Följande texter av Gustafson har 
funnits i Swenska Posten: SP 15 (1887) nr 33, s 1 (sång), nr 45, s 1 (artikel och sång); SP 16 
(1888), nr 27, s 1 (artikel), nr 30, s 1 (artikel och sång), nr 32, s 1 (sång), nr 38, s 1 (artikel), 
nr 48, s 1 (artikel), nr 49, s 1 (artikel); SP 17 (1889), s 73 (artikel), s 94 (artikel), s 101f 
(artikel), s 104 (referat), s 145f (sång), s 171 (artikel), s 198 (artikel), s 202 (artikel), s 
202 (artikel), s 214 (artikel); SP 18 (1890), s 18 (artikel), s 23–25 (sång, artikel, referat), s 
61f (artikel), s 77 (brev), s 98 (artikel), s 138f (artikel), s 157f (artikel); SP 19 (1891), s 25 
(referat), s 39 (referat), s 50 (artikel), s 58 (referat), s 129 (referat), s 207 (artikel); SP 20 
(1892), s 68 (sång), s 171 (sång), s 185 (sång); SP 24 (1896), s 154 (artikel).

77 T.ex. ledde inflytandet från helgelserörelsen till att församlingen som möttes i Gas-
verkssalen i Malmö splittrades i två grupper: Immanuelskyrkan och Betelförsamlingen. Se 
Soneson 1939, s 96f; Gunner 2003, s 94f. 

78 Se Gillén 1927, s 123, som dock antyder att Helgelseförbundet kom att uppfattas som 
en moderat kraft inom helgelserörelsen. Se vidare Fahlgren 2006, s 189–194. Jfr även 
Gustafsons kommentar till dessa strider i TS 7 (1896), s 356. 

79 Om Kihlstedt, se Kårbrant 1987, s 40f; Larsson otryckt 2000, JHA. 

80 Kårbrant 1987, s 30, 40f. En årsberättelse kom dock redan för år 1888–1889, se Berät-
telse öfver »Helgelseförbundets« verksamhet under året 1888–1889. Evangelistkursen hölls första 
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Gustafson drogs successivt in allt mer i Helgelseförbundets verksam-
heter. I samband med starten av Trons Segrar började Gustafson skriva 
där, och samtidigt allt mindre i Swenska Posten.81 Sommaren 1890 med-
verkade han för första gången på Torpkonferensen.82 Samma år erbjöds 
han att bli reseombud för Örebro läns fria missionsförening – en sam-
manslutning inom nyevangelismen bestående av Missionsförbundets 
församlingar i regionen – men avböjde.83 Året därpå blev han i stället 
reseombud för Helgelseförbundet.84 År 1893 invaldes han i Helgelse-
förbundets styrelse.85 Senare på hösten medverkade han som lärare på 
förbundets evangelistkurs, ett uppdrag han behöll livet ut.86

Helgelserörelsens inflytande i Närke under 1880-talet ställde Gustaf-
son inför ett val: skulle han utveckla sitt engagemang inom nyevang-
elismen eller engagera sig i de nya institutioner som växte upp omkring 
honom? Han valde det senare, och genom sina predikoresor, sitt skrift-
ställarskap, sitt engagemang i utbildning, sin omfattande själavård av 
förbundets evangelister och det kolportörsnätverk han byggde upp blev 
han under 1890-talet en av Helgelseförbundets mest framträdande och 
inflytelserika gestalter. Det omfattande engagemanget gjorde Helgel-
seförbundet till Gustafsons primära ecklesiologiska sammanhang. När 
uppdragen och resorna tilltog under 1890-talet minskade också anknyt-
ningen till en lokal kristen församling eller gemenskap.87 Detta utgör 
en bakgrund till den individualistiska tendens som präglar Gustafsons 
spiritualitet. 

gången på Smedstorp, men flyttade år 1894 till Götabro. 

81 Gustafsons första artikel i Trons Segrar återfinns i TS 1 (1890), s 64. Det är det enda 
bidraget från Gustafson för år 1890, men därefter växer antalet bidrag successivt. 

82 TS 1 (1890), s 115, Jfr SP 17 (1889), s 122. 

83 Se Protokoll hållet vid sammanträde i Örebro med ombud från missionsföreningar och 
fria församlingar i Örebro län vid bildandet af nämnda läns fria missionsförening den 6 
september 1890, paragraf 8, AIa1, ÖMA, ESA. Jfr Hermansson 1940, s 126.

84 TS 2 (1891), s 163. Ett reseombuds uppgift beskrivs i Helgelseförbundets stadgar som 
att hjälpa »de troende« på en plats att bilda en församling där sådan saknas, samt att »i 
mån af behof med råd och dåd gå evangelisterna på de särskilda platserna tillhanda«. TS 3 
(1892), s 191. 

85 TS 4 (1893), s 235.

86 Abrahamsson 1985 (1948), s 80f. 

87 Exempelvis noterade Gustafson under första halvan av år 1883 – då han i perioder låg 
sjuk – 21 besök till lokala kristna gemenskaper (bönemöten i hem eller religiösa samman-
komster i trakten). Under första halvan av 1895 var motsvarande siffra ett besök.
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Helgelsen i Emil Gustafsons teologi

Inom helgelserörelsen fanns en kritik mot vad man uppfattade som 
helgelsens undanskymda plats i såväl Svenska kyrkan som i den samtida 
nyevangelismen. Den förkunnelse på temat som ändå förekom i dessa 
sammanhang menade man var präglad av en bristfällig teologi.88 Här vil-
le helgelserörelsen vara ett korrektiv i det svenska religiösa landskapet.89 

Emil Gustafson betraktade helgelsen som ett »andra verk«, som 
följde på men ändå var distinkt från rättfärdiggörelsen.90 Detta var i 
linje med den metodistiska traditionen som utgår från John Wesley.91 
Gustafson såg inte helgelsen som en given konsekvens av rättfärdiggö-
relsen, utan menade att en kristen måste låta helga sig genom att aktivt 
överlåta sig till Gud.92 Samtidigt hävdade såväl Gustafson som tidigare 
Wesley att helgelsen var av nåd, det vill säga den var ytterst Guds verk 
i människan. 

 I detta avsnitt är avsikten att beskriva huvuddragen i Gustafsons 
helgelseteologi.

Vägen bortom omvändelsen

Framför allt tidigt i Gustafsons produktion återkommer talet om den 
förlorade »första kärleken« (Upp. 2:4), vilket visar att hans tänkta åhö-
rare var människor som tillhörde, eller hade tillhört, den evangelikala 
rörelsen.93 De hade genomgått rörelsens initiationsrit, den personliga 
omvändelsen, men därefter gått tillbaka, som man sade. Nu uppmanades 
de att återvända till den »första kärlekens« tillstånd:

88 Se t.ex. Kihlstedt 1888, s 13–15; TS 1 (1890), s 136–138; TS 7 (1896), s 226f. 

89 Jfr Fahlgren 2006, s 195–198.

90 Gustafson 1898b, s 43f; Anteckningsbok 1897, »Rättfärdiggörelsen«, »Helgelsen«, 
F5:8, HFA, ACÖ. 

91 Lindström 1946, s 83–104, särskilt 83–85, 91–93. Luther såg helgelsen som en del av 
rättfärdiggörelsen, se Josefson 1939, s 127, 145–182, särskilt s 179; Lindström 1946, s 91f. 
Rosenius inneslöt den på liknande sätt i rättfärdiggörelsen genom att beskriva den som en 
direkt konsekvens av rättfärdiggörelsen. Brandt 1918, s 115–125, särskilt s 116; Johansson 
1936, s 336–379, särskilt s 338–348; Lindholm 1972, s 62–77. Lindholm menar att helgel-
sen hos Rosenius inte har sin källa i rättfärdiggörelsen utan i »den förvandling, som sker 
samtidigt med rättfärdiggörelsen, alltså pånyttfödelsen«. Se s 66.

92 Gustafson 1898b, s 15–25, 115f, 146; Anteckningsbok 1897, »Helgelsen«, F5:8, HFA, 
ACÖ. Jfr Josefson 1939, s 128. 

93 Se t.ex. Gustafson 1890, s 9; Gustafson 1892a, s 9f; TS 7 (1896), s 357; Gustafson 
1898a, s 99; Gustafson 1906, s 15. 
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Så kom till Jesus, kom igen
Till samma hulde hjertevän, 
Der återfinner du din första kärlek. 
Som första gången lemna dig94

Men allt eftersom Gustafson blev mer integrerad i helgelserörelsen 
försvann detta språkbruk.95 Att återvända till den »första kärleken« 
innebär att det som gått förlorat återställs. Helgelsen, som den förstods 
av Gustafson och helgelserörelsen, var dock något mer än detta – det 
var en väg vidare, bortom omvändelsen. Predikanten Otto Kringelback 
gjorde denna skillnad tydlig i den »Helgelsepredikan« som Gustafson 
refererade för Trons Segrar år 1893: 

Men ofta går det så, att man förlorar sin första glädje i Gud och sjunker 
ner i verldslikställighet och slöhet. Man längtar och beder om att få igen 
den första kärleken och tänker: Får jag bara min första kärlek tillbaka, då 
är allting väl. Nej, icke så. Den första kärleken kan sägas tillhöra de första 
grunderna och den borde aldrig förloras. Att nödgas gå tillbaka till den 
första kärleken är sålunda att börja vid första begynnelsen af nådalifvet.96

För helgelserörelsens folk var förlusten av den första kärleken ett symp-
tom på en mer grundläggande brist, nämligen bristen på helgelse. Man 
hade försummat vägen bortom omvändelsen.97 Inom helgelserörelsen 
talade man i linje med detta om helgelsen som en »andra välsignelse« 
(second blessing), efter omvändelsen som var den första välsignelsen.98 
Konsekvensen av att helgelsen introducerades som en distinkt, tydligt 
urskiljbar erfarenhet blev en differentiering inom den evangelikala väck-
elsen. Skiljelinjen gick nu inte längre enbart mellan omvända och icke-
omvända, utan även mellan de omvända. Som Gustafson skrev: »Det 
är ock olika bland Jesu lärjungar. De ligga ej alla vid Jesu bröst.«99 Det 
finns med andra ord nivåer i det kristna livet, ett synsätt som kom till 

94 TS 3 (1892), s 274. 

95 Det finns exempelvis inga referenser till »den första kärleken« i Vishetens väg (1895), 
En konungs brud (1898), Evighetsljus på mörka moln (1900) eller Varningssignaler för de unga 
(1902). 

96 TS 4 (1893), s 219. I stycket som följer detta behandlar Kringelback helgelsen utförligt. 
Jfr även Cuyler 1887, s 62–66, en bok som Gustafson införskaffat. 

97 Se t.ex. TS 4 (1893), s 104, 147; Anteckningsbok 1895, 12.8.1895; Anteckningsbok 
1896c, »Sedan Israels barn…«, F5:8, HFA, ACÖ. 

98 Fahlgren 2006, s 173.

99 Anteckningsbok 1894, 29.4.1894; se även Dagbok 1894, 7.4.1894; Anteckningsbok 
1895, 12.8.1895, Anteckningsbok 1897, »Rättfärdiggörelsen«, »Helgelsen«, »Mer än allt 
är han för oss«, F5:8, HFA, ACÖ. 
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utryck genom ett annat epitet för det helgade livet: »The Higher Christian 
life«.100

I kapitel 3 diskuterades Gustafsons inställning till en sträng omvändel-
seförkunnelse. Det konstaterades att han till sist avvisade denna metod, 
men att han likväl gjorde reflexionen att de omedelbara nyevangeliska 
omvändelserna inte gick tillräckligt »djupt«. I helgelsepredikan blev 
dock strängheten ett redskap – om än inte det enda – för att åstadkomma 
fördjupning. Men ordningen är viktig: stränghet och fostran hörde till 
helgelsen, inte till omvändelsen. »Ej ett ord af förebråelse, ej aga först 
och nåd sedan, nej först nåd och sedan uppfostran.«101 Den av pietisten 
Francke särskilt betonade botkampen placerades med andra ord in efter 
omvändelsen, i stället för före. Fostran kom den troende till del inte bara 
genom förkunnelsen utan också i de gudasända lidanden han eller hon 
fick utstå i syfte att helgas.102

Mellan Keswickrörelse och amerikansk  
helgelserörelse

Metodismens grundare John Wesley såg helgelsen som den process ge-
nom vilken Guds avbild i människan återställdes.103 Processen nådde sin 
kulmen då arvsynden utplånades ur människans själ.104 Erfarenhet av 
en »full helgelse« ansågs möjlig att nå under jordelivet. Vägen dit var 
dock lång och de flesta nådde fram först i dödsögonblicket.105 Wesley 
ogillade tolkningar – och anklagelser – som uppfattade entire sanctifica-

100 Bebbington 2000b, s 76. Jfr titeln på Ekholms undersökning Theological Roots of the 
Keswick Movement. William E. Boardman, Robert Pearsall Smith, and the Doctrine of the »Higher 
Christian Life«. Helgelserörelsen gick ibland också under namnet »The Higher Life-Move-
ment«. Gustafson själv kan tala om »högre stadium af troslifvet«. Anteckningsbok 1896c, 
»Omringad av nöd, ur…«, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1898a, s 33. Se även Gustafson 
1898b, s 20, 150; Gustafson 1900a, s 30, 38.

101 TS 6 (1895), s 109; jfr Moody 1876, s 378. Se även Gustafson 1895, s 32: »Förskjut ej 
en sanning, som dömer och bestraffar dig, men indrick äfven evangelii mjölk och löftenas 
söta honung, ty eljes kan du ej uthärda operationen. Allt som renar ditt hjärta är ett steg 
framåt till klarare ljus och mera ljus.« Se TS 7 (1896), s 227 för en kritik av nyevangelis-
men för dess brist på helgelseförkunnelse och förmaning (det är inte Gustafson som talar, 
men referatet är skrivet av honom). 

102 Jfr t.ex. Gustafson 1895, s 44. 

103 Wesleys syn på helgelsen behandlas i Lindström 1946. Se Maddox 1994 för en senare 
behandling av Wesleys teologi. För en utläggning på temat av Wesley, se hans predikan 
»The Scripture Way of Salvation« i Outler 1980 (1964), s 273–282. 

104 Lindström 1946, särskilt s 120–125, 140–150; Maddox 1994, s 176–191; Dayton 2000 
(1987), s 45–48. 

105 Lindström 1946, s 123f; Maddox 1994, s 191.
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tion i termer av syndfrihet. Även den fullt helgade kunde synda, menade 
han, och talade hellre om helgelsen som perfect love.106

När metodismen nådde USA i slutet av 1800-talet mötte den en ame-
rikansk väckelsetradition, revivalism, med en stark betoning på nuet. I 
denna nya kulturella kontext förändrades förkunnelsen om entire sanctifi-
cation.107 Den fulla helgelsen beskrevs nu som omedelbart tillgänglig. En 
punktuell förståelse av helgelsen tog form. Betoningen låg på det ögon-
blick då synden utplånades ur människans inre och inte på vandringen 
dit.108 Krisen överskuggade med andra ord processen. Förståelsen av 
vad denna erfarenhet innebar försköts parallellt med detta från »perfect 
love« till »frälsning från synd« – vilket öppnade för tolkningar i termer 
av syndfrihetslära.109

Genom sin så kallade altarteologi introducerade Phoebe Palmer en 
metod för dem som sökte omedelbar, momentan helgelse.110 Genom en 
viljehandling skulle den troende »lägga sig på altaret« – altaret förstods 
i sammanhanget som en symbol för Kristus – och våga tro att hon var 
helgad.111 Helgelsen var tillgänglig som en gåva nu, för var och en som 
ville ta emot: »All that remains is for you to […] claim it. If you do not now 
receive it, the delay will not be on the part of God, but wholly with yourself.«112 

I den brittiska Keswickrörelsen uppfattades, i likhet med den ame-
rikanska helgelserörelsen, helgelsen som ett andra steg vilket följde på 
omvändelsen, och dessutom tillgänglig genom nåden allena.113 Men 
Keswickrörelsen modifierade samtidigt helgelseteologin på några av-
görande punkter. För det första återgick man till att betona processen. 
Även om helgelsen inleddes med en krisartad överlåtelse, så var denna 
händelse endast första steget på en längre vandring.114 För det andra av-
visade man tolkningen av entire sanctification som arvsyndens utplåning. 
Helgelsen förstods som en pågående seger över synden genom Andens 
närvaro i människan. Det var möjligt att leva utan att synda, men detta 

106 Lindström 1946, s 141f, 145f, 147; Dayton 2000 (1987), s 47; Nordlander 1989, s 169; 
Maddox 1994, s 183f; Bebbington 2003, s 306.

107 Dieter 1996 (1980), s 15f. Se även Dayton 2000 (1987), s 70.

108 White 1986, s 130–135; Dayton 2000 (1987), s 68; Stephens 2008, s 30. 

109 Dayton 2000 (1987), s 69. 

110 White 1986, s 129f. 

111 White 1986. s 125–140; Dieter 1996 (1980), s 23–28; Dayton 2000 (1987), s 69; Heath 
2009, s 92–108. 

112 Palmer i The Guide to Holiness 1853, s 176; citerat i Dieter 1996 (1980), s 24. 

113 Se Bebbington 2003, s 305–312, särskilt s 308f för en jämförelse mellan helgelserörel-
sen och Keswickrörelsen. Jfr även Ekholm 1992, s 118, 138–144. 

114 Bebbington 2000b, s 81.
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liv var alltid förenat med en kamp mot synden.115 Uppfattningen att arv-
synden utplånades genom helgelsen kom att kallas eradictionism, medan 
Keswickrörelsens förståelse benämndes supressionism.116

På 1880-talet talade Gustafson, liksom Hall och Kihlstedt, om helgel-
sen i termer av syndens utplåning; det vill säga mer amerikansk helgel-
serörelse än Keswick.117 Så småningom tog dock såväl Gustafson som 
Helgelseförbundet som helhet till sig Keswickrörelsens helgelselära.118 
Tanken på att en människa skulle komma dithän att hon inte längre 
syndade harmoniserade inte med Gustafsons erfarenhet. Det gjorde dä-
remot förståelsen av helgelse som en väg som inleddes med ett punk-
tuellt avskiljande, en kriserfarenhet, och därefter övergick i en lång, 
för att inte säga oändlig, process.119 Gustafson tog sällan spjärn emot 
uppfattningar han var kritisk mot, utan föredrog att beskriva sin vision 
positivt. I hans skrifter återfinns därför inga direkta avvisanden av den 
punktuella förståelsen. Men när en evangelist 1895 i ett brev ställde en 

115 För en jämförelse mellan den amerikanska helgelserörelsen och den brittiska Keswick-
rörelsen, se Bebbington 2003, särskilt s 305–312. Bebbington påpekar att Keswickrörelsen 
rymmer ett reformert inslag vid sidan om arvet från Wesley; se s 309f. Se även Fahlgren 
2006, s 172–179. För Keswick, se Ekholm 1992; Dieter 1996 (1980), s 249; Dayton 2000 
(1987), s 105. 

116 Dayton 2000 (1987), s 105. Innebörden i suppressionism var att synden fanns kvar i 
människan men »hölls nere« via assistans från Anden. Ibland används även counteractio-
nism, med syftning på att Anden agerar mot synden i människans inre. Se även Bebbing-
ton 2000b, s 83.

117Att Kihlstedt tycks omfatta den amerikanska helgelserörelsens förkunnelse syns bland 
annat av att han skriver: »Jesus kan och vill frälsa dig nu (2 Kor. 6:2), allenast du, sådan 
du är, helt lemnar dig i hans händer, och tror, att han såsom skriften säger förmår utföra 
verket. Han fömår att frälsa dig från den synd, till hvilken din natur har den allrastörsta 
benägenhet […] Han förmår att frälsa äfven från de i hjertat djupast rotfästade onda lustarna 
och begären.« Kihlstedt 1888, s 15f. Kurs. i original. Jfr Larsson otryckt 2000, s 38ff, JHA, 
som menar att Kihlstedt i de tidiga skrifterna omfamnar en syndfrihetslära som han 
senare modifierar. För Nelly Halls helgelselära, se Fahlgren 2006, s 190–194. I synnerhet 
vissa tidiga sånger hos Gustafson pekar i riktning mot en syndfrihetslära, se Gustafson 
1892b, s 168, 228f. 

118 Denna nedtoning eller modifiering av syndfrihetsläran inom Helgelseförbundet note-
rades även i »Berättelse af pastor i Kräklinge afgifven till 1897 års prestmöte med Streng-
näs stifts presterskap«, där det heter: »Det tillägg torde behöfva göras, att Helgelseför-
bundets syndfrihetslära så till vida modifierats, att benådade, som en gång lemnat sig helt 
åt Gud, behöfva bekänna ’den synd, som djefvulen här eller der lyckats insmyga i deras 
lif, eller om vid ett andens djupare inträngande i deras hjerta, med sanningens ljus förut 
för dem dolda kanske finare former af sjelflif uppdagas.’« F4a:9, SDK, ULA. Angående 
inflytandet från den amerikanska helgelserörelsen refererar Gustafson aldrig till Palmer, 
men det finns några formuleringar som tycks inspirerade av den altarteologi som hon var 
upphov till. Se t.ex. Gustafson 1892b, s 192f: »Ja, [vid frälsarens bröst] vill jag ligga / Som 
lefvande offer på altarets härd / Att helgas för honom, / Som ensam mitt hjärta är värd.« 
Se även s 186; TS 5 (1894), s 235. 

119 Se Gustafson 1898b, s 15–26 för en sammanhållen utläggning av helgelsen. Se även 
Anteckningsbok 1897, »…liknar en föräldralös…«, F5:8, HFA, ACÖ. För betoning av 
processen, se t.ex. TS 2 (1891), s 32.
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direkt fråga om helgelsen skulle förstås punktuellt eller som en process, 
valde han ändå att bekänna färg: 

Din fråga om »sjelfvets« ögonblicksdöd är för ömtålig att besvara. Ske 
dig, som du tror! 

Ett är visst, att vi genom tron kunna hålla oss döda från synden och 
lefva för Gud i Kristus Jesus, vår Herre. Dock måste jag för min person-
liga del erkänna, att jag betraktar helgelsen såsom ett fortgående verk, 
hvars gränser jag ej kan fatta. Från det ögonblick, som Herren fått vår 
hela vilja, börjar han sitt verk med oss, och under dess fortgång blifver 
det att helga sitt lif på nytt åt honom i hvarje nytt fall, som ställer högre 
kraf på vårt lif. 

Allt kött är hö. Den heligaste ibland oss har något fel. Men Guds nåd 
är mäktig.120 

Här märks tydligt Gustafsons närhet till Keswickrörelsen. Han beskriver 
helgelsen som en process, markerar att helgelsen inte innebär syndfrihet 
men betonar samtidigt att det är möjligt att genom gudomligt understöd 
avhålla sig från att synda. 

Engelskans entire sanctification kom på svensk mark att översättas som 
»full frälsning« eller »härlig frälsning«.121 Även Gustafson använde 
dessa uttryck, ofta positivt, men ibland också med en kritisk udd.122 I 
sina kritiska passager hävdar han att en viss typ av förkunnelse om »full 
frälsning« formar kristna som i bristande ödmjukhet tror att de är fär-
diga, och därför inte söker vidare fördjupning:

Att Jesus är en fullkomlig frälsare, som kan bevara oss ifrån fall, är en san-
ning, som, Gud vare lof, alltfort kommer att förverkligas i många, många 
kristnas lif. Men ingen af oss kan göra sig heligare derigenom, att han 
kallar synden för brister och bristerna för svagheter, lika litet som någon 
af oss kan bli mindre helig derför, att han ödmjukar sig inför Herren och 
bekänner synd. Snarare tvärtom. Mången själ, som för fem à tio år sedan 
tackade Gud för »härlig frälsning«, skulle härefter bli mer fruktbärande, 
om sinnesändringens plog finge vända upp och ned på den mossbevuxna 
helgelsen.123 

120 Brevet är daterat 18.2.1895 och publicerat i TS 13 (1902), s 121. Jfr Gustafson 1898b, s 
41: »Den som tror sig vara i ett ögonblick fullkomnad bedrager sig själf.« 

121 Gustafson 1890, s 23f. Jfr Kihlstedts bok Full frälsning af nåd publicerad år 1888. Att 
den »fulla frälsningen« syftar på helgelsen framgår av Kihlstedt 1888, s 10–23, särskilt s 
15; jfr TS 2 (1891), s 135; TS 3 (1892), s 212. Se även Fahlgren 2006, s 191. 

122 För positiva användningar av uttrycken hos Gustafson, se Gustafson 1892b, s 126, 181, 
227–229. 

123 Gustafson 1892a, s 27f. Jfr Gustafson 1890, s 23: »I några enskilda fall är denna ’här-
liga frälsning’ lika tom som en död altartjenst. Man måste känna, att det bara är ett skryt. 
Den storslagna bekännelsen flög som agnar för hjertats pösande sjelfförgudning. Och när 
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Här syftade Gustafson på dem som förstod helgelsen som en ögon-
blicklig och avslutad händelse som gjorde dem syndfria. Dessa menade 
sig vara »fullt frälsta« och kallade »synden för brister«, i stället för att 
erkänna att de faktiskt ännu syndade. Konsekvensen av denna hållning 
blev, enligt Gustafson, att det kristna livet stagnerade.124

Vägen till helgelse

John Wesley har beskrivits som pessimistisk när det gäller hans syn på 
människans natur, men optimistisk i sin tilltro till Guds nåd.125 Samma 
mönster återkommer hos Gustafson.126 Som tidigare konstaterats präg-
lades hans teologi av en pessimistisk människosyn. Därför var det viktigt 
för honom att betona att helgelsen skedde av nåd. Människan saknade 
kapacitet att själv åstadkomma den.127 Helgelsen var, precis som rättfär-
diggörelsen, ett Guds verk i människan: 

Derför kunna vi aldrig nog betona vigten af att vara öfverlemnad åt Gud, 
på det att vi icke genom själfarbete skola komma under lagens gerningar 
[…] Denna lära om helgelsen genom tron är lika tydligt framstäld i den 
heliga skrift som rättfärdiggörelse genom tron. Men helgelsen är ett fort-
gående och med helig öfverlåtelse förenadt verk, under det att rättfärdig-
görelsen är en afslutad handling.128

Eftersom Gud och människa enligt Gustafson konkurrerade om utrym-
met i människans inre måste människan träda tillbaka för att ge Gud 
utrymme.129 Detta underförstås redan i hans tal om helgelse som att till-

det andelösa ordflödet gör sitt sista tonfall, kännes att der finnes ingen man bakom ordet. 
Eller skola vi om och om igen kunna sjunga och tala om ’en så härlig frälsning’ med torra 
ögon? Kan en lefvande bekännelse vara stelfrusen, innan den hunnit öfver heliga läppar! 
Hvarför måste vi hafva storordiga bekännare ibland oss, som aldrig kunna låta oss känna, 
att de talat sant?« Se även Gustafson 1898b, s 20; Anteckningsbok 1896b, 19.4.1896, F5:8, 
HFA, ACÖ. 

124 I En konungs brud skriver Gustafson: »Bekännelsen har aldrig gjort någon människa 
helig.« Detta framstår som en direkt kritik av den amerikanska helgelserörelsens teologi 
i palmersk tappning, där just bekännelsens betydelse för helgelsen betonades. Gustafson 
1898b, s 127. 

125 Se t.ex. Dayton 2000 (1987), s 46f. 

126 Se t.ex. TS 8 (1897), s 261: »Likasom månen är mörk i sig sjelf, men lånar sitt ljus 
ifrån solen, så är också du idel mörker, men Kristus vill vara solen och kraften i dig.«

127 Se t.ex. Dagbok 1883, 18.3.1883, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1902, s 46. 

128 Gustafson 1898b, s 43. Se även Gustafson 1895, s 12; TS 8 (1897), s 81, TS 13 (1902), s 
265; Anteckningsbok 1895, 12.8.1895, F5:8, HFA, ACÖ. 

129 Denna betoning på helgelsen genom nåd sker bland annat i polemik mot en äldre, 
pietistisk helgelseförkunnelse vilken man uppfattade som lagisk. Jfr TS 6 (1895), s 233. 
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höra Gud.130 Den som är helgad är »afskild för sin Herres räkning«, som 
han formulerade det – och inte för sin egen.131 Ett annat sätt att formulera 
denna dynamik är, som tidigare berörts, beskrivningen av helgelsen som 
vila. Människan förhåller sig passiv, vilar, och låter Gud handla: 

Du frågar: Hur skall jag vinna hjärtats renhet och blifva ett kärl till 
heder? Öfverlemna dig som du är, helt, obetingadt, sådan som du är åt 
Herren. Hvad har leret att göra för att blifva ett kärl? Öfverlemna det åt 
krukmakaren. Hur har min penna kunnat meddela en persons tankar till 
lefvande väsen? 

Han endast hvilade i min hand. Jag verkade och han arbetade, ej såsom 
af egen kraft, utan beherskad af min vilja. […] En öfverlåtelse åt Herren 
utplånar all egen berömmelse. Vi äro ej endast svaga. Vi äro intet.132

Helgelsens väg inleds med beslutet att överlämna sig i Guds hand.133 
Detta beslut kommer ur en insikt om den egna otillräckligheten. Den 
som inser sin egen svaghet försöker inte åstadkomma något i egen kraft 
utan vänder sig till Gud. Därför är ödmjukhet den helgade människans 
adelsmärke: »För att bli ett saligt helgon, så fordras dock för det första 
ödmjukhet, för det andra ödmjukhet och för det tredje ödmjukhet.«134

Det finns en synbar motsättning hos Gustafson – och i Keswickrö-
relsen – mellan talet om helgelse som både vila och kamp.135 Beskriv-
ningen av helgelsen som en kamp grundar sig på tanken att synden aldrig 
utplånas ur människans hjärta, utan ständigt måste bekämpas.136 Hur 
hänger beskrivningen av den kämpande människan ihop med synen 
på henne som oförmögen att själv åstadkomma något gott, och talet 
om helgelsen som vila? I en mening är kampen mot synden inte män-
niskans, utan Guds. Det är en kamp då människan vilar och låter Gud 

130 Jfr titeln på Josef Bergdahls undersökning av Gustafson »Att bli hans« – en studie i 
Emil Gustafsons »via salutis« (Bergdahl 2002). Se även Gustafson 1898b, s 15. Angående 
helgelsen som Guds verkande i människan, se t.ex. TS 13 (1902), s 265: »Lika mycket som 
du emottager Jesus, lika mycket frälst och helgad är du.« 

131 Gustafson 1898b, s 20. Se även Gustafson 1900a, s 50.

132 Gustafson 1898b, s 14; se även s 42f, 120. 

133 Se t.ex. Gustafson 1898b, s 15ff. 

134 SP 16 (1888), nr 27, s 1. Se även Gustafson 1898b, s 128–136. 

135 Fahlgren 2006, s 173 påpekar att detta är »paradoxalt«, men gör ingen ytterligare 
analys. Även Bebbington tar upp termerna »vila«, »seger« och »kamp« i Keswickrörel-
sen, och menar att budskapet är att människan ska vila medan Gud kämpar. Bebbington 
2000b, s 82f. 

136 Här korrigerar Gustafson dem som tror att helgelsen ska innebära ett liv utan strid, 
se t.ex. Gustafson 1900a, s 14; se även SP 19 (1891), s 129 eller TS 2 (1891), s 143 (samma 
text). 
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kämpa.137 Samtidigt måste människan vara beredd att anstränga sig på 
frälsningens väg.138 Detta beror på att det är en kamp för människan att 
vila, eftersom det ligger i jagets natur att vilja breda ut sig och vara aktivt. 
Det är, som tidigare konstaterats, fråga om en aktiv passivitet, eller en 
aktivistisk resignation.139 Eftersom jagets expansion sker på bekostnad 
av Guds närvaro måste det hållas tillbaka – eller vila. När jaget vilar får 
Gud utrymme, och den gudomliga närvaron är den verkliga helgelsen.140 
Människans kamp är med andra ord negativ, en kamp mot jaget, medan 
Gud står för det positiva bidraget i helgelseprocessen. 

För Gustafson handlade kampen med jaget inte minst om att hålla 
nere sina ambitioner och sin längtan efter erkännande: »Sedan dröm-
men att blifva ryktbar en gång för alla är krossad, hvila våra hjertan så-
som ett afvandt barn vid sin moders sida.«141 Högmodet är ärkesynden 
i hans teologi, och den passiva vilan fungerar som en antites till egots 
vilja att breda ut sig.142 Målet var dock att kampen skulle leda fram till en 
verkligt harmonisk vila, vilket enligt Gustafson var livets djupaste lycka: 
»Si, den är lycklig blott och nöjd / Som hvilar tätt vid Jesu hjärta«.143

Helgelse som frälsning

Det har funnits anledning att flera gånger återkomma till den negativa 
människosyn som är den dominerande antropologin i Gustafsons texter. 
Men i utläggningar på temat helgelse kan också en ljusare människo-
syn skönjas. Hans beskrivningar av vilan i Gud som en harmonisk och 
lycklig tillvaro antyder samtidigt att det finns något i människan som 

137 Jfr Gustafson 1898a, s 78, 134f; Gustafson 1898b, s 62; Gustafson 1900a, s 32.

138 Jfr Gustafson 1892a, s 26f; Gustafson 1895, s 39; Gustafson 1898a, s 116; Gustafson 
1898b, s 42; Gustafson 1902, s 26.

139 Se ovan kap. 4, s 113; Jarlert 2010. 

140 Lidandets roll på helgelsens väg är att ge människan detta perspektiv. Genom lidan-
det inser människan sin litenhet, upphör att själv försöka åstadkomma något och lämnar 
sig i stället helt i Guds händer. Gustafson 1898b, s 26: »En öfverlåtelse åt Herren kan blif-
va slutafgörande i den meningen, att den är oåterkallelig, men helgelsen är ett fortgående 
verk. En sådan öfverlåtelse kan till och med vara smärtfri, men det går icke utan smärta 
att bli helgad i sanningens lydnad. Det gifves ingen helgelse utan smärta.« Se ovan kapitel 5. 

141 Gustafson 1900a, 83, se även s 55, 66. 

142 Se t.ex. Gustafson 1892a, s 5: »Ingen djäfvulens snara kan vara mera fördold än 
frestelsen till högmod. […] Många ha börjat väl men slutat illa. Och i nittionio fall af 
etthundra spelar högmodet den vigtigaste rollen i deras fall.« Se även Gustafson 1898b, s 
48 då Gustafson talar om hur en fullständig överlåtelse till Gud hindras av att »högmods-
djäfvulen kommer med en svit af fåfänga, egenkärlek, ärelystnad, vänskapsbehag, stolthet, 
afund och förtviflan«. 

143 Gustafson 1892b, s 250. 
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korresponderar med detta liv. »Hvarje lefvande varelse måste fullän-
das«, skrev han i ett sammanhang, och fortsatte: »Hvar är gränsen för 
din utveckling? Slumrar inte evigheten i ditt bröst.«144 I ett annat sam-
manhang heter det: »Ehuru vi intet godt förmå, såsom af oss sjelfva, 
har intrycket af det föremål, vi skåda, en underbar förmåga att väcka 
slumrande krafter till lif.«145 Helgelsen handlar alltså inte bara om att ta 
del av Guds liv, utan också om att väcka eller restaurera den »slumrande 
evighet« som trots allt finns i människans inre.146 

Den restaurering som helgelsen innebär hörde enligt Gustafson till 
frälsningen. Frälsningen hade som konstaterats inte endast med rätt-
färdiggörelsen att göra. Den syndiga människans problem är inte bara 
den skuld hon ådragit sig, utan även den skada som synden innebär 
för hennes själ: »Öfverträdelsen är icke blott en handling, hvarigenom 
menniskan ådrager sig skuld inför Gud, utan den skadar äfven i sin mån 
den inre menniskan.«147 Frälsningen handlar därför både om att män-
niskans synder sonas, och att hon helas från den inre skada som synden 
innebär.148 Perspektivet är med andra ord både juridiskt och terapeu-
tiskt. Gustafson ställde inte dessa mot varandra utan sökte hålla samman 
dem. Enligt en sång skriven år 1899 »renar [Jesu sår] ifrån alla synder« 
och förmår läka »de dödliga såren / Som synden i hjärtat slår«.149 

Om frälsningen enbart knyts till omvändelsen blir den en punktuell 
händelse, men Gustafson såg helgelsen som en del av frälsningen, och 
därför har även frälsningen karaktären av en process. Frälsningen har 
en startpunkt – omvändelsen – men startpunkten är inte slutpunkten: 
»Den förlorade sonen var frälst, då han mötte sin far, ehuru hans fräls-
ning ännu ej var tillämpad i dess fullhet.«150 Varför? För att »Frälsning-
ens fröjd är evig. Och ju längre vi skrida framåt till mera ljus, dess mera 

144 TS 11 (1900), s 10. 

145 Gustafson 1902, s 46. 

146 Se även Gustafson 1898b, s 81: »Synden kan utplåna de kära dragen hos ett barn, 
som jollrade på hans knä, Es. 66:12, 13 [Jes.]; Ordspr. 8: 31 [8:30]; men hans blickar 
genomtränga det grofva höljet och finna – bakom de nästan djäfvulska dragen – en själ, 
skapad till Guds afbild, en själ, som längtar, likt en förlorad son, till fadershuset.« Se även 
Anteckningsbok 1897, »Unge vän!«, F5:8, HFA, ACÖ. Ett liknande perspektiv – där gu-
domliggörelsen kopplas till ett inneboende ofördärvad anlag – finns i Kihlstedt 1894, s 16. 

147 TS 10 (1899), s 379. 

148 För synden som sårande, se t.ex. Gustafson 1892b, s 60, 226. 

149 Sånghäfte 1899a, »Den underbara källan«; se även Sånghäfte 1893, »4. Lycklig 
förändring«, F5:8, HFA, ACÖ. 

150 Manus Manasses synd, »din själ räds att underhandla…«. Se även TS 5 (1894), s 188: 
»Han har visserligen mer att gifva dig, men syndaförlåtelsen är ingången till all Guds 
kärlek och hela gudomens fullhet. Jer. 31:31–34.«
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beundra vi Guds nåd.«151 Frälsningen kan graderas, vilket som sagt 
förklarar att man inom helgelserörelsen använde uttryck som »härlig 
frälsning«, »full frälsning« eller »en djupare frälsning«.152

Bakgrunden till denna gradering är att frälsningen betraktas som 
något mer än att undkomma domen. Djupast sett handlar frälsningen 
enligt Gustafson om gemenskap med Gud: »Vi äro ej kristna för att 
undkomma helvetet […] utan hvad vår själ åtrår är ett personligt möte 
med Jesus och en evighet tillsammans med honom.«153 Denna allt mer 
fördjupade gudsgemenskap är helgelsens egentliga innebörd för Gus-
tafson, och den kulminerar i en intim gemenskap med, för att inte säga 
uppgående i, Gud; något som behandlas mer utförligt i nästa kapitel.154 
Helgelsen var med andra ord inte bara etisk utan också relationell för 
Gustafson. Gudsgemenskapen var grunden för en restaurering av män-
niskan.155 Till sist resulterar denna gemenskap i en förvandling som går 
utöver människan själv. Målet är att hon ska »bära människosonens 
bild«.156 

Denna syn på frälsningen som en process eller en väg innebar ett 
avsteg från det juridiska perspektiv som dominerat inom den västliga 
kristenheten, inklusive protestantismen. Däremot knyter den an till 
den östkyrkliga karakteriseringen av frälsningen som theosis, gudom-
liggörelse.157 Randy Maddox menar att detta mönster fanns redan hos 
John Wesley.158 David Bundy hävdar i sin tur att detta arv från Wesley 
levde vidare i 1800-talets wesleyanska helgelserörelse.159 Utan att ta 

151 Anteckningsbok 1895, 12.8.1895, F5:8, HFA, ACÖ. 

152 För det sista uttrycket, se E. Gustafson till A. Fagerstedt, odaterat brev, F5:8, HFA, 
ACÖ.

153 TS 3 (1892), s 374. Se även Anteckningsbok 1894, 15.4.1894: »Varje lydnadshandling 
är ett steg framåt till själens frälsning och leder närmare Gud […]«. F5:8, HFA, ACÖ.

154 Jfr vad Gustafson skriver till en evangelist: »Det kan ej blifva helig harmoni och sann 
hjärtefrid förr än vi genom uppfostran lära oss det nya lifvets seder och genom agan få del 
af hans natur: helighet.« E. Gustafson till Svensson, 2.9.1897, F5:8, HFA, ACÖ. Se även 
Gustafson 1898b, s 118f, 167. 

155 Genom närheten till Gud, eller skådandet av Gud, förvandlas människan. Se t.ex. TS 8 
(1897), s 373. Se vidare kap 7, s 212–219.

156 Gustafson 1895, s 47: »Det är ej blott som helgon utan som människor vi skola bära 
människosonens bild.« TS 4 (1893), s 149: »För att kunna återspegla Kristi bild måste 
våra hjertan blifva stilla som ett glashaf.« Gustafson 1900a, s 53: »Om du är en af hans 
utvalda, som han gör till sin bild, då måste du lida, till dess du ej frågar mer.« Se även TS 8 
(1897), s 373; Gustafson 1898b, s 149; E. Gustafson till A. Fagerstedt, 16.5.1898; Sång-
häfte 1899b, »Till samma bild«, F5:8, HFA, ACÖ. För detta perspektiv hos Kihlstedt, se 
Kihlstedt 1894, s 16, 21.

157 Louth 2003.

158 Maddox 1994, s 67, 122, 197, 303 n. 11, 342 n. 193; jfr Dayton 2000 (1987), s 46. 

159 Bundy 2004. 
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ställning till frågan om impulser och ursprung kan det konstateras att 
helgelserörelsen visar på en intressant självständighet i förhållande till 
den protestantiska miljö i vilken den växte fram, och det är möjligt att 
en del av kritiken mot rörelsen berodde på denna avvikelse. Gustafsons 
beskrivning av frälsningen som återställelse och inte endast syndaförlå-
telse visar att det är inom ramen för denna wesleyanska tradition som 
han formulerar sig.160

Helgelse och modernitet

Disciplin är ett av modernitetens nyckelteman, och bildar här utgångs-
punkt för modernitetsanalysen av temat helgelse i Gustafsons spirituali-
tet.161 Ambitionen att disciplinera individen präglade inte minst 1800-ta-
lets folkrörelser, vilka etablerade sig i Närke under denna tid. Tendensen 
att förlägga de moraliska resurserna inom människan, och inte som ti-
digare i en yttre, kosmisk ordning, är enligt Taylor bakgrunden till den 
moderna disciplineringen.162 Människan förväntas därmed inte låta sig 
kontrolleras av strukturer utanför henne, utan att kontrollera sig själv ge-
nom interna, subjektiva processer. Den moderna disciplineringen handlar 
med andra ord i första hand om självdisciplinering. Jaget framträder som 
ett objekt att först introspektivt studera och sedan disciplinera.163 

Helgelse som disciplin

Föreställningen om att människan når moralisk fullkomning genom 
ansträngning och övning är allmän och inte bunden till någon särskild 
historisk epok. Det som beskrivits som speciellt med moderniteten är 
den syn på disciplinering och det disciplinerade subjektet som nu fram-
trädde. Utgångspunkten är enligt Taylor den moderna synen på världen 
som avmystifierad (disenchanted).164 

160 Fahlgren noterar en parallell mellan Nelly Halls helgelseförkunnelse och den ortodoxa 
läran om gudomliggörelse. Den främsta skillnad han lyfter fram är att Hall i högre grad 
betonar den momentana helgelseerfarenheten. Fahlgren 2006, s 193f. Hos Gustafson är 
det momentana emellertid nedtonat i jämförelse. 

161 Se Elias 1939 och Foucault 1995 (1977) för två klassiska undersökningar på detta 
tema. För en diskussion av temat i anknytning till den evangelikala traditionen, se Nord-
bäck 2004, s 33–35, 199–201.

162 Taylor 1989, s 143; Taylor 2007, s 97–99. 

163 Taylor 1989, s 170–176; Taylor 2007, s 90–145. För en analys av Taylor men även 
Foucault utifrån temat disciplinering, se Keane 2007, s 72–76, särskilt s 73. För en analys 
av 1700-talets metodism och den moderna disciplineringen, se Mack 2008, s 295ff. 

164 Enligt det moderna idealet har därför varje individ en unik personlighet som han eller 
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Detta fick två konsekvenser. För det första ledde den till en minskad 
tilltro till världen utanför subjektet. Därmed ansågs inte längre yttre 
strukturer, exempelvis rädsla för straff, tillräckliga för att disciplinera 
individen. Det som skedde av samhälleligt eller kyrkligt tvång var inte 
verklig dygd, utan dygden måste internaliseras. Självdisciplin är att män-
niskan agerar riktigt för att hon själv vill det – det vill säga för att hon 
har internaliserat samhällets ideal, regler och normer. För det andra 
innebar denna världsbild att inte heller subjektet ansågs ha någon sär-
skild form. I såväl den antika som den medeltida kristna kulturen var 
den moraliska människan också en harmonisk människa eftersom hon 
levde i enlighet med sin sanna natur. Hon ansågs ha realiserat den form 
som hon bar på. Men i en modern, formlös värld har dygden inget stöd 
i människans natur. Den uppnås i stället genom en strikt disciplinering 
vars främsta resurs är människans vilja. Genom viljestyrka disciplinerar 
och kontrollerar den moderna människan mindre pålitliga aspekter av 
jaget, som exempelvis känslor och passioner.165 

Dessa enligt Taylor moderna perspektiv återfinns också hos Gustaf-
son. Helgelse var för Gustafson inte bara en fråga om rätt agerande utan 
krävde också riktiga bakomliggande motiv och känslor. Idealen måste 
med andra ord vara internaliserade. Introspektion var avgörande för 
helgelsen. Gustafson skärskådade inte bara sina handlingar, utan även 
sina inre processer, vaksam på uttryck för själviskhet, äregirighet eller 
bristande hängivenhet.166 Förutsättningarna för denna typ av introspek-
tion är förmågan att ta ett kliv tillbaka från sitt jag och betrakta det på 
avstånd – det vill säga den punktuella synen på jaget som enligt Taylor 
präglar moderniteten.167 

Vidare var ett liv i dygd för Gustafson inte ett liv i harmoni med män-
niskans natur. Trons väg ansågs tvärtom vara »emot naturen«.168 Det 

hon ska realisera. Målet är med andra ord inte att förverkliga en allmänmänsklig natur. Jfr 
Houghton 1985 (1957), s 287, 290; Taylor 2003 (1991), s 43f; Taylor 2004, s 46. 

165 Taylor 2007, s 90–145, särskilt s 97–99, 112f. Se även Tjeder 2003, s 56f, 59. På 
1800-talet växte, under inflytandet från utvecklingslära och framstegsoptimism, en positiv 
syn på människan fram, men även nu ansågs viljan avgörande för disciplineringen; se 
Taylor 2007, s 391ff, särskilt s 396. Se Maddox 1998 för John Wesleys relation till etiska 
traditioner, samt inflytandet från moderna moralfilosofiska antaganden – inte minst när 
det gäller viljans och det rationella beslutets roll – på helgelserörelsen. 

166 Se t.ex. TS 6 (1895), s 244: »Håll dig […] ren! Fantisera ej, släpp ej tankarna lösa.« 
Se även Dagbok 1883, 16.3.1883; Dagbok 1894, 7.4.1894; Anteckningsbok 1897, »Unge 
vän!«, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1895, s 21, 27. Se Lindmark 1995, s 120 för sambandet 
mellan det han kallar »väckelsekristendom« och introspektion. 

167 Taylor 1989, 159–176.

168 Gustafson 1900a, s 16; se även TS 7 (1896), s 105; Gustafson 1898b, s 45; Gustafson 
1900b, s 14–17. 
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främsta medel som människan själv hade att nyttja för disciplineringen 
av sitt oregerliga jag var enligt Gustafson viljan. Som noterades ovan 
påbörjade en kristen sin vandring på helgelsens väg genom en aktiv 
överlåtelsehandling där man lämnade sig till Gud, och fortsatte sedan 
genom nya »heliga beslut«.169 Känslan, däremot, »är ej att lita på än 
mindre att behärskas af«, enligt Gustafson.170 Passionerna hörde till 
det lägre i människan, och de måste disciplineras genom en beslutsam 
självbehärskning.171 Även tron har med viljan att göra, och var inte en 
känsla.172 I en tid av inre oro kunde han därför skriva: »Fattat beslut 
inför Gud att jag aldrig vill tvifla.«173

Gustafson återspeglar med andra ord det som beskrivits som ett mo-
dernt disciplineringsideal genom att han betonade självdisciplin, intros-
pektivt skärskådade sitt jag, betraktade ett dygdigt liv som något som 
gick på tvärs med människans natur, och såg viljan som avgörande för 
disciplineringen av detta motvilliga jag. Men det finns även en väsentlig 
skillnad, vilken har att göra med nådens roll i disciplineringsprocessen. 
Som noterades i kapitel 3 betonade Gustafson att frälsningen var bero-
ende av att Gud grep in utifrån i människans liv; människan kunde inte 
frälsa sig själv. Detta perspektiv ryms inte i moderniteten enligt Taylor, 
som menar att en av de mest framträdande skillnaderna mellan moder-
niteten och kristen moralteologi är nådens plats.174 

För Gustafson var det avgörande att människan inte själv åstadkom 
sin helgelse utan fick den till skänks av nåd. Gud står för det konstruktiva 
bidraget. Människan överlåter sig genom ett viljebeslut och för därefter 
en inre kamp med sitt oregerliga jag – men ska främst söka vila i Gud. 
Gustafsons tal om kamp, seger och vila rymmer en särpräglad dynamik 
– eller ambivalens – mellan betoningen av nåden å ena sidan och framlyf-
tandet av människans förmåga till beslut och disciplinering å den andra. 

Gustafson delade det Taylor och andra karakteriserat som en modern 
idealisering av den starke mannen som utövar en stoisk självkontroll 

169 Anteckningsbok 1894, »Dagbok«, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1895, s 45; Gustafson 
1898b, s 14, 15–25; Gustafson 1900a, s 62; Gustafson 1900b, s 34. 

170 TS 5 (1894), s 235; Gustafson 1898a, s 129. Jfr Anteckningsbok 1894, 13.5.1894, F5:8, 
HFA, ACÖ; Gustafson 1898a, s 8.

171 Se t.ex. Gustafson 1900a, s 76f: »När du öfverväldigas af sorgen, gå afsides och gråt 
inför Herren. Sedan må du återvända som en furste förklarad genom tårebad. ’En man 
kväfver sorgen i sitt hjerta.’ Uppodla din manlighet genom tystnad i sorgen. […] Öfva 
sjelfbeherskning med blicken fästad på den leende allmakten.« 

172 Anteckningsbok 1896a, »Har du sett en advokat…«, F5:8, HFA, ACÖ; TS 7 (1896), s 
105; Gustafson 1898b, s 58.

173 Dagbok 1883, 28.2.1883, F5:8, HFA, ACÖ. 

174 Taylor 2007, s 115: »neo-Stoicism is silent on the need for grace«.
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över impulser, lustar och begär.175 Samtidigt var detta ideal insatt i ett 
teologiskt ramverk där människans förmåga tonades ner, och Guds nåd 
lyftes fram. Här finns uppenbara motsättningar. Människan uppmanas 
att disciplinera sig själv, samtidigt som hon egentligen är oförmögen att 
göra det. 

Om Gustafson avviker från Taylors karakterisering av den moderna 
disciplineringen genom betoningen på nåden, ligger han närmare ge-
nom föreställningen om att människan kan förbättras. Gustafson be-
traktar inte tillvaron som en gång för alla given utan som något som 
kan förändras. Han fokuserar på det möjliga. Motsvarande tillförsikt och 
framåtanda finns i samtidens politiska rörelser och i nykterhetsrörelsen 
som blomstrar vid denna tid. 

Samtidens disciplinerande rörelser

Professorerna Göran Malmstedt och Daniel Lindmark hör till dem som 
i sin forskning visat att staten och Svenska kyrkan efter reformationen 
samverkade för att åstadkomma en striktare disciplinering av medbor-
garna. En viktig del av denna process var att disciplineringen i form 
av yttre tvång skulle ersättas med självkontroll och en internalisering 
av önskvärda normer.176 Flera forskare har argumenterat för att den 
evangelikala väckelsen bidrog till det moderna disciplineringsprojektet, 
en uppfattning som här får stöd i att idealet om självdisciplin återfinns 
även hos väckelseförkunnaren Gustafson.177 Men väckelsens folk var inte 
ensamma i detta projekt. Under 1800-talet uppstod en rad folkrörelser 
med disciplinering som ett viktigt ideal. Detta fanns redan i det liberala 
associationsväsendet i mitten av 1800-talet, och senare även i sociala 
rörelser som arbetarrörelsen och nykterhetsrörelsen.178 Skötsamhet, 
nykterhet och bildning prisades inom de här rörelserna, som strävade 
efter ett reformera samhället i enlighet med dessa ideal.179 

I Närke etablerade sig arbetarrörelsen tämligen sent och hade under 

175 Se t.ex. Gustafson 1900a, s 76f; jfr Taylor 2007, s 396.

176 Lindmark 1995, s 29–37; Malmstedt 2007 (2002), s 176, 189f.

177 Thompson 1966 (1963), s 360–368; Lindmark 1995, s 109–150; Taylor 2007, s 
395–397, 399.

178 Aronson räknar nykterhetsrörelsen och arbetarrörelsen till det sena 1800-talets stora 
sociala rörelser, och menar att de »många gånger hade en disciplinerande folkfostrande 
inriktning«. Aronson 2008, s 36. Jfr även Eisenstadt 2000 som betonar att de moderna 
sociala rörelserna strävade efter »the homogenization of major modern collectives« (s 10). 

179 Claesson 2004, s 84–87; Allum 1995, s 141; Aronson 2008, s 35f, 260f. 
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1890-talet ett begränsat genomslag.180 Socialdemokratin bemöttes kri-
tiskt från Helgelseförbundets sida, inte minst genom artiklar från Kihl-
stedt.181 Närke och dess centralort Örebro var politiskt liberalt. Kontak-
terna mellan liberalismen och den evangelikala väckelsen i trakten gick 
tillbaka till 1840-talet och var starka.182 

Den disciplinering Gustafson förordade låg närmare liberalismen än 
socialismen. Denna preferens speglar det politiska klimatet i Närke men 
också inflytandet från den anglosaxiska kultursfären, som i jämförelse 
med den kontinentala var mer liberal.183 Genom sin tillhörighet till den 
evangelikala väckelsen stod Gustafson denna kultursfär nära, och det 
tycks ha varit denna snarare än den kontinentala som format honom. 
I socialismen och andra samtida kollektivistiska rörelser betraktades 
individen i första hand som del av ett kollektiv, och man sökte därför 
åstadkomma disciplineringen genom sociala reformer. Liberalismen dä-
remot tog sin utgångspunkt hos individen och såg snarare disciplinering 
som en form av personlig utveckling.184 Gustafson avvisade tydligt den 
kollektivistiska tilltron till reformer till förmån för en individcentrerad 
hållning: 

Inga sociala omstörtningar eller nya reformer påskynda himmelrikets 
kommande, inga bättre tider, utan bättre människor kunna föra mänsk-
ligheten in i ett ljusare skede. […] Tiden är ond derför, att människorna 
äro onda. Se 2 Tim. 3. Det är människorna och ej tiden som i första hand 
behöfva omskapas, hjärtan och ej teorier, som omdana verlden.185

Gustafson var inte, som många andra i den evangelikala rörelsen, en-
gagerad i fattigvård och andra sociala projekt.186 För honom var män-
niskans väg till självförbättring framför allt individens väg. Institutioner 

180 Redelius 1942, s 207f. 

181 TS 3 (1892), s 225; TS 9 (1898), s 79.

182 Redelius 1942, s 161, 211f; Lönroth 1936, s 25–28, 209–214; jfr Åberg 1975, s 125.

183 För det anglosaxiska inflytandets betydelse för formandet av den frikyrkliga etiken, se 
Klefbeck 1928, särskilt s 25–49.

184 Lukes 1973, s 69–73. 

185 Gustafson 1895, s 27f. Kurs. i original. För Gustafsons skepsis till politik i allmänhet, 
se Dagbok 1894, 13.4.1894; Anteckningsbok 1894, 15.4.1894 F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 
1895, s 30f.

186 Sparsamhet, flit och skötsamhet var Gustafsons lösning på samtidens sociala problem, 
se Gustafson 1895, s 25: »Tiderna äro ej så dåliga som de utropas. Hvarför det sällan 
räcker till beror väsentligen derpå, att behofven äro för högt uppdrifna. […] Slöseri och 
fattigdom äro bundsförvanter.« Det innebär inte att social verksamhet var frånvarande i 
anslutning till Helgelseförbundet. Exempelvis församlingen i Gasverkssalen hade en sådan 
verksamhet i Malmö, med bland annat ett barnhem. Se t.ex. Munthell 1966, s 77–79, jfr 
Wirén & Nylander 1935, s 96f. 
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och gemenskaper hade ett relativt litet utrymme i denna process. Inte 
ens församlingen var, som tidigare noterats, en gemenskap där en kristen 
med nödvändighet lärde sig dygd.187 Samtidigt innefattade Gustafsons 
disciplinering att individen i någon mån anpassade sig. Kanske inte till 
samhället som helhet – en »helgad kristen« kunde vara socialt obekväm 
genom sin fromhet – men väl till en kapitalistisk marknadsekonomi. En 
omvänd kristen skulle arbeta hårt och leva enkelt.188 Här återfinns med 
andra ord den inomvärldsliga asketism som enligt Weber var en förut-
sättning för kapitalismen.189 Omvänt innebar denna etik, som betonade 
ordning, nykterhet, hårt arbete och sparsamhet, att den evangelikala 
väckelsens folk socialt sett klarade övergången från ett traditionellt till 
ett kapitalistiskt samhälle bra.190 

Självhjälp

Eftersom helgelse är helgelserörelsens mest iögonfallande drag, har just 
detta inslag varit föremål för diskussioner inom forskningen angående 
paralleller i samtiden. En sådan, som relaterar till temat disciplin, utgör 
den så kallade självhjälpsrörelsen (self-help). Det sena 1800-talet var en 
storhetstid för självhjälpsböckerna, och det har föreslagits att helgel-
seförkunnelsen var en kristen motsvarighet till den sekulära självhjäl-
pen.191 

Bebbington kritiserar dock denna koppling och hävdar att självhjälps-
rörelsen talade om kamp, medan helgelserörelsens folk beskrev vägen 

187 Gustafson 1890, s 9–12, 19–22; Gustafson 1906, s 7–12. Jfr Fahlgren 2006, s 191 
där det angående den svenska helgelserörelsen noteras att »inriktningen på individens 
förbättring kan också ställas i kontrast till de politiska rörelsernas program för att skapa 
ett bättre samhälle«.

188 Jfr följande exempelberättelse som finns i såväl TS 8 (1897), s 262 som Gustafson 
1898a, s 100: »’Hvad?’ utbrast principalen. ’Din stil är alldeles förändrad!’ – ’Jag har 
blifvit en kristen,’ svarade bokhållaren lugnt. ’Låt vara, men hvad har det att göra med din 
handstil?’ – ’Jo,’ svarade han, ’tron lär mig att göra allt för Gud. Hvar morgon beder jag 
Gud om nåd att skrifva väl och göra mitt arbete väl. Jag beder och arbetar. Detta är hela 
hemligheten.’ ’Jag respekterar din kristendom,’ svarade den förvånade principalen.« För 
ett enkelt leverne, se Gustafson 1895, s 25.

189 Weber 1978, 22–36, 45f.

190 Jfr Hallingberg 2010, s 292. För den evangelikala rörelsens disciplinering som ett 
sätt att hantera övergången till ett kapitalistiskt samhälle, se Taylor 2007, s 451; jfr även 
Thompson 1966 (1963), s 360–368. Se Lundkvist 2003, s 101–128 som utifrån Webers 
teser diskuterar förekomsten av en hög andel entreprenörer i den evangelikala rörelsen.

191 Jfr Anderson 1969, s 477: »So rapid was its success that it is tempting to see in this early, 
popular holiness movement the religious equivalent of that secular cult of self-improvement which 
flourished in the 1850s and 60s among very much the same social classes.« 
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till reform i termer av vila.192 Nu ingick, som ovan visats, även kamp i 
helgelserörelsens vokabulär. Det var dock inte kampen i sig som ansågs 
åstadkomma den positiva förändringen i människan. Kampen med ja-
get beredde plats för förändringen, men den positiva aspekten av för-
ändringen kom enligt Gustafson helt och hållet från Gud. Skillnaden 
gentemot självhjälpsrörelsen blir tydlig om man ställer frågan vem som 
är det främsta agerande subjektet i respektive process. Självhjälpsrörel-
sens ideal är individen som med hjälp av egna resurser förmår förbättra 
sig själv. Detta rimmar illa med Gustafsons kvietistiska helgelseideal, 
där individens uppgift var att träda tillbaka och ge Gud utrymme att 
verka. Att helgelsen var av nåd innebar till och med att individens egen 
strävan riskerade blockera möjligheten till självförbättring.193 Här syns 
med andra ord den teocentriska individualism som tidigare noterats hos 
Gustafson: Gud är författaren till människans livsberättelse. 

Gustafson omfamnade inte heller den optimistiska människosyn som 
präglade självhjälpsrörelsen. Människan har inte resurserna att själv 
åstadkomma moralisk reform. Däremot delade han med denna rörelse 
en stark individualism, vilket också kom till uttryck i hans förkunnelse 
om helgelsen och den kristna gemenskapen. Han idealiserar oberoendet 
i förhållande till människan, inte till Gud. 

Följ icke med strömmen! Haf mod att säga nej. De bästa människor som 
någonsin lefvat äro de, som icke »följde med sin tid«: utan rodde emot 
strömmen, och hvilka så fruktade Gud, att de ej fruktade för något annat 
än synden.194

Det som syns här samma ett mönster som tidigare noterats. Individens 
egen kapacitet tonas ner, och Gud ges större utrymme. Frånvaron av 
optimism angående människans egen förmåga skiljer Gustafson från 
samtidens självhjälpsrörelse. Samtidigt tonar han på individualistiskt vis 
ner gemenskapens roll: i hans värld står människan ensam inför sin Gud. 

Den moderna optimismen

Modernitetens disciplinering är knuten till en tro på möjligheten till 
förändring. Den brittiske historikern David Hempton menar att John 

192 Bebbington 2000a (1989), s 165f. 

193 Se t.ex. TS 8 (1897), s 81: »Jag strävade som ingen ann / Att blifva from och god, / 
Men blef allt sämre, till jag fann / Förlossning i hans blod.«

194 Gustafson 1895, s 18f. 
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Wesleys starka tro på människans möjlighet till framsteg utgör en pa-
rallell till upplysningens optimism och framtidstro.195 På liknande sätt 
hävdar Dayton att den amerikanska helgelserörelsen under 1800-talets 
första hälft knöt an till en utbredd »cultural optimism and push toward 
perfection«.196 Rörelsens starka betoning av nuet – helgelsens omedel-
bara tillgänglighet – tolkar Dayton som ett uttryck för en optimistisk 
syn på människans förmåga.197 Sune Fahlgren gör i sin studie av Nelly 
Hall och den svenska helgelserörelsen samma koppling mellan strävan 
efter kristen perfektion och samtidens optimism och framstegstro.198 

Det finns en tydlig parallell mellan det som karakteriserats som mo-
dern utvecklingsoptimism och Gustafsons egen betoning på process 
och utveckling. Som han skrev i ett sammanhang: »Ordet vandring 
talar om kristlig framåtskridande. Den kristne får ej stanna i någon 
erfarenhet. […] Låtom oss gå framåt!«199 I en del tidiga texter paras 
dessutom denna progressiva anda med uttalanden som vetter åt både 
krav och förväntan på etisk perfektion, det vill säga något som liknar en 
syndfrihetslära. »Är din klädnad fläckfri, är den hvit som snö?« frågar 
han i sången »Är du redo?«, och varnar: »minsta fläck på din klädnad« 
och »Du får ej i himlen ingå«.200 Hos den unge Gustafson fanns med 
andra ord en långt gången utvecklingsoptimism: den perfekta männis-
kan finns inom räckhåll. 

Inflytandet från Keswickrörelsens teologi innebar dock ett steg tillba-
ka på detta område. Tanken på utveckling kvarstår, men i stället för den 
ohejdade optimismen betonade Gustafson nu att människan aldrig blev 
färdig. Det kommer alltid att finnas ett mörker inom henne, något att 
kämpa med, men detta anses inte längre vara ett hinder för frälsningen. 
I direkt motsats till den ovan citerade sången »Är du redo?« står »Mitt 
hjärtas himmel«, publicerad år 1892: 

Jag min fulla frälsning har
Åt min Jesus anbefallt, 
Och om än en fläck fins kvar 
Blodet räcker till för allt.201 

195 Hempton 2005, s 41, 204. Se även Bebbington 2003, s 308.

196 Dayton 2000 (1987), s 75. Se även Nordlander 1989, s 170.

197 Dayton 2000 (1987), s 70. 

198 Fahlgren 2006, s 191.

199 TS 2 (1891), s 32. Se även TS 9 (1898), s 157; Gustafson 1900a, s 10. 

200 Dagbok 1880, »Är du redo?«, F5:8, HFA, ACÖ. 

201 Gustafson 1892b, s 214. 
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Här är etisk perfektion inte längre ett krav för frälsning. 
Genom sin vision om människans gudomliggörelse står Gustafson 

för ett annat slags optimism än den gängse moderna. Taylor menar att 
modernitetens optimism handlade om en idealisering av det vanliga, 
vardagliga mänskliga livet.202 Denna optimism byggde på en tilltro till 
den fulla mänskliga potentialen – och eftersom människan betraktades 
som tillvarons högsta punkt gick utvecklingen aldrig bortom denna 
punkt. Den kristna traditionens theosis-ideal representerar enligt Taylor 
en vilja att gå bortom »mere human flourishing« som egentligen är främ-
mande för moderniteten.203 Människans fullkomning blir något mer än 
ett förverkligande av hennes naturliga jag. Genom nåden förs en ytter-
ligare dimension till detta jag, och hon blir något annat eller ytterligare 
än vad hon är i sig själv. Den äldre Gustafson satte inte likhetstecken 
mellan helgelse och etisk perfektion, utan hade en vision av helgelsen 
som en utveckling som gick bortom det naturligt mänskliga. 

Demokrati

Ett inslag i den moderna disciplineringen var enligt Taylor uppfatt-
ningen att den gällde alla. Inte bara samhällets elit utan även vanligt 
folk kunde – och borde – formas efter moderna moraliska ideal.204 Detta 
kan beskrivas som en demokratisk tendens. I linje med detta menar Beb-
bington att helgelserörelsen gjorde helgelsen tillgänglig på ett sätt som 
var i linje med samtidens ideal av demokrati och masskonsumtion.205 
Denna analys av helgelserörelsen är vanlig och återkommer hos flera 
forskare som studerat rörelsen.206 Argumentationen är följande: Wes-
ley berövade munkar och asketer monopolet på den högsta formen av 
kristet liv och gjorde det tillgängligt för vanligt folk. Men 1800-talets 
helgelserörelse gick längre än så genom att förkunna helgelsens omedel-
bara tillgänglighet. Härmed strök man också Wesleys krav på ett långt 
liv av idog kamp och strävan för att uppnå helgelse, och gjorde vägen till 
detta tillstånd än bredare. 

I Gustafsons texter framgår emellertid också en motsatt tendens, 
nämligen tydliga inslag av elitism. Ett heligt liv kräver uppoffringar och 

202 Taylor 1989, s 211ff. 

203 Taylor 2007, s 224.

204 Taylor 2007, s 102–112.

205 Bebbington 2000b, s 66; Bebbington 2003, s 307.

206 Bebbington citeras på denna punkt gillande av Fahlgren, se Fahlgren 2006, s 191. Se 
även Dayton 2000 (1987), s 77f; Van De Walle 2009, s 73. 
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ansträngningar, hävdade han, och det är få som är beredda till dessa. Be-
toningen på helgelse leder, som tidigare konstaterats, till en differentie-
ring bland de kristna; majoriteten av dem som kallar sig kristna hör med 
Gustafsons mått mätt inte till de verkligt helgade: »Det synes under alla 
tider varit få som velat emottaga en djup frälsning«.207 Detta utvecklas i 
några sammanhang till en konkret samtidskritik. Han problematiserade 
bland annat den moderna tekniska utvecklingens tendens att göra varda-
gen alltför enkel för människan. När hinder försvinner blir människan 
bekväm. Järnvägarna skapar »lättingar« och den som vant sig vid dessa 
bekvämligheter närmar sig gärna Bibeln med samma attityd: 

I denna upplysta tid har man sin egen uppfattning att förfäkta, och törnar 
man emot en eller flera bibelversar tager man grundtexten till hjälp och 
liksom i ångans och elektricitetens tidevarf, har man bortsopat alla hin-
der genom öfversättning av skriften enligt sin smak.208 

Viljan att anpassa Bibelns budskap efter den egna uppfattningen var 
enligt Gustafson besläktad med ett liv i »ångans och elektricitetens 
tidevarf«, där den moderna tekniken sopar bort alla hinder. Han vill 
med andra ord inte göra vägen till Guds närhet enklare, utan hävdar att 
den kräver ansträngningar och uppoffringar. Ambitionen att öka till-
gängligheten ser han som en av den »moderna kristendomens« största 
svagheter:

Hvad dr [Andrew] Bonar anklagar sin tid för, torde hafva sin tillämpning 
äfven på oss. Han säger: »Ytlighet, maklighet, sken och tanklöshet ka-
raktärisera till en stor del de religiösa talen bland många.« En religion af 
lättja, lättsinne, själfviskhet och tolerans är våra dagars moderna kristen-
dom. Vår ytlighet gör kristendomen innehållslös, religionen lätt påtagen, 
men också lätt aftagen; en religion utan ansträngningar och strider, utan 
eld och ifver, utan uppoffringar och själfförsakelse, en religion af sam-
met, icke af »säck och aska«, af ringa bön med starkt rop och tårar, intet 
öfverlemnande af sig själf åt Gud och intet allvar.209 

Det kan därför inte utan vidare påstås att helgelserörelsen demokratise-
rade den kristna perfektionen. I synnerhet gäller detta Keswickrörelsen, 
som tog avstånd från den amerikanska helgelserörelsens »instant sanc-

207 TS 6 (1895), s 233. Jfr TS 5 (1894), s 29 där Kihlstedt talar medan Gustafson för pen-
nan. Se även Gustafson 1892a, s 18; Dagbok 1894, 7.4.1894; Anteckningsbok 1895, »Till 
a. J-n«, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1898b, s 116f. 

208 Anteckningsbok 1896a, »Har du sett en advokat…«, F5:8, HFA, ACÖ. För järnvägar 
och lättingar, se TS 8 (1897), s 74. 

209 Gustafson 1892a, s 26f. 
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tification« och i stället beskrev helgelsen som en livslång och kampfylld 
process. 

Däremot finns det demokratiska idealet hos Gustafson i den mening-
en att han betonade att helgelsen var tillgänglig för alla sorters männis-
kor, och inte bara för en elit inom kyrka eller samhälle: »Mången synas 
tro, att […] endast predikanten behöfver Andens dop. Detta är ett stort 
misstag. Man behöfver Guds Ande lika mycket för att vara människa, en 
sann människa, människan sådan som Gud från evighet hade tänkt sig 
henne.«210 Han betonade ofta att den enkla och obildade – ofta »gum-
man« – hade företräde framför teologer och lärda män när det gällde 
kunskap inom Guds rike.211 

Sammanfattning

I detta kapitel har helgelsens plats i Gustafsons liv och teologi under-
sökts samt dess relation till moderniteten. Biografiskt konstaterades 
att helgelsen för Gustafson innebar en väg till en fördjupning som gick 
bortom omvändelsen. Han tog intryck av helgelserörelsen redan i början 
av 1880-talet, och blev med tiden allt tätare knuten till rörelsen. 

I modernitetsanalysen noterades att Gustafsons tal om helgelse har 
flera likheter med det moderna disciplineringsidealet. För det första var 
det fråga om självdisciplin. Individen agerar riktigt för att hon själv vill 
det, inte för att hon är ålagd att göra på ett visst sätt. Detta kräver i sin 
tur en introspektiv vaksamhet över motiven för ens handlingar. För det 
andra ansågs ett dygdigt liv stå i konflikt med människans natur. Slutli-
gen är viljan den främsta resursen i disciplineringsprocessen. 

I jämförelse med andra samtida disciplineringsrörelser konstatera-
des att Gustafson liknar liberalismen mer än socialismen. Disciplinen 
skedde inte genom sociala reformer, utan var en form av personlig ut-
veckling. Det var för honom främst fråga om en individualistisk process, 
där Gud och den enskilda människan var de två inblandade. 

Samtidigt finns betydelsefulla skillnader i förhållande till den mo-
derna disciplineringen så som den skildras av Taylor. För det första i be-
toningen av nåden. Enligt Gustafson kunde människan inte förändras av 

210 Gustafson 1895, s 47. Se även Gustafson 1890, s 28; Dagbok 1894, 10.4.1894, F5:8, 
HFA, ACÖ. 

211 SP 19 (1891), s 207; Almanacka 1893, 3.1.1893, F5:9, HFA, ACÖ; TS 8 (1897), s 30. 
Patricia Ward menar att detta ideal fanns i 1600-talets kvietism och menar att det hör 
ihop med en kunskapssyn som tonar ner den teoretiska kunskapen, som de bildade har 
monopol på, till förmån för den praktiska, som är tillgänglig för massorna. Ward 1998, s 
487; Åberg 1968, s 93.
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egen kraft, utan var beroende av ett ingripande utifrån. Denna skillnad 
blir bland annat synlig i relation till den moderna självhjälpsrörelsen, där 
människans förmåga att hjälpa sig själv betonas på ett sätt som är främ-
mande för honom. För det andra förs individen genom detta externa 
ingripande bortom gränsen för människans naturliga utveckling. Hel-
gelse som gudomliggörelse innebär att en ytterligare, bortomvärldslig 
dimension tillkommer. I jämförelse med moderniteten präglas Gustaf-
son av en större pessimism angående vad människan är, men samtidigt 
av en större optimism angående vad hon kan bli. 

Återigen kan konstateras att ett bärande tema i Gustafsons spiritua-
litet är präglat av moderniteten, men att det samtidigt har sin egen 
särskilda karaktär. Avgörande för denna skillnad är att helgelsen hos 
Gustafson – till skillnad från den moderna disciplinen – grundas teocen-
triskt. Gud och inte människan är den främsta aktören i denna process, 
vars mål ligger bortom människans horisont. 
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»Jag har denna vinter hvilat i nästan oafbruten frid.«1

I den kristna traditionen finns föreställningen om att det är möjligt att 
komma i kontakt med Gud genom gemensamma ritualer och individuella 
upplevelser.2 I den evangelikala rörelsen står inte minst det senare i fokus. 

Gustafson talade om upplevelsen av Guds närhet eller ett möte med 
Gud som »erfarenheter« eller »andliga erfarenheter«.3 När han efter 
sin långa konvalescens vintern 1891 berättade om sin sjukdomstid sa han 
att han »gjort erfarenheter som jag för ingen människa kan uppenbara 
till fullo«.4 På motsvarande sätt talade han om »Pauli erfarenhet, då 
han var uppryckt till paradiset«,5 och varnande om de som »vidt och 
bredt ordar som sina erfarenheter« men inte »sett en skymt av Gud«.6 
Uppgiften i detta kapitel är att beskriva och analysera den andliga erfa-
renhetens plats i Gustafsons liv och teologi, samt undersöka hur detta 
tema samspelar med moderniteten. 

Den andliga erfarenheten är central hos Gustafson. Erfarenheten av 

1 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 14.5.1897, F5:8, HFA, ACÖ. 

2 Se t.ex. Louth 2007 (1981) för en behandling av teologin kring människans direkta erfa-
renhet av Gud – mystiken – i den tidiga kyrkan. Se även Bernard McGinns flerbandsverk 
The Presence of God (vol. 1–4) om den kristna mystikens historia. 

3 För »andliga erfarenheter«, se Gustafson 1892a, s 4; Anteckningsbok 1896b, »Weckans 
erfarenhet«, F5:8, HFA, ACÖ.

4 SP 20 (1892), s 123.

5 TS 23 (1912), s 69. Texten är en dagboksanteckning från år 1894. Gustafson talar där 
vidare om att Paulus »först efter 14 år […] omtalade sin erfarenhet i tredje himmelen«. 
Se 2 Kor. 12:2–3.

6 TS 24 (1913), s 197. Att »erfarenheter« i denna text syftar på upplevelser av Gud 
blir tydligt av att Gustafson kontrasterar ordandet om erfarenheten med bristen på att 
verkligen ha sett Gud. Han kan också använda ordet erfarenhet i en mer allmän betydelse, 
varför sammanhanget måste avgöra om det är erfarenheter av Gud eller allmänna som 
åsyftas; se t.ex. Anteckningsbok 1898, »Tunga moln hade…«, F5:8, HFA, ACÖ; Abra-
hamsson 1985 (1948), s 143.

7
Andlig erfarenhet 
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Gud spelar en avgörande roll i hans eget liv. Flera av hans texter kan 
läsas som vägledningar till en personlig erfarenhet av Gud.7 Det »högre 
kristna liv« som han själv och helgelserörelsen predikade var ett liv i nära 
gemenskap med Gud, och den andliga erfarenheten var kulmen på detta 
liv.8 Den andliga erfarenheten är således ett bärande tema i Gustafsons 
spiritualitet. 

Andliga erfarenheter i Emil Gustafsons liv

Emil Gustafson varnade sina läsare för att tala om sig själva, och hans 
tryckta texter innehåller också relativt få referenser till honom själv.9 
Oviljan att ge den egna personen utrymme var en konsekvens av beto-
ningen på ödmjukhet. Denna attityd knöts på ett särskilt sätt till den 
andliga erfarenheten: »Den som har mycket att säga om sig sjelf, har 
ännu aldrig sett Gud.«10 Denna ovilja att tala om egna andliga erfaren-
heter påverkar källäget för detta kapitel. Bristen på publicerade skild-
ringar vägs emellertid i någon mån upp av beskrivningar av andliga 
erfarenheter som återfinns i det privata materialet. I det första avsnittet 
av kapitlet är uppgiften att undersöka hur Gustafson skildrade sina egna 
upplevelser av Gud. 

Platsen: ensamhet och natur

Gustafson föredrog att be i ensamhet. I sångboken Betlehemsstjernan 
(1886) finns en sång med titeln »Ensamheten«, där avskildheten skild-
ras som en prioriterad plats för den andliga erfarenheten. Förebilden för 
denna typ av bön var Jesus, som, påpekar sången, vakade i bön många 
nätter.11 I sången besjungs även »bönevrån« som varje kristen bör ha: 
en plats för bön i avskildhet. Detta praktiserade Gustafson själv, både 
hemma och på resa. På resor kunde han utse en glänta i skogen som sin 

7 Detta gäller inte minst En konungs brud, men även Evighetsljus på mörka moln. Bland övriga 
skrifter av Gustafson innehåller flertalet avsnitt där detta är framträdande, se t.ex. Gustaf-
son 1892a, s 15–17; Gustafson 1898a, s 64–86; Gustafson 1902, s 46–48. 

8 Ett viktigt uttryck hos Gustafson, och inom helgelserörelsen, var talet om det kristna 
livet som »Det fördolda livet med Kristus hos Gud«. Uttrycket är hämtat från Kol. 3:3. 
För uttrycket hos Gustafson, se Gustafson 1895, s 61; TS 7 (1896), 356; Gustafson 1898a, s 
39, 96f; TS 10 (1899), s 190f; Gustafson 1902, s 45. 

9 Ibland omskriver han sina egna erfarenheter och anonymiserar dem. Jämför t.ex. Dag-
bok 1894, 11.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ och TS 8 (1897), s 262.

10 Gustafson 1900a, s 33. Jfr TS 24 (1913), s 197.

11 Gustafson 1886, s 58f. Se även Gustafson 1892b, s 352, 395. 
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bönevrå: »Gick så till min bönevrå i skogen. Där mötte mig Gud och 
upplät sanningens helgedomar för min bedjande, längtande ande.«12 
Det är just det solitära som ger platsen dess särskilda kvalitet: 

[…] tillbringat mycken tid allena inför Herren i skogen. […] Ensamhe-
ten är ljuf, när Guds närvaro lyser öfver den. Allena med Gud. I ödemar-
ken och på bergen har Gud mött sina fromma och i ensamheten uppen-
barar han sig ännu för sina tjänare. Den som skall förkunna Herrens ord 
från taken, måste höra hans röst i kammaren.13

Bön i ensamhet var inte bara en personlig preferens för Gustafson, utan 
han ansåg att den i objektiv mening hade ett särskilt värde jämfört med 
andra praktiker: »Hvarken sång eller umgänge med Guds barn, ja icke 
ens predikan kan ersätta ensamma stunder och stilla betraktelser av 
Guds ord.«14 Orsaken var att människan i den enskilda bönen »fram-
träda mera okonstlat inför Gud än då vi bedja offentligt«.15 En annan 
faktor var att bönevrån gav en möjlighet att gömma sig undan omgiv-
ningen och det negativa inflytande som den uppfattades ha.16 Bönevrån 
representerar precis som begreppet »öknen« stillhet och frihet från 
distraktioner i Gustafsons spiritualitet.17

Det är ingen tillfällighet att Gustafson i exemplet ovan såg ut en bö-
nevrå just i skogen. Naturen låg honom varmt om hjärtat och spelade 
också en viktig roll i relation till den andliga erfarenheten. Iakttagelser 
av naturfenomen kunde inspirera honom att vända sig till Gud.18 I ett 
brev postumt publicerat i Trons Segrar återges en sådan erfarenhet: 

Före jul hände sig, att jag under en aftonpromenad måste böja knä på 
vägkanten vid en buske, och där behagade Gud uppenbara sig för mig, så-
som han fordom uppenbarade sig för sin tjänare Mose. Från denna stund 
var platsen så helig, att jag kände Guds kraft i samma Ande hvarje gång 
jag gick förbi. Och den lilla granbusken strålade som ett lifvets träd med 
tolf skördar.19	

12 Dagbok 1894, 17.4.1894; se även 7.4.1894, 14.4.1894, 16.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ.

13 Dagbok 1894, 14.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

14 Anteckningsbok 1896a, »Har du sett en advokat…«, F5:8, HFA, ACÖ. 

15 Anteckningsbok 1896a, »Nådehjon«, F5:8, HFA, ACÖ. 

16 Gustafson 1886, s 58f; E. Gustafson till A. Fagerstedt, 2.3.1898, F5:8, HFA, ACÖ. 

17 Sånghäfte 1899a, »En kungsväg« och »Trons väg«.

18 Se t.ex. Anteckningsbok 1896a, 16.1.1896; Anteckningsbok 1896b, 1.5.1896, F5:8, HFA, 
ACÖ. 

19 TS 22 (1911), s 391. 
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Här knyts den andliga erfarenheten till en avskild plats i naturen.20 Där-
med innehåller den de två mest centrala förutsättningarna för denna 
erfarenhet i Gustafsons liv: ensamhet och natur. 

Stämningen: Vemod 

Det finns ett tydligt samband mellan vemod och andliga erfarenheter i 
Gustafson liv. Han sökte ofta närheten till Gud när han av någon anled-
ning var nedstämd. Känslan kunde ha sin upprinnelse i sjukdom eller 
i en mer obestämd oro. Vid det senare fungerade erfarenheten som ett 
sätt att återföra honom till inre harmoni.

I dagboksanteckningarna från våren 1894 framträder sambandet mel-
lan vemodet och andliga erfarenheter klart. Känslan av oro kunde in-
spirera till bön: »Dag rann upp vid naturens lofsång; men min själ var 
full af ångest efter en orolig natt, och jag måste gå afsides för att ropa till 
Gud om frälsning.«21 I en annan anteckning från samma tid beskrivs 
ångesten som ett tecken på Guds närvaro: 

Min själ är omsvept i molnet af Guds närvaro. Han uppenbarar sig på 
många sätt, och hans närvaro har olika inverkan på oss. Då vi under käns-
lan av indre hårdhet ropa och skria till Herren eller som jag nu blödande 
af indre smärta hvar [sic] djupa orsak vi ej utröna, så är Gud oss lika nära 
som då vi känna oss hänförda af andlig berusning.22

Inte minst under tiden med Mård var sjukdomen en källa till ångest och 
vemod, och bönen fungerade då som något som kunde förlösa honom från 
det sinnestillståndet: »Fortfarande klen. I mörker och tvifel. Hugswalad 
på kvällen af Mård, som beder för mig och ånyo smörjer mig i Herrens 
namn.«23 Ett nyckelord i citatet är hugsvalad, vilket fångar Gustafsons 
upplevelse av bönestunden.24 Genom bönen förbyttes oron i harmoni. 

20 Gustafson säger inte uttalat att han är ensam när detta sker, men ingen annan person 
figurerar i berättelsen. 

21 Dagbok 1894, 7.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. Datumet är en felskrivning, och ska egentli-
gen vara 8.4.1894. Händelserna den 7:e har Gustafson redan behandlat på de föregående 
sidorna. 

22 Dagbok 1894, 11.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

23 Dagbok 1883, 2.2.1883, F5:8, HFA, ACÖ. Jfr Anteckningsbok 1895, 5.12.1895: »Efter 
förliden söndag […] har jag känt mig svag till både kropp och själ; men ljufligt förenad 
med Jesus.« 

24 För ytterligare exempel på sambandet mellan vemod eller ångest och andliga erfa-
renheter i privata texter, se Dagbok 1894, 7.4.1894, 10.4.1894, 14.4.1894, 25.4.1894; 
Anteckningsbok 1896a, 16.1.1896, 28.1.1896, F5:8, HFA, ACÖ. För detta inslag i sånger 
och undervisande texter, se t.ex. SP 18 (1890), s 139; Gustafson 1892b, s 194; Gustafson 
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Det finns även samband mellan lidandet och andliga erfarenheter 
som inte är knutet till vemod. Ett exempel på detta är när Gustafson 
berättar om sin sju månader långa sjukdomsperiod, och hur han under 
denna »gjort erfarenheter som jag för ingen människa kan uppenbara 
till fullo«.25 I en annan notering knyts på liknande sätt känslan av fysisk 
skröplighet till den andliga erfarenheten. Sedan förra söndagen, skriver 
Gustafson i sin dagbok år 1895, »har jag känt mig svag till både kropp 
och själ; men ljufligt förenad med Jesus«.26 

Att möta Gud

I Gustafsons beskrivningar av sina andliga erfarenheter är en känsla av 
inre harmoni framträdande. Detta beskrivs med ord som ro, vila och frid, 
som i en anteckning från 1896: »Ack hvilken ro, då själen, dragen tätt 
intill Jesu kors kan utan att skrymta bekänna: I sanning jag har tystat 
min själ, osv. Hvilan i Jesus är mycket dyrbar.«27 Men han kunde också 
tala om mötet med Gud i mer passionerade termer: »Allt djupare blifver 
min själs åtrå att varda uppfylld af Jesu Kristi kärlek.«28 I ett brev till 
evangelisten Anna Fagerstedt använde han ett liknande språk om Guds 
kärlek till människan: »Såge du blott en skymt af hans djupa kärlek, 
hans innerliga åtrå […] så skulle du förvandlas i ett enda nu.«29

Vid andra tillfällen beskrev Gustafson den andliga erfarenheten som 
en upplevelse av »inspirationens ljus«. Särskilt i samband med skrivan-
det och annat kreativt arbete: 

Allena med Jesus. Der skola vi omstrålas af inspirationens ljus. Fyra tio 
[sic] dagar, hela natten äfven i Guds närvaro: gå ej ned till det verksamma 
lifvet förr än du lärt känna Guds tankar och medför Guds ord till folket.30 

1898a, s 74, 136f. 

25 SP 20 (1892), s 123, »Helgelseförbundets konferens wid Torp den 24–26 juni«. Jfr 
hans anteckning i almanackan angående samma period: »Insjuknar och blifver sänglig-
gande flera veckor hvarunder Herren talar kraftigt till min själ, och jag hoppas finna 
honom som är det eviga lifvet.« Almanacka 1891, 2.9.1891, F5:9, HFA, ACÖ. 

26 Anteckningsbok 1895, 4.12.1895, F5:8, HFA, ACÖ. 

27 Anteckningsbok 1896c, »Tron på Gud«; se även Anteckningsbok 1896a, 5.2.1896, 
23.2.1896, F5:8, HFA, ACÖ. 

28 Anteckningsbok 1895, 4.12.1895, F5:8, HFA, ACÖ. 

29 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 22.8.1894, F5:8, HFA, ACÖ. Jfr Gustafson 1898b, s 
100f. 

30 Dagbok 1894, 17.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. Kurs. i original. I en annan version av 
samma notering skriver Gustafson: »På berget, allena med Gud, behöfver evangelisten 
mottaga inspirationens ljus. Och må vi dröja 40 dagar i Guds närvaro; det är till dess vi 
lärt känna Guds tankar och kunna stiga ned till folket med Guds ord.« Anteckningsbok 
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Efter mycken bönekamp har jag nått förklaringens höjd omgifven af in-
spirationens ljus. Började så nedskrifva reseskildringar, hvarmed jag sedan 
fortsatte i två dagar.31

Hela veckan har min själ i viss mening slumrat. Tanken förlorat sin skär-
pa, ögat inspirationens ljus, känslan mitt hjärtas föremål. Jag hör honom 
ej i vindarnas sus, fastän jag smekas af hans andedräkt i naturen. […] 

Med fruktan och bäfvan tänker jag på min förestående missionsresa. 
Det är pingst. Skall jag predika om den helige Ande utan kraft?32

I samtliga tre exempel ovan knyts erfarenheten av »inspirationens ljus« 
till verksamheten som predikant eller skribent. Inspirationen är en krea-
tiv kraft med gudomligt ursprung. Den som vill förmedla Guds ord till 
människorna måste arbeta under inflytandet från denna kraft.33

Gustafsons ovilja att tala om de egna erfarenheterna var inte bara ut-
tryck för ödmjukhet, utan hörde även samman med att han menade att 
de inte lät sig beskrivas. Därför talade han om sina andliga erfarenheter 
under en sjukdomsperiod som »erfarenheter som jag för ingen män-
niska kan uppenbara till fullo«.34 På liknande sätt skrev han i Vishetens 
Väg (1895): »Aldrig i mitt lif tror jag mig hafva sett en man tala med 
Gud, och jag tror, att personliga samtal med Herren tillhöra det allra 
heligaste, som ej får bevittnas af andra«.35 Den andliga erfarenhetens 
privata karaktär förklarar också den starka ställning ensamheten hade 
hos honom. 

Fyra olika karakteriseringar av den andliga erfarenheten finns således 
hos Gustafson. Dessa är frid och harmoni, åtrå och passion, inspiratio-
nens ljus samt obeskrivbarhet. 

1894, 15.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

31 Dagbok 1894, 25.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

32 Anteckningsbok 1894, 11.5.1894. Jfr 13.4.1894: »De sista dagarne har jag ej varit så 
inspirerad som jag önskat eller bort utan derför ha mina anteckningar blifvit långa men 
innehållslösa.« Se även Dagbok 1894, 7.4.1894, 15.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

33 Gustafson 1898b, s 153–155, 160; Gustafson 1900a, s 33, 41f; TS 5 (1894), s 148; TS 8 
(1897), s 179. 

34 SP 20 (1892), s 123, »Helgelseförbundets konferens wid Torp den 24–26 juni«. Jfr 
Gustafson 1898b, s 98f. 

35 Gustafson 1895, s 13f. Kurs. i original. 
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Andliga erfarenheter i Emil Gustafsons teologi

I detta avsnitt undersöks Gustafsons teologi angående den andliga erfa-
renheten, inklusive vägen till denna erfarenhet.

Påverkan från kvietismen

Den kvietistiska rörelsen uppstod inom den romersk-katolska kyrkan 
på 1600-talet och kom att påverka den evangelikala väckelsen och i syn-
nerhet helgelserörelsen.36 I Sverige förmedlades impulserna bland annat 
genom radikalpietismen, och under 1800-talets andra hälft fanns kvie-
tistiskt influerade kretsar i anslutning till nyevangelismen.37 Följande 
historiska kedja exemplifierar kopplingarna: År 1742 lånade den svenske 
pietisten Sven Rosén (1708–1750) Gerhard Tersteegens (1697–1769) 
exemplar av den franske kvietisten Jean de Bernières-Louvignys bok Le 
chrétien intérieur. Baserad på denna framställde han en egen översättning 
med titeln Thet fördolda lifvet med Christo i Gud.38 Denna bok kom att bli 
betydelsefull inom radikala pietistiska kretsar i Sverige. I samband med 
helgelserörelsens genombrott i Närke i början av 1880-talet var det, 
förutom Boardman, just denna skrift av de Bernières-Louvignys som 
lästes i en av de gemenskaper i Vintrosa som blev avgörande för rörelsens 
framväxt.39 Beröringspunkterna märks även efter Helgelseförbundets 
bildande, bland annat genom att den kvietistiska rörelsens förgrundsge-
stalt Jeanne Marie Bouvier de la Motte Guyon (1648–1717) – mer känd 
som madame Guyon – figurerade i Trons Segrar.40 

36 Jfr Ward, 2006, s 63–66 samt Ward, 1998; Ward, 2009. Madame Guyon får även ett 
eget kapitel i boken The Pietist Theologians, se Ward, 2005. Se vidare Ward 2006, s 41f för 
Miguel de Molinos inflytande på Francke; Ward, 2006, s 48–50 för relationen mellan 
Gottfried Arnold och kvietismen; Hempton 2005, s 56 och Heitzenrater 1995, s 52 för 
madame Guyons inflytande på John Wesley. För den kvietistiska rörelsens inflytande 
på helgelserörelsen, se Nienkirchen 1988; Dieter 1996, s 47f; Ward 1998; Ward 2009, s 
129–167, 170f; Bundy 2004; Heath 2009, s 36, 39, 72–91. Jfr Guide to Holiness 32 (1870), s 
155f. 

37 Linderholm 1911, s 189ff, 414; Åberg 1968, s 78f. Jfr Swenska Posten 15 (1887), nr 34, s 1; 
SP 20 (1892), s 164.

38 Linderholm 1911, s 415–419, särskilt s 415. Jfr Ludewig 2005, s 192, 195. Karakterise-
ringen av Bernières-Louvignys som kvietist följer Linderholm 1911, s 415, men se även 
Åberg 1968, exempelvis s 83 n. 42–47. Åberg beskriver Thet fördolda lifvet med Christo i Gud 
som »ett för svensk pietistisk mystik karakteristiskt arbete«. Åberg 1968, s 60. 

39 Jfr ovan kap. 6, s 165.

40 TS 4 (1893), bilaga till nr 12 (15 juni), s 1. Även den kvietistiskt influerade Waldemar 
Rudin får stort utrymme i Trons Segrar, se t.ex. TS 4 (1893), s 272, 320; TS 5 (1895), s 96; 
TS 9 (1898), s 271f; TS 11 (1900), s 9f. I tidskriften Trons Hvila, som också hörde till den 
svenska helgelserörelsen, förekommer bland andra François Fénelon, se Trons Hvila 14 
(1898), s 60. 
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Gustafson befann sig med andra ord i ett sammanhang påverkat av 
kvietismen, även om det inte går att belägga att han själv läste verk från 
1600-talets kvietistiska rörelse. Kontakten var i huvudsak indirekt, och 
i viss mån filtrerad, genom förkunnare och författare inom 1800-talets 
helgelserörelse.41

Tematiskt finns många beröringspunkter mellan Gustafson och kvie-
tismen. Till att börja med döden från jaget eller, som det också uttryck-
tes, egenviljans krossande, vilket var ett centralt tema i kvietismen.42 
Redan i tidiga texter beskrev Gustafson lidandet som ett medel för jagets 
död.43 I en sång med titeln »Lidandets wälsignelse« från år 1887 heter 
det: »Egenwiljan mådde illa / Under färd på stormigt haf.« I sången är 
stormarna en bild för livets motgångar. Dessa underminerar tilltron till 
jaget men leder i slutändan till gemenskap med Gud.44 Den koppling 
mellan vemod och andliga erfarenheter som ovan noterades ges här en 
teologisk bas.

Detta inslag har också paralleller hos den spanske 1500-talsmunken 
Johannes av Korset (1542–1591), vars teologi i flera avseenden påmin-
ner om 1600-talets kvietisters. Enligt dennes undervisning hade män-
niskan på sin väg mot Gud att passera »själens dunkla natt«. I denna 
natt befriades hon från begären och beroendet av något annat än Gud 
själv.45 Även Gustafson beskrev lidandet som en natt som kunde föra en 
kristen närmare Gud.46 I »natten« upplever hon ett oberoende gente-
mot de jordiska företeelser som annars upptar henne och riktar hela sin 
uppmärksamhet mot Gud: »sorgens natt fördunklar jordens småting. 
Och natten lyser såsom dagen och mörkret är såsom ljuset. Ps. 139. Den natt, 
som uppenbarar löftenas stjernegata är den kristnes dag.«47

41 Jfr Ward, 1998; Ward, 2009, s 129–167 för receptionen av Guyon i den amerikanska 
helgelserörelsen, och den filtrering som där skedde. 

42 För detta drag inom kvietismen, se Åberg 1968, s 76, 84–88; Nordlander 1989, s 167; 
Ward, 1998; Ward 2005, s 164f; Kołakowski 2005. När det gäller madame Guyon så var 
hon för detta drag påverkad av Johannes av Korset, se Ward, 2005, s 163, 172.

43 Jfr ovan kap. 5. 

44 SP 15 (1887), nr 45, s 1. Att det är egenviljan som ska krossas hör samman med att 
viljan var människans centrum enligt den kvietistiska antropologin, en uppfattning som 
delades av Gustafson. Se Åberg 1968, s 86; jfr TS 7 (1896), s 105; Gustafson 1898b, s 50. 
För ytterligare exempel på sambandet mellan jagets död och den andliga erfarenheten, se 
SP 17 (1889), s 214: »Den som ljuwfast Jesu kärlek känner / Djupast smakat egna jagets 
död.« Se även Gustafson 1892b, s 145, 149, 178, 246–248; Gustafson 1895, s 14, 45; Gus-
tafson 1900a, s 50. 

45 Pulkkanen 2009, särskilt s 50–55.

46 Se t.ex. TS 8 (1897), s 179: »Lidandets mörker skall drifva din själ närmare Gud, nat-
ten allvarliga tystnad göra själens flykt på himlastegen så mycket mer majestätisk.« 

47 Gustafson 1900a, s 12. Kurs. i original. Gustafson utvecklar främst förkunnelsen om 
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En annan beröringspunkt med kvietismen är vilan.48 Att dö bort från 
jaget innebar för Gustafson att ge upp de egna ansträngningarna och i 
stället låta Gud verka.49 Vilan sågs därför som en väg till Gud: »Hvilan i 
Gud bär oss till gemenskapen med honom.«50 Men vägen var samtidigt 
målet; gudsgemenskapen beskrevs som just vila. I en artikel från år 1891 
skrev han: »Till den lärjungen, som hvilar vid Jesu bröst, hviskar han 
månget ord i förtrolighet«.51 

Gustafson utvecklade med åren tematiken kring vila och gudsgemen-
skap. Mot slutet av sitt liv beskrev han gemenskapen med Gud som att 
Gud och människan ömsesidigt vilade i varandra. Det är alltså inte bara 
människan som vilar i Gud, utan Gud vilar på motsvarande sätt i män-
niskans själ. Detta perspektiv återfinns första gången i ett predikoutkast 
från år 1896: »I den krossade själen bor Gud. Der o endast der är rum-
met för hans hvila.«52 I En konungs brud (1898) återkom Gustafson till 
detta.53 I bokens avslutning beskrivs gemenskapen med Gud i termer 
av förening: »Så vill äfven han […] hvila i oss, hvila till dess vi gå upp i 
honom, såsom daggdroppen uppslukas af solen, hvila till dess vi förlorat 
vår egen skugga«.54

Ytterligare ett kvietistiskt inslag hos Gustafson är den oegennytta 
som han menade borde prägla den kristne – inte bara i allmänhet, utan 
också i anslutning till den andliga erfarenheten.55 Gustafson var kritisk 
till andlighet präglad av känslosvall och ett sökande efter vad han kal�-
lade »hallelujafröjd«.56 Mötenas hallelujarop uppfattades inte bara som 
ett oväsen som störde stillheten, utan ansågs också uppmuntra till en 
upptagenhet vid de »ljufva känslor« som gudsgemenskapen innebar.57 

mörkret och den mörka natten i Evighetsljus på mörka moln. 

48 Se t.ex. Carmichael 2006, s 231. 

49 Jfr t.ex. Gustafson 1898b, s 12: »Själen kan vara uppfyld af Gud så långt som hon själf 
är tom.« Jfr ovan kap 4. 

50 TS 7 (1896), s 370 samt Gustafson 1898a, s 48. 

51 TS 2 (1891), s 53. Se även Gustafson 1886, s 74, 78, 89; SP 18 (1890), s 139; Gustafson 
1892a, s 178, 186, 192, 194, 229f; Gustafson 1895, s 15; Gustafson 1898a, s 62. För stillhet 
och tystnad, se även Åberg 1968, s 85; Nienkirchen 1988.

52 Anteckningsbok 1896c, »Tron på Gud«, F5:8, HFA, ACÖ. 

53 Gustafson 1898b, s 147: »Om ditt öga hvilar på honom, så hvilar äfven han i dig. Och 
när han hvilar i oss, då äro vi hans återsken.« Se även s 145.

54 Gustafson 1898b, s 167. Kurs. i original. Se även TS 10 (1899), s 190. 

55 För detta drag i kvietismen, se Åberg 1968, s 89; Ward 1998.

56 Gustafson 1890, s 22. Se även Gustafson 1895, s 33; Gustafson 1900a, s 19f; TS 4 
(1893), s 20, 237; TS 6 (1895), s 135; Anteckningsbok 1895, »Till A-da Joh-n«; Anteck-
ningsbok 1897, »Öfver djupen till höjden«, F5:8, HFA, ACÖ.

57 För kritik av hallelujarop, se Dagbok 1894, 7.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ; TS 9 (1898), s 
278. För varningar för att bli beroende av »ljufva känslor«, se TS 7 (1896), s 105; Gustaf-
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Risken var att den troende sökte dessa känslor i stället för Gud själv.58 
Beroendet av välsignelser ska upphöra, och ersättas av en oegennyttig 
kärlek som nöjer sig med Gud ensam.59

Teologin rörande den andliga erfarenheten rymmer alltså ett antal 
kvietistiska drag: betoningen av döden från jaget, vilan och oegennyt-
tig kärlek. 

Det inre ljuset

Budskapet om ett inre ljus var framträdande i såväl kväkarrörelsen som 
i den radikala pietismen.60 Kväkarna menade att varje människa skulle 
vägledas av det inre ljus som fanns inom honom eller henne.61 Predikan-
tens förmåga att övertyga och beröra ansågs på motsvarande sätt bero-
ende av om han eller hon talade ledd av detta inre ljus. Den predikant 
som saknade detta var livlös, »död« och oförmögen att göra intryck.62 

Gustafsons referenser till »inspirationens ljus« pekar på samma 
förhållningssätt. Ljuset ansågs vägledande, i synnerhet när det gällde 
verksamheten som predikant och skribent. Tillgången till inspiration 
var positiv, medan bristen därpå sågs som förödande för predikanten: 

son 1898a, s 57. 

58 »Brudgummen har något högre i beredskap åt sina utvalda än ’ljufva känslor’ eller 
hvad vi kalla välsignelse.« Gustafson 1898b, s 8; se även s 118f: »Hon hade öfverlämnat 
sig första gången genom tron. Nu älskar hon med en kärlek, stark såsom döden, och 
öfverlemnar sig på nytt af kärlek till honom. Se, hon är så intagen af hans skönhet, att till 
och med sången om hans liljor tystnat. Hon synes icke hafva något behof af att sätta ge-
menskapen med honom i förbindelse med någon yttre härlighet, ty han själf är summan af 
allt för hennes hjärta.« »Sången om hans liljor« representerar här människans uppskatt-
ning av olika goda ting som livet med Gud kan medföra.

59 Denna attityd ligger också bakom uttryck hos Gustafson som »Med honom synes 
själfva öknen vara en lustgård«. Gustafson 1898b, s 144. 

60 Se t.ex. Nordbäck 2004, s 11 för detta drag inom den radikala pietismen. 

61 Larson 1999, s 27, 29, 222; Hamm 2003, s 15–18; Barbour 2005. 

62 Larson 1999, s 59f. En förmedlingslänk mellan Gustafson och kväkarrörelsen var Han-
nah Whitall Smith, som Gustafson läste och som hade vuxit upp som kväkare. Se Whitall 
Smith 1882, s 113, 118 för en undervisning som för tankarna till läran om det inre ljuset. 
Se även TS 8 (1897), s 173f, där en artikel rubricerad »Källan till fanatism« återfinns, 
översatt av Nelly Hall. I artikeln diskuteras överdriven tilltro till subjektiv vägledning: 
»Ett säkert tecken till fanatism är, när någon påstår, att hans sinne passivt kontrolleras 
af gudomligt inflytande.« Det intressanta i sammanhanget är att kväkaren William Penn 
(1644–1718) används som auktoritet för att tillbakavisa denna tolkning. Penn hävdade, 
betonar artikeln, att skriften tillsammans med »den hel. Andes upplysning« ska utgöra 
den kristnes vägledning. Artikeln avvisar alltså inte traditionen angående inre ljus från 
kväkarna, utan det handlar snarare om en intern korrigering av denna lära i en rörelse 
som tagit över detta koncept, och som även är medveten om att man hämtat det från 
kväkarna. 
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Och hvem kan räkna de predikanter (prester och lekmän), som förr emot-
togo Herrens ord ifrån hans mun och då voro enfaldiga och varma, men 
hvilka nu förlorat inspirationens ljus och föreläsa ur den döda kunskapens 
hårda stentaflor.63

Synen på att det kreativa skapandet var beroende av en inre, gudomlig 
gnista fann ytterligare näring i romantikens konstnärsideal. 

Blods- och brudmetaforik

Den gren inom den evangelikala väckelsen som på ett särskilt sätt för-
knippats med blods- och brudmetaforik är herrnhutismen.64 Rörelsen 
kännetecknas bland annat av en stark kristuscentrering, inte minst på 
Jesu blod och sår. Nyevangelismen påverkades av herrnhutismen och 
var en kanal för dess inflytande på Gustafson.65 En annan var den sång-
diktartradition som Gustafson tidigt arbetade sig in i.66 I de sångböcker 
som Gustafson publicerade återfinns sånger hämtade direkt från den 
herrnhutiska traditionen.67 I Gustafsons författarskap framträder också 
det herrnhutiska inflytandet tydligast i sångerna. 

I Gustafsons texter är metaforen Jesu blod och sår inte begränsad 

63 TS 8 (1897), s 30. Se även TS 6 (1895), s 134: »Man säger, att predikanten har stor 
begåfning, och jag tror att denna gåfva framträder som allra skönast under Andens inspi-
ration, då han säger mycket med få ord och hans tal är glödande af nit.« I samma anda 
skriver han om Kihlstedt: »Glädjande är att äfven broder Kihlstedt varit synnerligen väl-
signad med ljus från Herren i år. Eljes brukar det ofta gå trögt för honom, men i år synes 
det gå mycket ledigt för honom.« E. Gustafson till A. Fagerstedt 19.11.1896, F5:8, HFA, 
ACÖ. Jämför också andra kommentarer angående predikan hos Gustafson, där kontrasten 
mellan det levande och livgivande och det torra och lärdomstyngda betonas. Se t.ex. SP 18 
(1890), s 157; Gustafson 1892a, s 7f; TS 3 (1892), s 315; TS 4 (1893), s 147; TS 6 (1895), s 
238. 

64 För brudmystik i väckelsesången och herrnhutismen som särskild förmedlare av denna, 
se Selander 1980, s 154–180, särskilt s 154f, 158, 171f. För blod- och sårmystik, se 221–245, 
särskilt s 223, 228f, 236–238, 242, 245. 

65 Jfr Walan 1964, s 26; Jarlert 2001, s 153. 

66 Herrnhutismen påverkade fromhetslivet i Sverige främst via sånger. Selander 1980, s 
21f, 223; Lenhammar 2000, s 92f; Jarlert 2001, s 72. Redelius kommenterar att herrn-
hutismens inflytande i Närke i mitten av 1800-talet var begränsat, med undantag för 
förekomsten av sångsamlingen Sions sånger som återfunnits i Hardemo, Kräcklinge grann-
socken i västra Närke. Redelius 1942, s 37.

67 I Betlehemsstjernan återfinns exempelvis den herrnhutiskt präglade »Min blodige 
konung på korsträdets stam« av Fredrika Eleonora Falck (1719–1749); jfr Lövgren 
1964, sp. 188f. Se Gustafson 1886, s 31–33. I Hjärtesånger från år 1892 återkommer 
bland annat sången »Sitt hvete i ladan« (s 299f) hämtad ur den herrnhutiska sång-
samlingen Sions sånger samt »Kom, huldaste förbarmare« (s 324f) av den herrnhutiske 
sångdiktaren Anders Carl Rutström (1721–1772); jfr Lövgren 1964, sp. 580–585, 
särskilt sp. 583. 
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till objektiva framställningar om Jesu lidande.68 Den rymmer även en 
subjektiv dimension som beskriver den troendes relation till Jesus, i 
eller genom Jesu blod och sår. På så sätt är metaforen knuten till den 
andliga erfarenheten, vilket återspeglas i uttryck som att »gömma sig« 
eller »vila« i Jesu sår. Detta bildspråk finns i hela Gustafsons produk-
tion, från sångboken Betlehemsstjernan (1886) och framåt.69 Samma sak 
gäller beskrivningar av förhållandet mellan Gud och den kristne som 
ett förhållande mellan brud och brudgum.70 Till brudmetaforen hör 
beskrivningar av förhållandet mellan Gud och människa som en pas-
sionerad relation präglad av »trånande begär« eller »åtrå«.71 Detta 
språk används inte bara för att beskriva människans kärlek till Gud utan 
även Guds kärlek till människan.72 Exempelvis i sången »Mitt hjertas 
brudgum« från år 1893, där textens »han« syftar på Gud: 

Han så glödande beskrifver,
Huru varmt han älskar mig,
Och en ny försäkran gifver:
»Jag skall aldrig lemna dig!«
»Får jag blott i fröjd och smärta
Ega dig så har jag nog,« 
Sade han, när till sitt hjerta
Han mig nyss helt sakta drog.73

Brudmetaforiken hör samman med ett annat inslag i Gustafsons spiri-
tualitet, nämligen förväntan på Jesu snara återkomst.74 I denna tolkning 

68 För denna användning av blod- och sårsymboliken i den frikyrkliga sången, se Selander 
1980, s 224–226, 232–234. 

69 I nr 21 i Betlehemsstjernan återfinns formuleringen »Tack för dina hel’ga sår« och i re-
frängen återkommer dessutom bönen »Göm mig djupt i dina sår«. Gustafson 1886, s 31; 
se vidare Gustafson 1892b, s 60; TS 6 (1895), s 18; TS 9 (1898), s 172; Gustafson 1898b, s 
93f; Sånghäfte 1899a, »Klippan«. Selander menar att denna typ av sårsymbolik sällan fö-
rekommer i frikyrkosångerna, men däremot i herrnhutisk diktning; Selander 1980, s 236. 

70 Gustafson 1886, s 35, 43, 50f.

71 Se t.ex. Gustafson 1886, s 50; TS 3 (1892), s 373; Anteckningsbok 1895, 4.12.1895, F5:8, 
HFA, ACÖ. 

72 I sin undersökning av brudmotivet i den frikyrkliga sången noterar Selander ingen 
motsvarighet till detta språkbruk. Närmast kommer ett citat ur Fredrik Engelkes 
(1848–1906) sång »min vän är min och jag är hans«, vilken innehåller raden »Min vän av 
hjärtat har mig kär«. Selander 1980, s 165. 

73 TS 4 (1893), s 65. Se även Gustafson 1887, s 27; E. Gustafson till A. Fagerstedt, 
22.8.1894; Anteckningsbok 1895, »Till Sally P-n«, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1895, 
s 56; TS 7 (1896), s 88; Gustafson 1898a, s 28, 39; Gustafson 1898b, s 88–111, särskilt s 
98–101. 

74 I en artikel från början av år 1893 skriver Gustafson: »Aldrig har denna planet varit 
så nära målet för sin tillvaro som nyårsdagen 1893. Och förrän vi hunnit fram till nästa 
nyår torde brandsignalerna ljuda och räddningsbåtar firas ut för att rädda oss undan det 
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syftar bruden kollektivt på kyrkan, som ska hämtas till himmelen för 
att där fira bröllop med Gud.75 Kopplingen mellan brudmetaforik och 
apokalyptik var vanlig i den evangelikala rörelsen, inklusive helgelse-
rörelsen.76 Därför är det intressant att notera att En konungs brud, där 
Gustafson framför allt utvecklar detta bildspråk, utkom på hösten 1898, 
i svallvågorna efter den påskdag som evangelisten Fredrik Franson hade 
utpekat som dagen för Jesu återkomst.77 Även Gustafson förväntade sig 
under våren 1898 att återkomsten var mycket nära.78 Samtidigt skrev 
han i ett brev just före påsk: »Bäst är att vänta Jesus med lugn och sans 
i den helige Ande och ej sinnligt. Tiden vet ingen.«79 

I En konungs brud använde Gustafson brudmetaforiken om ett bröllop 
som hör till det kristna livet här på jorden. Därmed lyfte han fram en 
klassisk mystik version som alternativ till Fransons apokalyptiska brud-
motiv.80 Den kristne blir brud genom överlåtelse på jorden, inte upp-
ryckande till himlen.81 Denna tolkning av brudmotivet var inte okänd i 
helgelserörelsen, men det är signifikant att Gustafson betonade det just 
efter den uteblivna återkomsten påsken 1898. 

Det apokalyptiska motivet användes i En konungs brud för att motivera 
den troende att göra sig redo inför slutet.82 Tanken på tidens förestående 
slut förmådde emellertid inte att rubba Gustafsons komplexa och tåla-

brinnande vraket.« TS 4 (1893), s 2. På Torpkonferensen året därpå kommenterar Hedin: 
»Innan nästa midsommar torde Jesu vänner mötas i skyn.« TS 5 (1894), s 210. För ytter-
ligare exempel på denna närförväntan hos Gustafson, se TS 7 (1896), s 180; TS 13 (1902), 
s 365 (brev från 7.12.1897). Jfr Gunner 1996, s 35–68. 

75 Se t.ex. Gustafson 1886, s 35; SP 16 (1888), 48:1; Gustafson 1892b, s 353; TS 3 (1892), 
s 374; TS 4 (1894), s 153; Anteckningsbok 1896a, 1.17.1896, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 
1898b, s 165; Gustafson 1902, s 47.

76 Selander 1980, s 154, 167–169. Jfr Simpson 1899, s 9. 

77 Gunner 1996, s 55–58; jfr Franson 1897, s 194–209. 

78 TS 9 (1898), s 180, 183.

79 E. Gustafson till A. Fagerstedt u å, men av brevets innehåll framgår att det är skrivit 
just inför den konferens i Tidaholm som Gustafson deltog i under påskhelgen 1898. Se TS 
9 (1898), s 177ff. Det verkar som att Kihlstedt försökte tona ner den apokalyptiska ivern 
något, eller åtminstone fokuseringen på påskdagen 1898. Bland annat valde han att ge 
ett allmänt referat av en text ur Himlauret som Franson ville ha införd i sin helhet i Trons 
Segrar. Kihlstedt betonade då särskilt att man skulle ha en särskild bönevecka varje påsk, 
tills Jesus kommer. TS 9 (1898), s 149f. Genom att trycka på att det ska vara en årligen 
återkommande händelse undvek han fokuseringen på påskhelgen 1898. Det var för övrigt 
inte första gången Kihlstedt mötte denna typ av akut närförväntan. Se Harbe 1966 s 120f 
för uppgifter om att Kihlstedt fick gripa in år 1885, då Otto Kringelbacks förkunnelse fick 
människor i västra Närke att klä sig i vitt och vänta Kristi återkomst på en viss specifik 
dag. 

80 För detta motiv hos Franson, se Franson 1897, s 255–259.

81 Gustafson 1898b, se t.ex. s 113ff. Se även s 65 där de troende lämnar livet på jorden 
genom döden, inte genom att ryckas upp till himlen. 

82 Gustafson 1898b, s 142f, 162–167; jfr TS 4 (1893), s 211. 
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modskrävande program för hur man blir redo. Trots att tiden var knapp 
erbjöds inga genvägar till helgelse eller gudsgemenskap. Inte heller fick 
närförväntan honom att lätta på kraven för blivande missionärer.83 Även 
i En konungs brud skrev han att »personen själf är predikanten« och att 
missionären måste genomgå »öknens skola« – det kunde till och med 
vara nödvändigt med ett »fyrtioårigt studium«.84 Detta visar att den 
eskatologiska närförväntan har en underordnad position i Gustafsons 
spiritualitet jämfört med de mer centrala temana helgelse och andlig 
erfarenhet. 

Här blir skillnaden visavi det tidiga 1900-talets pingstväckelse tyd-
lig. I pingstväckelsen uppnåddes den kristna perfektionen genom den 
ögonblickliga erfarenheten av dopet i den helige Ande, vilket i sin tur 
ansågs utrusta den troende med kraft och kompetens för det sista mis-
sionsarbetet före Jesu återkomst.85 Eskatologin drev med andra ord upp 
tempot och gjorde att det momentana betonades i högre grad.86

Gustafson lät däremot inte eskatologin påverka hans processinriktade 
program för vare sig kristen perfektion eller mission, vilket visar att prio-
riteringarna var annorlunda. Helgelsen och strävan efter gudsgemen-
skap var mer grundläggande i Gustafsons spiritualitet än eskatologin. I 
den tidiga pingstväckelsen, däremot, formade eskatologin spiritualite-
ten på ett mer genomgripande sätt.87 

Naturmystik och allegorisk bibeltolkning

Enligt Gustafson uppenbarade Gud sig i såväl Bibeln som naturen. Gus-
tafson talade om ett »personligt umgänge med Gud i hans ord«,88 och 
sa om naturen: »Hvad jorden blir skön, då hon belyses af Guds närvaro. 
Och när Gud får upplysa våra hjärtan se vi honom i allt.«89 Sambandet 
mellan Guds uppenbarelse i naturen och den allegoriska bibeltolkningen 
framgår av följande citat: »Forska i uppenbarelsen, men studera äfven 

83 Jfr ovan kap. 4, s 112–115.

84 Gustafson 1898b, s 10. 

85 Josefsson 2005, s 128f, 162f. 

86 Josefsson 2005, s 325–327.

87 Land 1993; Faupel 1996; jfr Josefsson 2005, s 156–172.

88 Gustafson 1898a, s 57. Se även Anteckningsbok 1894, 15.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ, där 
Gustafson talar om »vigten af att åtrå umgänge med Gud i hans ord […] Det är på skrif-
tens heliga rum i sanningens helgedomar vi möta Gud«.

89 Dagbok 1894, 10.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. För exempel på tillfällen då Gustafson 
utlägger »naturens bok«, se TS 9 (1898), s 6, 43, 90, 156, 171, 441. 
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naturens bok.«90 Bibeln och naturen ansågs båda erbjuda kunskap om 
Gud, och de skulle studeras med samma blick: en som ville tränga förbi 
den yttre verkligheten till en inre, symbolisk och andlig sanning.91 Detta 
synsätt var etablerat i pietismen, där såväl Bibeln som naturen kunde 
utläggas på ett allegoriskt sätt.92 Det traderades sedan i den evangelikala 
rörelsen.93

Följden blev att Gustafson utlade Bibeln och naturen på liknande 
sätt, med allegorisk metod, eftersom båda uppfattades kunna uppenbara 
andliga sanningar.94 Mest konsekvent drev Gustafson den allegoriska 
bibeltolkningen i En konungs brud, där han utlade Höga Visan som »den 
sköna historien, som börjar med själens trängtan och slutar med hennes 
uppfyllda hopp«.95

Lantbrukaren Emil Gustafson hade, som konstaterades ovan, en 
personlig förkärlek för naturen, och erfarenheter i naturen inspirerade 
honom ofta till bön eller andlig reflexion. Detta uppfattade han som 
en konsekvens av Guds konkreta närvaro i naturen. Det var inte så att 
han iakttog något vackert, och att detta vackra fick honom att känna 
en subjektiv tacksamhet till Gud som skapat det. Kopplingen uppfat-
tades vara närmare än så. Gud fanns i naturens skönhet: »Det är Gud i 
skapelsen som lyfter människoanden till Gud; det är lifsanden i hvarje 

90 Gustafson 1895, s 32. Med allegorisk bibeltolkning menas här en tolkning som menar 
att det finns en andlig mening bortom den bokstavliga, och att denna andliga mening 
är den centrala. Jag gör här ingen åtskillnad mellan allegorisk och typologisk tolkning, 
då den senare enligt denna definition också fungerar allegoriskt. Se Young 2002 (1997), 
särskilt s 152–157, 188–202. 

91 Jfr TS 7 (1896), s 105: »Skriften är ofelbar i sin ande. Och anden är själen i hvarje 
ord.«

92 Se Ward 2006, s 9f för denna hållning till såväl Bibeln som naturen hos Johann Arndt; 
se även Wallmann 2005b, s 32. För allegorisk bibeltolkning inom den tidiga evangelikala 
rörelsen, se Matthias 2005, s 104–106 (Francke) och Vogt 2005, s 214 (Zinzendorf). För 
senare exempel på allegorisk bibeltolkning inom rörelsen, se Stävare 2008, s 184–195, 
särskilt s 185f (Georg Gustafsson); Østtveit Elgvin 2010, s 149–196 (Lars Levi Læstadius). 
Jfr även Jarlert 1997, s 64 som menar att betoningen på inlevelsen i den evangelikala 
väckelsens bibelläsning kan förstås som en reaktion på den moderna betoningen av det 
historiska avståndet till texterna.

93 Se Ward 2006, s 145f för samma tendens i en annan gren av den evangelikala rörel-
sen, nämligen hos den reformerte väckelsepredikanten i USA Jonathan Edwards. Se även 
Weyer-Menkhoff 2005, s 246.

94 »Bibeln är full af nåd och dess utsagor bekräftas af såväl naturen som människan. 
Lärkans återkommande hvarje år är en påminnelse om Guds nåd, solens värmande strålar 
är en bild af honom som kallas rättfärdighetens sol och säges hafva uppgått med salighet 
under sina vingar. Och hvad är daggen som ljudlöst faller på den uppspirande växten eller 
regnets friska skurar annat än en yttring af Guds nåd.« Anteckningsbok 1895, »För evig 
tid är din nåd bygd«, F5:8, HFA, ACÖ; se även Gustafson 1898a, s 65.

95 Gustafson 1898b, s 88; se även Gustafson 1900a, s 5–7. 
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dess åder gifande skapelsen skönhet och färg«.96 Det är egentligen inte 
naturen i sig som är vacker, utan den får sin skönhet av Guds närvaro i 
den. I följande dagboksanteckning från år 1894 framgår såväl Gustafsons 
hänförelse som hans andliga tolkning av upplevelsen: 

Men solen skjunker [sic] i vester och kvällen breder sin mjuka mantel 
öfver det bedjande barnet. O hvad stilla hädanfärd. Dagen går in ljudlöst 
genom aftonens portar, och naturen står andaktsfull vid dess tröskel. 
Helgedomens lätta sångarskara samlas i Herrens tämpel och sjunga sin af-
tonsång vid naturens orgel. Och gömma sedan instrumenten under ving-
arne, vaggade till ro af dagens sista ljud. Det hvilar en poetisk stämning 
öfver denna scen. Wåren, ett barn af lifvet, är full af poesi. Hvad jorden 
blir skön, då hon belyses af Guds närvaro. Och när Gud får upplysa våra 
hjärtan se vi honom i allt.97

För Gustafson innebar Guds närvaro i Bibeln och naturen att båda dessa 
kunde vara en källa till gemenskap med Gud. 

Emil Gustafson som mystiker?

Emil Gustafson betecknas ofta som »mystiker«.98 Om epitetet är riktigt 
eller ej beror till att börja med på hur det definieras. På ett grundläggande 
plan används »mystik« för erfarenheter av mötet med en gudomlig 
verklighet.99 I denna mening råder ingen tvekan om att Gustafson är att 
räkna som mystiker. Men ibland reserveras det också för erfarenheten 
av eller sökandet efter en förening med Gud, det som i kristen tradition 
kallats unio mystica.100 I det följande diskuteras frågan om Gustafson är 
att betrakta som en mystiker i denna andra mening.101 

96 Anteckningsbok 1894, »Söndagen d. 30.«, F5:8, HFA, ACÖ; se även SP 16 (1888), 
30:1; Gustafson 1892b, s 5f. 

97 Dagbok 1894, 10.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

98 Abrahamsson menar att man »med rätta kan tala om [Gustafson] som en kristen 
mystiker«, Abrahamsson otryckt 1992, JHA. Se även Abrahamsson 1985 (1948), s 38 och 
Bergdahl 2002, s 55. Bexell talar om honom som en »uppbyggelseförfattare med närmast 
mystik-meditativ inriktning«. Bexell 2003, s 157. Se även Braw 2002. 

99 Se exempelvis artiklarna »mystik« Nationalencyklopedin (Geels 1995) och »mysticism« 
i The Concise Oxford Dictionary of the Christian Church (Livingstone (red.) 2000 (1977), s 
392f). 

100 Se exempelvis Svenska Akademins Ordlista där mystik definieras som en »riktning 
som genom kontemplation och dylikt söker nå förening med gudomen«. 

101 Carl-Martin Edsman diskuterar relationen mellan en generell religiös erfarenhet av 
Gud och mystikerns, genom att tala om den senare som en som »på ett särskilt sätt erfarit 
denna gudomliga närvaro«. Edsman 1968, s 9. Till mystikstudiets klassiker hör arbetena 
av William James och Evelyn Underhill, vilka båda ger en mer substantiell definition 
av mystik utifrån vad de uppfattar som fenomenets kännetecken. Se James 1936 (1902), 
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I detta kapitel har olika former av intim, innerlig gemenskap mellan 
den kristne och Gud beskrivits. Gustafson talade om att vila i Gud, att 
vara fylld av gudomlig inspiration, att vara gömd i såren eller att fira 
bröllop med Gud eller Kristus som brud och brudgum. Framför allt 
genom en utveckling av brudmotivet finns hos Gustafson texter som 
beskriver människan som förenad med Gud. Främst sker detta i skriften 
En konungs brud (1898). Den väg mot en allt djupare gemenskap med 
Gud som Gustafson menade att Höga Visan skildrar, kulminerar i en 
förening mellan Gud och människa: 

Han vill att vi skola vara ett med honom, såsom i den äktenskapliga 
föreningen man och hustru ej längre äro två utan ett kött. Och dessa två, 
brudgummen och hans brud, finna ingen ro, förrän de hvila i hvarandras 
hjärtan. I denna gemenskap, hvilken ej kan fattas af någon annan än 
bruden själf, hafva Jesu ord blifvit för oss en verklighet: Jag i dem och de i 
mig, att ock de må vara fullkomnade till ett.102

På bokens sista sida beskrivs föreningen med Gud med vilan som ledord: 

Hvad himmelska väsen ej kunna mottaga, det har han beredt för oss syn-
dare. Och det fins tillräcklig nåd att lefva som ett helgon. Solen bländar 
vårt öga, men hvilar i daggdroppen. Så vill äfven han, som är »Rätt-
färdighetens sol«, hvila i oss, hvila till dess vi gå upp i honom, såsom 
daggdroppen uppslukas af solen, hvila till dess vi förlorat vår egen skugga, 
och det hvarken talas om Paulus och Apollos, 1 Kor 3:4, utan Kristus är allt 
och i alla.103 

Det är möjligt att tolka det först citerade avsnittet ovan som en beskriv-
ning av en nära gemenskap mellan Gud och människa, och inte nödvän-
digtvis som ett uttryck för förening. Det andra exemplet går dock längre 
och lämnar inte den möjligheten. Där beskrivs hur individen går upp 
i Gud, och mer eller mindre själv upplöses. Dessa beskrivningar visar 
att det är rimligt att tala om Gustafson som en mystiker i ordets mer 

särskilt s 371f och Underhill 1923 (1911), särskilt s 96. Katz 1978 har kritiserat tendensen 
att beskriva mystik som ett transkulturellt och transhistoriskt fenomen. Bernard McGinn 
betonar att mystiken måste studeras kontextuellt och hermeneutiskt som en del av en 
konkret tradition, se McGinn 1991, särskilt s xi–xx. För en kritik av användningen av 
begreppet »mystik« i religionsvetenskaplig forskning, se Louth 2007 (1981), s 200–214.

102 Gustafson 1898b, s 99. Se även s 118f: »Och det sista förbund hon ingår med sin vän 
på denna sidan hafvet, har hon uttryckt med följande ord: Lägg mig som ett signet på ditt 
hjärta, som ett signet på din arm, ty kärleken är stark såsom döden, dess nitälskan är hård såsom 
dödsriket, dess glöd är en elds glöd, en Herrens låga o.s.v. Ack, hur nära måste hon icke då vara 
himmelens portar.« Kurs. i original. 

103 Gustafson 1898b, s 167. Kurs. i original. 
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specifika mening, som någon som beskriver gemenskapen med Gud i 
termer av förening. 

Det mystika inslaget hos Gustafson växte över tid. En analys av hans 
tal om att se eller skåda Gud belyser den kronologiska utvecklingen. 
Uttrycket »att skåda Gud« är etablerat i Bibeln och den kristna tradi-
tionen, men parallellt finns traditioner som betonat att ingen levande 
människa kan se Gud.104 Här finns en spänning som inte minst de så 
kallade mystikerna har fått brottas med. I vilken mening är det möjligt 
att erfara Gud här på jorden, och vilken typ av erfarenhet eller skådande 
får vänta till himlen?105 Även hos Gustafson finns en brottningskamp 
angående dessa frågor. 

I tidiga texter av Gustafson härförs gudsskådandet helt och hållet till 
himlen: »Här får jag hoppas, der får jag se«, som det heter i en sång.106 I 
texter från början av 1890-talet återfinns formuleringar som pekar på ett 
möjligt skådande av Gud redan här på jorden, exempelvis i Högtidliga var-
ningsord (1892): »Vilken förmån att, som Mose, få leva så nära Gud att 
man får se och tala med honom personligen. En sådan gemenskap med 
Gud […] erfaras av alla uppriktiga och hängifna själar.«107 Detta per-
spektiv blir både vanligare och djärvare i texter från slutet av 1890-talet. 
Nu används formuleringar som tycks antyda möjligheten till ett direkt 
och förbehållslöst skådande. I den postumt publicerade Varningssignaler 
för de unga (1902) har utgivaren känt sig tvungen att infoga en kom-
mentar som säger att Gustafsons ord om skådandet »syfta naturligtvis 
på härlighetstillståndet«.108Avsnittet lyder i sin helhet: 

Men Han är hufvudsumman och källan till all kunskap, och att se ho-
nom innebär såsom en naturlig verkan deraf allsidig fullkomlighet. Den 
längtande och sökande menniskoanden, som alltid ser efter ett andra 
föremål, är i så hög grad mottaglig för intryck, att den troget fasthåller 
ansigtet, blicken, handlingen, som vunnit dess förtroende och söker vinna 
hela menniskan för det ideal, den omfattar. Ehuru vi intet godt förmå, 
såsom af oss sjelfva, har intrycket af det föremål, vi skåda, en underbar 
förmåga att väcka slumrande krafter till lif. Vi se och älska eller hata, vi se 
och förvandlas. »Vi skola blifva honom lika, ty vi få se honom såsom han 

104 Jämför exempelvis 4 Mos. 12:8 och 2 Kor. 3:17–18 med 2 Mos. 33:20, 1 Tim. 6:15–16.

105 Se t.ex. Pulkkanen 2009, s 146f, 155f om denna fråga hos Symeon den nye teologen 
och Johannes av Korset. 

106 Sånghäfte 1885, »Ljus efter mörker«; se även »Jag vill ut«, »O tänk när bojan ligger 
krossad«, »Se uppåt«, »Torka tåren«, F5:8, HFA, ACÖ. Se även Gustafson 1886, s 5, 43, 
54, 117.

107 Gustafson 1892a, s 15; se även Gustafson 1892b, s 230, 422. Jfr Selander 1980, s 78. 

108 Gustafson 1902, s 46. 
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är.« Hur nära stå vi ett seende af Kristus, den idealmänniska och lefvande 
salighetshöfding, som menniskoögon hafva sett, och hvilkens röst men-
niskor hafva hört, och intill hvilken menniskorna hafva lutat sina trötta 
hufvuden? Kunna vi se honom? De som med aftäckt ansigte skåda – de 
som med brinnande kärleksåtrå jaga efter att känna Herren de förvandlas 
till samma bild, från härlighet till härlighet.109

»Kunna vi se honom?« frågar Gustafson retoriskt efter att ha konstate-
rat att människan står »nära […] ett seende av Kristus«. Något direkt 
svar på frågan ger han inte, utan nöjer sig med att konstatera att de som 
»med aftäckt ansigte skåda« förvandlas efter Guds bild. Han tycks ut-
trycka sig med en medveten vaghet som för att lämna öppet, men inte 
slå fast, att ett förbehållslöst skådande av Gud är möjligt här på jorden.110 

I ett brev från 1896 skrev han i samma anda: »I stilla aktgifvande på 
din Herre skall du alltmer danas till hans likhet som ditt öga skådar. 
’De som med aftäckt ansikte skåda – de förvandlas –’«.111 Här, liksom i 
citatet ovan, innebär skådande förvandling. Utgångspunkten är Paulus, 
men den världsbild som förutsätts – där skådande leder till en förvand-
ling – är platonsk.112

Vilket är då det historiska sammanhanget för Gustafsons mystikt fär-
gade teologi? Hit hör både en historisk jordmån inom den evangelikala 
traditionen och anknytningar till samtida mystika nätverk.

Hallepietismens grundare Francke uppfattade medeltidens mystik 
som ett försök att finna en medelväg mellan det han såg som den erans 
två stora villfarelser: den ceremoniella liturgin och den intellektuella 
skolastiken.113 En liknande positiv syn på den medeltida mystiken åter-
finns även hos andra representanter för den tidiga evangelikala rörel-
sen.114 Johann Arndts (1555–1621) väl spridda böcker Sanna kristendom 
bestod till stor del av kompilat av medeltida mystiker såsom Johann 

109 Gustafson 1902, s 46f. Kurs. i original. 

110 Det finns också texter där det jordiska skådandet beskrivs som begränsat. T.ex. talar 
Gustafson i Varningssignaler för de unga även om att människans sinnen är »som speglarne 
i Österlandet, för dunkla att återgifva hans bild fullkomligt«. Gustafson 1902, s 48. Jfr TS 
9 (1898), s 486f för exempel på när Gustafson beskriver skådandet av Gud här på jorden 
som ofullkomligt. 

111 Anteckningsbok 1896a, »Ur bref till Mina L-n«, F5:8, HFA, ACÖ. Gustafson har inte 
satt punkt utan avslutar såväl raden som resonemanget med tankstrecket. 

112 Louth 2007 (1981), s 1ff. Denna koppling mellan skådande och förvandling återfinns 
ofta hos Gustafson. Se t.ex. TS 8 (1897), s 373; TS 11 (1900), s 118; E. Gustafson till A. 
Fagerstedt, 22.8.1894, F5:8, HFA, ACÖ.

113 Ward, 2006, s 44. 

114 Även Spener föredrog medeltida mystik framför skolastiken; Ward 2006, s 35. Även 
Gottfried Arnold uppfattade dessa som förebilder, vilket framgår av hans kyrkohistoriska 
arbeten, se Ward 2006, s 46–50. 
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Tauler, mäster Eckhart, Thomas a Kempis och Bernard av Clairvaux (ca 
1090–1153).115 John Wesley både mottog och förmedlade intryck från 
såväl Arndt som medeltida uppbyggelseförfattare.116 

Det har tidigare konstaterats att Gustafson var väl integrerad i sam-
tidens evangelikala rörelse och bekant med såväl den svenska som den 
internationella helgelserörelsen.117 Genom arbetet med sånger kom han 
dessutom i kontakt med pietismen och herrnhutismen. Härigenom finns 
en indirekt förmedlad kontakt med den äldre mystiken.118 

Inger Selander har identifierat ett antal punkter där hon menar att 
den svenska frikyrkligheten avviker från de medeltida mystikerna. För 
det första hävdar hon att det inte finns uttryck för unio mystica i den fri-
kyrkliga sången. För det andra att talet om att vila hos Jesus i frikyrkan 
är ett uttryck för trygghet och inte för »ett mystikt salighetstillstånd«.119 
Slutligen är brudmotivet främst eskatologiskt och inte mystikt.120 I för-
hållande till Gustafson håller emellertid inte dessa tre avgränsningar. 
Han talade om unio mystica, betraktade vilan i Gud som en mystik ge-
menskap och inte bara som trygghet och relaterade brudmetaforiken till 
mystiken och inte bara eskatologin. Detta visar för det första på en högre 
grad av kontinuitet mellan den evangelikala rörelsen och de så kallade 
medeltida mystikerna än vad som i regel antagits. För det andra stöder 
det tesen att helgelserörelsen är en gren av den evangelikala rörelsen, där 
detta arv fått ett särskilt stort utrymme. 121

Gustafsons kontakt med den medeltida mystiken var inte bara indi-
rekt. Han hade möjlighet att läsa utdrag från Thomas a Kempis i Trons 
Segrar redan 1894, och året efter gjorde han en notering som tyder på att 
han själv införskaffat dennes arbeten, såväl den så kallade Lilla Kempis, 
som bestod av ett urval av texter, som Kristi efterföljelse.122 

115 Wallmann 2005a, s 37–39; Wallmann 2005b; Ward, 2006, s 9. 

116 Hempton 2005, s 56f; jfr s 143; Mealey 2006, s 20f, 159 n. 280; Ward, 2006, s 
121–123. 129–132. 

117 Se ovan kap. 2. 

118 Selander 1980, s 271; se även 65, 69, 75, 84, 102f.

119 Selander 1980, s 187–189. 

120 Selander 1980, s 154, 161, 171, 188; jfr dock s 135.

121 Se Nienkirchen 1988; Bundy 2004; Heath 2009. Gustafson var en stark exponent 
för detta i den svenska i helgelserörelsen, men han var inte ensam. För paralleller, se TS 7 
(1896), s 231 (Otto Kringelback); TS 10 (1899), s 169–172 (August Karlsson).

122 TS 5 (1894), s 1. I sin almanacka för år 1895 har Gustafson på den första blanka 
sidan noterat »Askerbergs förlag. Thomas a Kempis. ’Lilla Kempis.’ ’Jesu efterföljelse’.« 
Almanacka 1895, F5:9, HFA, ACÖ. År 1876 utgav F. C. Askerberg förlag i Stockholm Lilla 
Kempis: Korta språk och böner sammandragna utur flere små arbeten af Thomas a Kempis. Att även 
andra medeltida mystiker var aktuella i kretsen kring Gustafson visar det faktum att Trons 
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Mot slutet av 1890-talet fick Gustafson även kontakt med mystikt 
intresserade nätverk i Stockholm. Olga Lovisa Karlholm (1873–1948) 
från Stockholm gick hösten 1893 Helgelseförbundets evangelistutbild-
ning med Gustafson som lärare och reste därefter ut som förbundets 
evangelist.123 I slutet av 1890-talet var hon åter i Stockholm och tillhörde 
där den så kallade Flodbergskretsen, en gemenskap vars centralgestalt 
var lykttändaren Karl Flodberg (1848–1933).124 Tillsammans med några 
andra som hörde till kretsen kring kyrkoherde N. P. Wetterholm (1852–
1928) hyrde hon en lokal för evangelisationsarbete på Köpmangatan i 
Gamla Stan i Stockholm. Detta blev en mötesplats för Flodbergskretsen, 
och förutom Flodberg själv talade även andra förkunnare som Karlholm 
bjöd in dit.125 

Gustafson berättar i brev till Anna Fagerstedt att han besökt Karl-
holms för ett samtalsmöte i deras hem och för att predika »några gånger 
på deras lilla sal vid Köpmangatan«.126 Han hade även kontakt med 
tulltjänstemannen Henrik Schager (1870–1934), som omkring år 1892 
blev nära vän med Flodberg och ingick i kretsen.127 Schager besökte 
Torpkonferensen, träffade Gustafson ett antal gånger i Stockholm och 
genomgick även evangelistkursen i Götabro med Gustafson som lära-
re.128 

Segrar publicerade ett porträtt i två delar av Johannes Ruysbroek (1293–1381). Se TS 11 
(1900), s 149ff, 162ff. 

123 Hon skickades då ut till Västmanland. TS 4 (1893), s 379, se s 392 angående Gustaf-
sons roll som lärare på kursen. Gustafson gör själv en notering om Karlholm, se Alma-
nacka 1893, 16.11.1893, F5:9, HFA, ACÖ. Detta var för övrigt samma år som Gustafsons 
förtrogna Anna Fagerstedt gick evangelistkursen. År 1894 var Karlholm evangelist 
i Ångermanland, TS 5 (1894), bilaga till nr 14. År 1896–1897 står hon upptagen till 
»Obestämda fält«, TS 7 (1896), bilaga till nr 15; TS 8 (1897), bilaga till nr 15. Enligt en 
notering från år 1898 beror valet att sätta evangelister på obestämda fält »dels derpå att 
några tillföljd af kroppslig svaghet ej kunna verka så oafbrutet dels af andra orsaker«. TS 
9 (1898), s 317. 

124 Om Flodbergskretsen, se Ljungman 1984; Schager 1987; Lönnell otryckt 1992, JHA; 
Halldorf 1998 (1997); Carlsson otryckt 2003, JHA. För Olga Karlholms tillhörighet till 
Flodbergskretsen, se Lönnell otryckt 1992, JHA, s 19; Ljungman 1984, s 13.

125 Ljungman 1984, s 13f; Schager 1987, s 31f; Lönnell otryckt 1992, JHA, s 18f. Lönnell 
noterar att Wetterlund även hade kontakt med den mystikt inriktade Bergmankresten, Jfr 
Åberg 1968. 

126 E. Gustafson till A. Fagerstedt, odaterat; se även 29.3.1899, F5:8, HFA, ACÖ. Även 
det brev som saknar datering hör hemma på våren 1899. 

127 Schager 1987, s 21, 26; Ljungman 1984, s 23. 

128 Angående Torpkonferensen skriver Schager att han hörde Gustafson tala vid »en af 
Helgelseförbundets första, stora årskonferenser i midsommartid i Torp«. Sin medverkan 
på kursen i Götabro daterar han inte, men hävdar att det var den sista kurs Gustafson 
höll, vid sekelskiftet. Schager 1987, s 49f. Om Schager har rätt i detta var det kursen 
år 1899. Schager sändes inte ut som evangelist, varför hans namn inte finns upptaget 
i årskullarna i Trons Segrar; jfr TS 10 (1899), s 487. Schager skriver vidare att han och 
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Ur ett brev från Emil Gustafson till vännen Anna Fagerstedt där han  
bland annat berättar om sina kontakter med Flodbergskretsen. Brevet är odaterat,  

men troligen skrivet våren 1899. F5:8, HFA, ACÖ.
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I Flodbergskretsen började man först läsa författare inom helgelse-
rörelsen och gick sedan vidare mot »mystikerna«, som Flodberg själv 
kallade dem.129 Redan i samband med mötet med Schager gav Flodberg 
denne Bernières-Louvignys bok Thet fördolda lifvet med Christo i Gud.130 

Gustafson etablerade kontakt med dessa nätverk i slutet på 1890-talet. 
Kontakten sammanföll således med hans utveckling av en förkunnelse 
där människans gemenskap med Gud beskrevs i termer av förening. Här 
finns skäl att anta att ett samband föreligger.

Andlig erfarenhet och modernitet

Den andliga erfarenheten berör på ett särskilt sätt människans interna 
processer. Därför får synen på jaget stort utrymme i detta kapitels mo-
dernitetsanalys. Utgångspunkten är det Charles Taylor benämnt som 
den moderna autenticitetsetiken. Enligt Taylor leder världens avmys-
tifiering (disenchantment) till att sanning och mening internaliseras och 
förläggs inom människan. I stället för att betrakta sig som en del av 
en kosmisk ordning, genomsyrad av en objektiv sanning som man har 
att förhålla sig till, uppfattar den moderna människan det som att san-
ningen finns i hennes inre. Det är denna subjektiva sanning hon främst 
ska förhålla sig till. Det blir därför viktigt att vara sann mot sig själv; 
att vara autentisk.131 För Gustafson är världen inte avmystifierad, men 
det hindrar inte att ett modernt autenticitetsideal framträder också hos 
honom. 

Autenticitetsideal

Gustafsons idealisering av det autentiska kommer till uttryck i att han 
lyfter fram det »okonstlade« och »naturliga«, i synnerhet när det gäl-
ler bönen och predikan.132 Som noterades ovan menade Gustafson att 

Gustafson möttes »ett par gånger i Stockholm«, Schager 1987, s 49f. Gustafson har 
noterat Schagers adress i sin almanacka för år 1899, se Almanacka 1899, »Adresser att 
ihågkomma«, F5:9, HFA, ACÖ. Troligen etablerades kontakten mellan Gustafson och 
Flodbergskretsen i slutet av 1890-talet. År 1899 finns kontakten definitivt, men på grund 
av att det saknas almanackor och dagböcker för åren 1897 och 1898 i Gustafsons arkiv är 
det svårt att avgöra när den inletts. 

129 Se Ljungman 1984, s 63 där ett brev från Flodberg med dessa uppgifter återges. 

130 Schager 1987, s 26f; Ljungman 1984, s 23.

131 Taylor 2003 (1991), särskilt s 2–4; Taylor 1989, s 507, 510. 

132 Målet är att talaren ska tala »hjertats oförstälda språk«, TS 2 (1891), s 169; se även 
TS 5 (1894), s 226. Ett skäl till att teologisk bildning och vältalighet uppfattas som proble-
matisk av Gustafson är att den riskerar ställa sig i vägen för predikantens »naturlighet«; 
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erfarenheten av en »större välsignelse i enskild bön, beror ofta derpå, 
att vi då framträda mer okonstladt än i den offentliga bönen«.133 Teo-
logiskt knyter detta synsätt an till budskapet om att vila i Gud och dö 
bort ifrån sig själv. Att vara »konstlad« är en slags ansträngning, och alla 
ansträngningar innebär att jaget breder ut sig och tar Guds plats. Skälet 
till att människan ska vara okonstlad är inte att hennes autentiska jag 
ska framträda oförställt, utan att hennes jag inte ska breda ut sig mer än 
nödvändigt. Som han formulerade det i ett brev: 

Att vi understundom bli onaturliga och prestliga i våra vittnesbörd beror 
väsentligen derpå, att vi icke tillfullo ha lärt oss ännu att tjäna Gud i 
Anden. […] Guds Ande gör evangelisten lugn och stilla, men den egna 
kraften »tar i« och då blir det förvirrat och onaturligt.134 

Att »ta i« är att bli onaturlig, och ett problem eftersom den egna akti-
viteten blockerar inflytandet från den helige Ande. 

Utifrån ett sekulärt autenticitetsideal handlar strävan om ett »natur-
ligt« beteende om att hon ska bejaka sitt eget jag. Men inte för Gustaf-
son. Som han såg det skulle människan inte vara naturlig för att komma 
i kontakt med sig själv, utan för att komma i kontakt med Gud. Livshåll-
ningen – strävan efter autenticitet och vändningen inåt – är med andra 
ord parallell med moderniteten, men tolkningen av vad den innebär 
skiljer sig. När Gustafson vände sig inåt var det inte för att finna sig 
själv, utan för att möta Gud.135 

Autenticitetsidealet hos Gustafson kommer tydligt fram i föreställ-
ningen om »inspirationens ljus«; tanken på att det inne i människan 
finns ett ljus av gudomligt ursprung som hon kan låta sig vägledas av. 
Här internaliseras både sanningen och tillvarons transcendenta element. 
Samtidigt hör denna sanning inte till människans egen konstitution, 

se t.ex. Gustafson 1906, s 20–24; TS 8 (1897), s 29f. 

133 TS 7 (1896), s 162; se även Gustafson 1898a, s 83f; Anteckningsbok 1896a, »Abraham 
gjorde ett stort gästabud…«, F5:8, HFA, ACÖ. 

134 E. Gustafson till A. Fagerstedt, odaterat; se även Anteckningsbok 1896a, »Att vi 
understundom…«, F5:8, HFA, ACÖ. 

135 Jfr dock Gustafson 1895, s 23 där han uttrycker sig på ett sätt som för tankarna till ett 
modernt sekulariserat autenticitetsideal. Här betonar han också varje människas unicitet, 
vilket enligt Taylor är en viktig del av det moderna autenticitetsidealet: »Det rätta 
idealet för dig vinnes icke genom att bli såsom andra […] Konsten är dock att finna den 
sanna ursprungligheten hos hvar och en samt ernå den sunda utvecklingen af personens 
individuela [sic] egenskaper. Men detta storverk måste vi helt anförtro den Ande, som 
skapat oss.« Jfr Taylor 2003 (1991), s 28f. Stefan Gelfgren har utifrån begreppet »själv-
reflektion« undersökt den moderna vändningen inåt, mot subjektet, i den evangelikala 
väckelsen. Se Gelfgren 2009, s 231–237.
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utan det är närvaron av någon annan i människans inre. Återigen: rörel-
seriktningen är densamma – sanningen internaliseras – men tolkningen 
skiljer sig. 

Patristikern Andrew Louth menar att uppkomsten av en mystik teo-
logi skild från ett kyrkligt organiserat liv, var en del av en generell rö-
relse i väst bort från traditionen och kyrkans gemenskap, till att basera 
auktoriteten på »some kind of inward experience of authenticity«.136 Samma 
mönster syns hos Gustafson: erfarenheten av Gud i människans inre 
konkurrerar ut tradition, institutioner och sakrament. Dessa företeelser 
betraktas som »döda former«. Som det heter i en predikan från år 1893: 
»För dem, som ej kunna låta sig nöja med kristendomens yttre former, 
är den personlige Frälsaren dyrbar. […] Han vill leva genom tron i våra 
hjärtan.«137 Här finns en cirkelrörelse: teologin rörande den andliga 
erfarenheten har sin utgångspunkt i det ensamma jaget, och individens 
särställning bekräftas av den andliga erfarenheten. 

Det vilsna jaget

Flera forskare har hävdat att det finns ett samband mellan modernitet 
och tvivel, och att tvivlet åtföljs av en längtan efter en kunskap och inre 
visshet som är absolut.138 Luthers tvivel på frälsningen ledde honom att 
förkunna den ovillkorliga nåden och Kristus som frälsningens klippa.139 
René Descartes (1596–1650) formulerade sin berömda sats »jag tänker, 
alltså är jag till« som bot mot det totala tvivlet på allt, inklusive på sin-
nesförnimmelserna och den egna existensen.140 Båda försökte råda bot 
på vad som kan beskrivas som en generell känsla av osäkerhet, vilsenhet 
eller existentiell ångest i den moderna kulturen.141 

Bland orsakerna till denna oro eller vilsenhet nämns företrädesvis 
uppbrottet från de givna sociala sammanhangen, som familj, bygemen-
skap och socken.142 Samtidigt medförde framväxten av ett pluralistiskt 

136 Louth 2007 (1981), s 211. Detta har enligt Louth lett till att moderna forskare stude-
rat mystik teologi i historien som något som står i motsats till etablerade kyrkliga former 
och institutioner, trots att det under större delen av historien varit en integrerad del av 
dessa. 

137 TS 4 (1893), s 127. Se även Gustafson 1890, s 15–17; TS 8 (1897), s 263. 

138 Jfr t.ex. Gillespie 2008, s 13f; Gelfgren 2009, s 220f; Gregory 2012, s 126. 

139 Troeltsch 1912, s 191–199. 

140 Sigurdson 1998, s 51–56; Sigurdson 2006, s 294; Gillespie 2008, s 192–206.

141 Jfr t.ex. Houghton 1985, s 54–89, särskilt s 77–89; Giddens 1999 (1997), s 44–46, men 
även s 47–86.

142 Pettersson 2001, s 36f.
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samhälle med sinsemellan konkurrerande meningsbärande strukturer 
en relativism i förhållande till yttre strukturer över huvud taget. Konse-
kvensen av en religiös pluralism kan bli att samhällsmedborgaren vänder 
sig inåt och försöker grunda sanningen subjektivt.143 Förlusten av tradi-
tionella meningsstrukturer och den nyfunna möjligheten att fritt välja 
ger individen både myndighet och ångest. 

Michel de Certeau menar att den post-reformatoriska mystiken, ex-
empelvis Theresa av Ávila (1515–1582) och Johannes av Korset, tog 
sin utgångspunkt i detta vilsna jag. Med Luther och Descartes delade 
dessa mystiker ambitionen att finna stabilitet genom anknytningen 
till något absolut. Den andliga erfarenhetens roll var att åstadkomma 
inre stabilitet. Tvivlet motas bort genom en anknytning till det trans-
cendenta. Erfarenheten av Gud blir mystikerns stabila punkt när allt 
annat skakar.144 

Hos Gustafson kan just denna tendens iakttas. Ovan konstaterades ett 
samband mellan vemod och andliga erfarenheter i hans liv och teologi. 
Den andliga erfarenheten fungerar som en väg till inre harmoni, vilket 
uttrycks framför allt i beskrivningar av den andliga erfarenheten som 
vila i Gud. Utgångspunkten är det moderna, vilsna jaget. Den andliga 
erfarenhetens roll är att mota bort tvivlet och oron genom anknytning 
till något absolut. 

Vidare spelar individualismen hos Gustafson även här en viktig roll. 
Varken gemenskap, institutioner eller traditionella kyrkliga sakrament 
hade en särskilt hög status hos honom. Den kristne var enligt honom 
inte nödvändigtvis hjälpt av att finnas i en gemenskap, stå i en tradition 
eller utföra vissa kyrkliga handlingar eftersom allt detta är »döda for-

143 Berger & Kellner & Berger 1974 (1973), s 77f. Charles Taylor diskuterar ingående 
det han benämner som »the great disembedding«, det vill säga hur moderniteten innebär 
att människan rycks upp ur samhället, världen (eller kosmos) och religionen. Se Taylor 
2007, s 146–158, särskilt s 149f. Konsekvensen av denna »disembedding« blir enligt Taylor 
den moderna isolerade individen; jfr även Taylor 1989, t.ex. s 106. För relationen mellan 
frihet eller valmöjligheter och ångest, se Taylor 2007, s 52f; Sigurdson 2009, s 162–165; 
jfr Ekstrand 2000, s 151f. För förlusten av de traditionella, givna meningssammanhangen, 
se Taylor 2007, s 352–376, särskilt s 361, 570f, 680. Framväxten av religiös pluralism kän-
netecknade Närke vid denna tid, där en rad religiösa samfund etablerades. Se Svärd 1987; 
Bergström 2007. Se TS 6 (1895), s 336–338 för en samtida skildring som ger en inblick i 
det stora religiösa utbudet som vid slutet av 1800-talet präglade Örebro. Se Åberg 1975 
och Lundkvist 1977 för sambandet mellan 1800-talets samhällsomvändlingar och svensk 
frikyrklighet.

144 De Certeau 1995 (1992), s 188–200, 288–299; se Williams 2005, s 71 för en utlägg-
ning av de Certeau. För sambandet mellan depression, melankoli och mystik hos Johannes 
av Korset, se även Turner 1998 (1995), s 226–251. Den radikalitet som Certeau noterar 
hos de karmelitiska mystikerna finns också, som ovan konstaterats, hos Gustafson: Det är 
Gud själv, och inte Guds välsignelser, som den kristne ska vara beroende av. 



· 223 ·

mer«. Detta resulterade i en isolering och en brist på stabila samman-
hang, vilket i sig kunde vara en orsak till oro eller vilsenhet. Människan 
står ensam, ensam inför Gud, och ensam måste hon lösa sitt dilemma. 
Detta är det existentiella sammanhanget för den andliga erfarenheten 
hos Gustafson.145 

Den andliga erfarenheten får sin prominenta ställning eftersom den är 
allt som den enskilde har – och bör ha – för att upphäva den grundläg-
gande känslan av oro och vilsenhet. Ensamheten är hos Gustafson inte 
bara ett ofrånkomligt tillstånd utan ett ideal: 

Men ensam är jag. Det käns underligt ibland att Guds barn ha så litet 
gemensamt. […] Det är dock fostrande för lifvet i Gud att vara beroende 
av honom allena.146 

Detta kan också förklara varför den enskilda bönen har en särskild prio-
ritet hos honom. 

Det moderna, vilsna jaget är alltså den existentiella utgångspunkten 
för Gustafson. Varken gemenskap, institutioner eller sakrament kan ge 
tillbörlig trygghet i denna situation, utan människan står ensam inför 
Gud.147 Den andliga erfarenheten fungerar utifrån denna bakgrund som 
vägen till stabilitet, frid och harmoni. 

Avmystifiering?

En förutsättning för autenticitetsidealet är enligt Taylor världens av-
mystifiering, det vill säga att tillvaron inte längre betraktas som en or-
ganism skapad av Gud och laddad med gudomlig närvaro, utan som ett 
lagbundet, mekaniskt urverk.148 Detta innebär att sanningen inte längre 
förläggs i kosmos utan i människans inre. Enligt Ola Sigurdson innebar 
denna avmystifiering att i den moderna kulturen »lösgjordes det visuella 
från det textuella – skapelsens bok blev oberoende av bibelns bok – och 
därmed kom världen att förstås som ett objekt möjligt att observera men 

145 Jfr Jarrick 1987, s 20–23 om den religiösa erfarenheten som kunskapsgrund i 1700-ta-
lets herrnhutism. 

146 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 19.11.1896, F5:8, HFA, ACÖ. 

147 En av de förkunnare som under 1900-talet drogs till och inspirerades av Emil Gustaf-
son var Frank Mangs (1897–1994), vars liv och förkunnelse undersökts av Runar Eldebo i 
en avhandling med titeln Den ensamma tron. Eldebo 1997, särskilt s 157–162, 358f. 

148 Taylor beskriver detta som en förutsättning för att den moderna människan förstår 
världen som universum i stället för som kosmos – det vill säga vetenskapligt och inte 
mytologiskt och andligt. Taylor 2007, s 59–61, 322–351.



· 224 ·

utan mening, snarare än som en begriplig text«.149 Hos Gustafson kan, 
som ovan noterats, det rakt motsatta iakttas. Såväl Bibeln som naturen 
läses allegoriskt och anses uppenbara samma andliga sanning. »Bibeln 
är full af nåd och dess utsagor bekräftas af såväl naturen som männis-
kan«, som det heter i en anteckning från år 1895.150

Gustafson, som hade en så negativ syn på människan, uppfattade 
alltså världen som enchanted. Här distanserade han sig från ett perspektiv 
som enligt Taylor behärskar moderniteten. Gustafson betraktade vis-
serligen naturen som fallen på grund av människan,151 men ansåg likväl 
att den både förmådde härbärgera och peka mot Gud.152 »Varje åder« 
i naturen var genomsyrad av Guds närvaro.153 Gustafsons uppväxt och 
fortsatta verksamhet på landsbygden utgör en bakgrund till denna syn 
på naturen.154 

Vid några tillfällen tycks Gustafson försöka betona särskilt att det 
inte var naturen i sig som gav den denna andliga kvalitet utan Guds 
närvaro i naturen: »Det är Gud i skapelsen som lyfter människoanden 
till Gud«.155 På så sätt behöll han en teocentrisk betoning. Men till skill-
nad från beskrivningarna av människans frälsning tycks han aldrig se sig 
föranledd att tömma naturen på varje eget värde genom att betona hur 
fallen och tom den är. Tvärtom ger hans hänförda hyllningar till naturen 
intryck av att den besitter förmågan att fungera som en förmedlare av 
gudomlig nåd: 

I dag den 1 Maj har solen lyst klarligen och luften kännes blid. Nu tänker 
jag på skaparens varma hjärta som kan genom solens återkommande i 
våren fröjda så många. Inom naturen fröjdas såväl den materiella som 
förnuftiga verlden, berg och högar, dal o skog, foglar och boskap – allt 
och alla prisa Gud.156

149 Sigurdson 2006, s 158; se även Sigurdson 1998, s 56. 

150 Anteckningsbok 1895, »För evig tid är din nåd bygd«, F5:8, HFA, ACÖ. Se även 
Gustafson 1895, s 32. 

151 Anteckningsbok 1894, 12.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

152 SP 16 (1888), nr 30, s 1: »Hans lif igenom hwarje åder går«; se även Gustafson 1892b, 
s 5f. För naturens förmåga att peka på och uppenbara Gud, se t.ex. Gustafson 1895, s 23: 
»hvarje ting inom naturen uppenbarar någon viss egenskap hos Gud«.

153 Gustafson 1892b, s 6; Anteckningsbok 1894, 5.5.1894, F5:8, HFA, ACÖ.

154 Se nedan, kap. 9, s 240–244.

155 Anteckningsbok 1894, 5.5.1894, F5:8, HFA, ACÖ. Se även Dagbok 1894, 10.4.1894, 
F5:8, HFA, ACÖ: »Vad jorden blir skön, där hon belyses av Guds närvaro. Och när Gud 
upplysa våra hjärtan ser vi Honom i allt.«

156 Anteckningsbok 1896b, 1.5.1896, F5:8, HFA, ACÖ. 
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Gustafson var inte den enda 1800-talsmänniska som värjde sig mot en 
mekanisk världsbild och omfattade en mer organisk eller andlig sådan. 
Samma tendens fanns exempelvis inom den romantiska rörelsen, som 
alltså i denna mening låg närmare ett förmodernt perspektiv. Enligt 
Taylor är det emellertid en skillnad mellan en förmodern och en mo-
dernt romantisk världsbild. Skillnaden består i att den syn på världen 
och naturen som präglar romantiken i grunden är jag-centrerad. Guds 
närvaro i naturen uppfattas metaforiskt och beroende av människans 
förmåga att iaktta den. Det är inte fråga om en konkret objektiv närvaro 
som ligger utanför betraktaren.157 För den förmoderna människan var 
Gud konkret närvarande i naturfenomen som åska, regn och torka på ett 
sätt som enligt Taylor avviker från hur en modern människan betrak-
tar världen.158 Förutom denna skiljelinje mellan konkret och metaforisk 
närvaro lyfter Taylor fram ytterligare en skillnad mellan den förmoderna 
och den romantiska världsbilden. Den förmoderna människan såg inte 
världen som bara uppfylld av Gud utan även som befolkad av olika slags 
andeväsen.159 

Båda dessa förmoderna element återfinns hos Gustafson. När det gäl-
ler Guds konkreta och inte bara metaforiska närvaro i världen pendlade 
Gustafson mellan ett modernt och förmodernt språk. Han kunde tala 
metaforiskt om solen som »en svag bild af Guds kärlek«.160 Men i en 
notering från år 1896 beskriver han snön på följande sätt: »I dag faller 
snön tätt och ymnigt hela dag [sic]. Guds andedrägt har gjort det. Hvem 
känner snöns visthus? Så rik Herren alltid är i sina verk.«161 Här uppen-
barar inte snön Guds närvaro för det öga som förmår se det, utan snön 
sägs ha sitt konkreta upphov i Gud. Synen på tillvaron som befolkad av 
andeväsen av olika slag kommer till uttryck i en artikel från 1892 och i 
en anteckning från 1894: 

Hemlighetsfull men så verklig är den förbindelse vi redan ha med ande-
verlden, de hemgångna heliga som åse vårt löpande på vädjobanan, och 
änglarna som hjelpa oss i våra strider […]162 

I svaret [på en fråga från en evangelist] kom jag aldeles oförtänkt in på 
vår ställning gent emot [sic] andeverlden. En del stå andarnas verld så 

157 Taylor 2007, s 25, 31; se även Taylor 1989, s 248ff, särskilt s 255–258.

158 Taylor 2007, s 25. 

159 Taylor 2007, s 26, 32. 

160 Gustafson 1898a, s 65. 

161 Anteckningsbok 1896a, 16.1.1896, F5:8, HFA, ACÖ. 

162 TS 3 (1892), s 371. 
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nära, att de när som helst kunna vidröra den i viss mening, då andra de-
remot stå så långtifrån att de äro nästan oberörda af den osynliga verlden. 
När de första hängifva sig åt lefvande gudsfruktan och varda upplysta af 
Gud, evighetens ljus, få de vanligen en djup andlighet och kraftig in-
spiration; men om de ej lemna sig helt i Guds hand eller blifva i hjärtat 
omvända, så bli de hemlighetsfulla personer likasom Bileam, som såg 
andesyner då han föll på knä, ehuru han icke var en Herrens profet, eller 
såsom andebesvärjarne på Jesu tid som kunde utdrifva onda andar endast 
genom besvärjningskonster. 

Det har under alla tider förekommit olika missfoster inom kristendo-
men, personer som ej kunna förklaras, men icke heller hvare sig dömas 
eller erkännas.163 

Det första citatet pekar på en värld befolkad av fler andliga varelser än 
enbart Gud: andevärlden, fylld av bland annat »hemgångna heliga« 
som de kristna – textens »vi« – har kontakt med. I det andra går Gus-
tafson längre och hävdar att det är möjligt även för människor som inte 
omfattar den kristna tron att komma i kontakt med denna värld och 
nyttja dess krafter.164 

Av ovanstående framgår att Gustafson i flera avseenden avvek från 
den syn på världen som beskrivs som karakteristisk för moderniteten. 
Samtidigt var Gustafsons erfarenhet av naturen framför allt en erfaren-
het av ordning, harmoni och lagbundenhet. Detta är i linje med den 
syn på naturen som ett urverk som Taylor menar kännetecknar moder-
niteten. Detta skulle kunna beskrivas som en slags fusion av modernt 
och förmodernt. Tillvaron är andlig, men den är det på ett lagbundet, 
nästan mekaniskt sätt. För Gustafson uppenbaras Gud i just lagar eller 
principer nedlagda i naturen: »Den verkande orsaken till all utveckling 
inom naturens verld är emottagande. […] Som Guds barn är du samma 
lag, gällande för lifvet, underkastad.«165 Guds närvaro i naturen gör den 

163 Dagbok 1894, 15.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

164 Taylor identifierar ett tredje drag som han menar skiljer förmodern och modern 
världsbild. Det gäller uppfattningen att fysiska ting eller platser kan vara konkret fyllda 
med Guds kraft, såsom är fallet med amuletter. Taylor 2007, s 32. Detta synsätt återfinns 
inte hos Gustafson, vilket går tillbaka på hans skepsis mot yttre former. Däremot kan, som 
framgick ovan i kapitel 4, helgade människor fungera som objektiva förmedlare av Guds 
närvaro. Det enda möjliga undantaget när det gäller ting är smörjelsen med olja då Gus-
tafson är sjuk. Denna praktik utläggs eller kommenteras emellertid aldrig av Gustafson, 
varför det är svårt att veta hur han förstod den. Se Dagbok 1883, 28.1.1883, 8.2.1883, F5:8, 
HFA, ACÖ; jfr TS 2 (1891), s 156f. Se Alexander 2006, s 50 och Curtis 2007, s 118–122 
för smörjelsen med olja i helanderörelsen. Jag har inte funnit något som tyder på att Gus-
tafson har använt sig av bönedukar, en praktik som dock förekom i såväl helgelserörelsen 
som i 1900-talets pingstväckelse, se Josefsson 2005, s 146.

165 Gustafson 1898a, s 64. Kurs. i original. Jfr TS 9 (1898), s 441f: »Det råder en syste-
matisk ordning och en regelbundenhet, som tydligen visar, att Herrens hand vidrört och 
ordnat hvarje liten sak i det oändliga. Ifrån det minsta upp till det största är allt en bild af 
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inte hotande eller skrämmande. Nej, »Regnet har en fader, rimfrosten 
talar om hans andedräkt. Allt är en verld af kärlek«.166 

Här framträder basen för Gustafsons syn på naturen: försynstanken, 
det vill säga bilden av Gud som samtidigt kärleksfull och helt och fullt i 
kontroll över varje del av tillvaron. Ingenting ligger utanför Guds kon-
troll: »Gud har befallt hela verlden och alla ting att tjena hans barn.« 167 

Tillvaron var alltså för Gustafson samtidigt enchanted och välordnad. 
Naturen betraktades inte som hotfull, utan harmonisk, symmetrisk, lag-
bunden, vänd mot och till tjänst för människan.168 Taylor menar att denna 
världsbild är ett kristet apologetiskt svar på den sekulära antropocentrism 
som han kallar »Providential  Deism«. Taylors beskrivning av denna kristna 
replik sammanfattar väl Gustafsons syn på relationen Gud, människan 
och naturen. Människan ställs i universums centrum inte som evolutio-
nens höjdpunkt utan till följd av att »God appears as a fussy parent, anxiously 
molding every detail of creation to our well-being and comfort«.169

För att sammanfatta: Gustafson uppfattade världen som en andlig, 
enchanted plats fylld av Guds närvaro. Detta går på tvärs med moderni-
tetens avmystifierade syn på världen. Genom att han dels beskrev Guds 
närvaro i naturen som objektiv och inte bara metaforisk, dels betraktade 
världen som befolkad av olika andeväsen framstår Gustafson som mer 
förmodern än romantisk i detta avseende. Däremot syns moderna drag 
i hans beskrivningar av naturen som välordnat lagbunden, antropocen-
trisk och människovänlig.

Sammanfattning

Uppgiften i detta kapitel har varit att undersöka temat andlig erfarenhet 
i Gustafsons spiritualitet, för att se hur det samspelar med moderniteten. 
I den inledande biografiska delen konstaterades att den andliga erfa-
renheten hos Gustafson särskilt hörde samman med ensamhet, natur 
och vemod. Han beskrev Gudsmötet i termer av harmoni, passion eller 
genom att tala om inspirationens ljus, samt talade om ett obeskrivbart 
moment i den andliga erfarenheten. 

enhet och symmetri. […] Den vishet, som Gud uppenbarat genom naturlagarne, framträ-
der ännu skönare inom Andens verld.« Se även TS 9 (1898), s 148. 

166 TS 7 (1896), s 356. 

167 Gustafson 1900a, s 64. 

168 Den romantiska föreställningen om det sublima återfinns inte hos Gustafson. Jfr 
Taylor 2007, s 335–344.

169 Taylor 2007, s 342. För »Providential Deism«, se Taylor 2007, s 221–269. 
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Modernitetsanalysen tog sin utgångspunkt i det autenticitetsideal 
som enligt Taylor präglar moderniteten. Gustafson motiverade den en-
skilda bönens särställning med att den var mer »okonstlad« än gemen-
sam bön. Detta var ett uttryck för en modern autenticitetssträvan. Am-
bitionen med denna introspektiva vändning var dock inte att människan 
skulle finna sitt naturliga jag, utan att hon skulle finna Gud. Teologiskt 
hör det samman med Gustafsons kvietistiska betoning på vilan. Om 
jaget är aktivt och breder ut sig – beter sig »konstlat« – skymmer det 
Gud. Förutsättningen för vändningen inåt är att Gud först och främst 
är närvarande i människans inre och inte i yttre former eller strukturer.

En annan utgångspunkt för den andliga erfarenheten hos Gustafson 
var det moderna, vilsna jaget. Konkret syns det i sambandet mellan 
vemod och andliga erfarenheter. Teologiskt knyter denna erfarenhet an 
till det mörker som hör samman med döden från jaget i hans kvietis-
tiskt präglade teologi. Paradoxalt nog kan känslan av vilsenhet ses som 
ett resultat av att Guds närvaro hänvisats till själen och inte till yttre, 
meningsbärande gemenskaper eller strukturer. Resultatet av detta blir 
isolering och oro; människan står ensam inför Gud. Den andliga erfaren-
hetens funktion blir mot denna bakgrund att mota bort oron. Gustafson 
beskrev också den andliga erfarenheten i termer av harmoni och vila. 

Det moderna autenticitetsidealet vilar enligt Taylor på en mekanisk 
syn på universum. Världens avmystifiering leder till att den inte längre 
betraktas som bärare av sanning. I stället internaliseras sanningen och 
placeras i människans inre, vilket är grunden för vändningen inåt mot 
subjektet och strävan efter autenticitet. För Gustafson hade emellertid 
naturen en viktig roll, både i relation till den andliga erfarenheten och 
till teologin. Han betraktade naturen som genomsyrad av Guds närvaro. 
I hans förståelse av naturen som lagbunden, välordnad och orienterad 
mot människan syns emellertid drag som beskrivits som moderna. I 
naturen blir Guds omsorg synlig, bland annat genom föreställningen 
om Guds försyn. Det är i sammanhanget mest påfallande att hans beto-
ning av Guds närvaro i naturen – enchantment – inte står i motsats till 
en vändning inåt. 

Det finns klara paralleller mellan det moderna autenticitetsidealet och 
det här aktuella temat, andliga erfarenheter i Gustafsons spiritualitet. 
Samtidigt finns också betydande skillnader. För Gustafson vänder sig 
människan inåt för att söka Gud, inte sitt sanna jag. Autenticitetsidealet 
hos Gustafson vilar alltså på en teocentrisk grund. Utgångspunkten är 
inte heller en modern syn på världen som avmystifierad, utan Gud finns 
i såväl naturen som människans inre. 
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I de föregående fem kapitlen har förhållandet mellan moderniteten och 
de bärande temana i Gustafsons spiritualitet analyserats. I varje kapitel 
har utgångspunkten för analysen varit ett centralt inslag i moderniteten: 
individualism, instrumentell rationalitet, synen på lidande, discipline-
ring och autenticitetsidealet. Dessutom har andra inslag som Charles 
Taylor menar är moderna tagits upp: optimism, frihetsideal, kapitalism, 
tilltro till metoder, förnuftstro, professionalisering, idealet att göra kar-
riär, rättighetstänkande, kontroll, introspektion, demokrati, det vilsna 
jaget och avmystifiering. Gustafsons spiritualitet har ställts i relation till 
dessa inslag, och likheter och skillnader har noterats. 

I detta kapitel diskuteras Taylors beskrivning av moderniteten kri-
tiskt. Gustafsons spiritualitet har som framgått av undersökningsdelen 
(kap. 3–7) likheter med moderniteten så som den beskrivs av Taylor, 
men det finns också avgörande skillnader. Vad innebär detta? Är Gus-
tafson modern, omodern eller representerar han en annan modernitet 
än den Taylor tecknar? 

Den specifika fråga som detta kapitel söker besvara gäller hur förhål-
landet mellan Gustafsons spiritualitet och moderniteten kan karakteri-
seras utifrån vad som hittills framkommit. Denna fråga diskuteras i två 
steg. Först analyseras samspelet mellan de centrala temana i Gustafsons 
spiritualitet och Taylors beskrivning av moderniteten. Därefter beskrivs 
relationen mellan Gustafsons spiritualitet och moderniteten. 

Samspelet med moderniteten

I detta avsnitt är avsikten att analysera samspelet mellan Emil Gustaf-
son och moderniteten som den beskrivits av Taylor. Det görs med hjälp 
av fyra kategorier: kontinuitet, distans, ambivalens och kreativ bear-

8
Modernitet
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betning. Dessa fyra begrepp finns på en skala. Kontinuitet tyder på en 
hög grad av närhet till Taylors modernitet, medan distans pekar på ett 
avstånd. Men kontinuiteten behöver inte innebära en fullständig över-
lappning, och distansen inte ett totalt avståndstagande. Det är fråga om 
grad- snarare än artskillnader. Kategorin ambivalens inkluderar inslag 
i Gustafsons spiritualitet som präglas av en osäkerhet eller tvetydighet 
när det gäller förhållandet till moderniteten. Under kreativ bearbetning 
ingår områden där Gustafson själv identifierar ett modernt ideal och 
söker att bearbeta detta på ett kreativt sätt. 

Kontinuitet

Ett område där det råder kontinuitet mellan moderniteten och Gustaf-
sons spiritualitet är individualismen. Gustafsons individualistism präg-
lar inte bara temat omvändelse, utan återkommer på ett eller annat sätt 
i spiritualitetens samtliga bärande teman. Den motsvaras av en skeptisk 
inställning till kollektivet. Gemenskapens värde bestäms för Gustafson 
av den nytta individen har av den, och individens positiva ambitioner 
ställs ofta i kontrast mot kollektivets negativa påverkan.1 

Idealiseringen av oberoendet är en aspekt av individualismen. För 
Gustafson handlar det emellertid om ett oberoende från allt som finns 
i världen: andra människor, former, ritualer etc. Hans individualism 
innefattar inte ett oberoende av Gud.2 Tvärtom betonade han detta 
beroende starkt. Detta har karakteriserats som en teocentrisk individua-
lism. Perspektivets moderna karaktär framträder i att individen antas ha 
en egen, unik berättelse – hon är inte en i mängden. Hennes unicitet är 
dock inte resultatet av inneboende egenskaper utan av att Gud har en 
särskild plan för henne. Gustafsons utkorelseteologi är ett starkt uttryck 
för individens beroende av Gud.3 

När det gäller helgelsen i Gustafsons spiritualitet framträder en lik-
nande dynamik. Å ena sidan finns klara paralleller mellan helgelsen och 
den moderna disciplineringen i och genom det introspektiva skärskå-

1 Gustafson 1895, s 18f: »Följ icke med strömmen! Haf mod att säga nej. De bästa män-
niskor som någonsin lefvat äro de, som icke ’följde med sin tid’: utan rodde emot ström-
men, och hvilka så fruktade Gud, att de ej fruktade för något annat än synden. Banbrytare 
på reformationens, kulturens och vetenskapens områden hafva, utan hänsyn till andras 
omdömen, följt sin egen öfvertygelse.« Jfr Anteckningsbok 1894, 10.4.1894, F5:8, HFA, 
ACÖ.

2 Jfr TS 23 (1912), s 71: »Du vet måhända hvad Luther och Kalvin säga om ett skriftställe 
– och vi böja oss med djup vördnad för dessa Andens män – men vet du ock hvad den 
helige Ande säger?« 

3 Se ovan kap. 3, s 83–85.
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dandet av jaget samt i tanken på att viljan är avgörande för att forma 
detta jag. Samtidigt betonade Gustafson nåden, och han förkunnade att 
människans främsta uppgift var att träda tillbaka – »vila« – och låta Gud 
verka. Gud framstår återigen som det agerande subjektet i individens liv. 
Jämförelsen mellan Gustafsons helgelseteologi och den moderna själv-
hjälpstanken visade på motsvarande sätt att människans restaurering 
enligt Gustafson inte sker genom egna ansträngningar, utan att det är 
ett Guds verk.4 

Även i autenticitetsidealet finns en hög grad av närhet mellan Gustaf-
son och Taylors modernitet. Riktningen inåt och strävan efter att låta 
jaget framträda »okonstlat« är tydlig hos Gustafson. Samtidigt skiljer 
sig tolkningen jämfört med moderniteten. Gustafson tolkar inte detta 
som en vändning mot det naturliga jaget utan som ett möte med Gud i 
människans inre. Vändningen inåt är individualistisk och subjektiv, men 
samtidigt riktad till Gud, inte till människan.

Ett annat uttryck för kontinuitet är den form av entreprenörskap 
som Gustafsons religiösa verksamhet tog. I det han uppfattade som sin 
kallelse förenade han en rad verksamheter: resande predikant, sångför-
fattare, förlagsman, författare, tidningsskribent etc. Anmärkningsvärt 
är också det nätverk av kolportörer som han samlade kring sig. Max 
Webers tes om sambandet mellan kapitalismen och den kalvinistiska 
protestantismen är väl känd, och har bildat bakgrund till studier om en-
treprenörskapet i svensk frikyrklighet.5 Dessa studier har konstaterat att 
detta ideal resulterat i en omfattande företagsamhet inom frikyrkan. Det 
särskilda i fallet Gustafson är att det inte bara visar på förekomsten av en 
företagare inom den evangelikala rörelsen, utan att även verksamhets-
formen som sådan fick utrymme i rörelsen. Den religiösa verksamheten 
stöptes i det moderna entreprenörskapets form. 

På fyra områden kan en hög grad av kontinuitet mellan Gustafsons 
spiritualitet och Taylors modernitet iakttas. Detta gäller individualis-
men, disciplinen, autenticitetsetiken och entreprenörskapet. Men sam-
tidigt som parallellerna med moderniteten är klara, finns även skillna-
der. Det tycks bland annat ha skett en teologisk bearbetning av dessa 
teman, vilket gett dem en särskild karaktär. 

4 Se ovan, kap. 4, s 190f.

5 Weber 1978. Jfr Klefbeck 1928, s 258–264; Lundkvist 2003, s 101–128, särskilt s 112–116.
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Distans

På några punkter har en distans mellan Gustafsons spiritualitet och mo-
derniteten kunnat noteras. På motsvarande sätt som det på de områden 
där kontinuiteten varit påfallande noterats modifierande inslag, finns 
det här, distansen till trots, också paralleller till moderniteten. 

Den första och kanske mest uppenbara punkt där en distans förelig-
ger är människosynen. Gustafsons spiritualitet genomsyrar av en pes-
simistisk syn på människan. Den naturliga människan, som vänt sig bort 
från Gud, beskrivs i negativa termer.6 Vidare innebär frälsningen inte en 
upprättelse av det mänskliga utan att det gudomliga tar det mänskligas 
plats. Människan ska inte förverkliga sig själv utan träda åt sidan och ge 
utrymme åt Gud.7 Detta ligger långt från den antropocentriska huma-
nism som hade en så stark ställning i moderniteten. Helgelserörelsen 
var på denna punkt mer radikal än den nyevangeliska väckelsen, där 
förkunnelsen om den fria nåden lett till att behovet av inre reform tonats 
ner. Förkunnelsen om helgelse innebar en starkare betoning på behovet 
av reform, och därmed också på människans fallna tillstånd.8 Samtidigt 
som Gustafson i detta avseende har en distans till moderniteten, är hans 
fokusering på den enskilda människans inneboende synd och ondska ett 
uttryck för modern individualism och introspektion. 

Även i synen på lidandet är distansen mellan Gustafson och Taylors 
modernitet tydlig. Medan lidandet uppfattades som entydigt negativt i 
moderniteten, underströk Gustafson dess positiva sidor.9 Däremot finns 
en närhet till moderniteten i det faktum att han bejakade lidandet som 
uttryck för Guds personliga omsorg om människan. Det uppfattades 
med andra ord inte som något som bara var, och som människan hade 
att finna sig i. Dess meningsfullhet var inte allmän och generell utan 
personlig. En förutsättning för detta var hans monistiska gudsbild och, 
knuten till detta, hans syn på världen som enchanted.10 Föreställningen 
om att Gud är involverad i tillvarons alla processer bröt med den mo-
derna synen på universum som ett opersonligt mekaniskt urverk. Sam-
tidigt bidrog den till en högst modern föreställning, nämligen den att 
individen står i centrum för Guds, och universums, uppmärksamhet. 
Ur detta perspektiv framträder ett antropocentriskt drag i Gustafsons 

6 Se ovan, kap. 3, s 90–92.

7 Se ovan, kap. 4, s 122–115, kap. 6, s 180–182.

8 Se ovan, kap. 3, s 92‚ kap. 6, s 191–193. 

9 Se ovan, kap. 5. 

10 Se ovan, kap. 5, s 148f samt kap. 7, s 223–227.
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spiritualitet. Gud står visserligen i centrum i människans värld, men in-
dividen står samtidigt i centrum för Guds uppmärksamhet. Guds aktiva, 
passionerade kärlek är uttryck för detta. 

Enchantment representerar en sista punkt där Gustafsons distans till 
moderniteten är tydlig. Gustafson delar inte den moderna synen på 
världen som mekanisk och avmystifierad. Han ser den som en gudomlig 
uppenbarelse, befolkad av andliga väsen och möjlig att tyda allegoriskt. 
Det är dock intressant att notera att detta synsätt inte får ett djupare ge-
nomslag i hans teologi. Enligt Taylor är avmystifiering en förutsättning 
för en rad andra utvecklingar, bland annat internaliseringen av sanning 
och därmed både individualism och autenticitetsidealet. Men Gustafson 
omfattar ändå båda dessa perspektiv. Antingen går hans syn på värl-
den som enchanted inte tillräckligt djupt, eller så är individualism och 
autenticitetsetik trots allt inte beroende av avmystifiering. Ett modern 
inflytande på Gustafsons syn på naturen syns dock i att han uppfattar den 
som lagbunden och som centrerad kring människan, via Guds omsorg.11 

Sammanfattningsvis distanserar sig Gustafsons spiritualitet från mo-
derniteten genom den pessimistiska människosynen, bejakandet av li-
dandets potentiellt positiva sidor samt synen på världen som enchanted. 
Ändå är distanseringen inte entydig, utan moderna inslag kommer in 
bakvägen. 

Ambivalens

I kategorin ambivalens ingår inslag i Gustafsons spiritualitet som präg-
las av en djupgående osäkerhet eller tvetydighet i förhållandet till mo-
derniteten. Ovan noterades att en viss tvetydighet finns invävd redan 
i kategorierna kontinuitet och distans. Det som skiljer nedanstående 
exempel är att tvetydighet här är tydligare, och att det inte går att avgöra 
om det i huvudsak är närhet eller distans som präglar förhållandet till 
moderniteten. I somliga fall är Gustafson själv medveten om och brottas 
med denna ambivalens.

Ambivalensen framträder tydligast i förhållandet till den instrumen-
tella rationaliteten. Gustafson försökte distansera sig från ett kapitalis-
tiskt fokus på resultaten, och hans teologi rymmer också resurser som 
skulle kunnat hjälpa honom att göra det. Exempelvis betoningen på 
ödmjukhet, vila och på att varandet går före görandet. Även i jämfö-
relse med andra representanter för den evangelikala rörelsen präglas 

11 Se ovan, kap. 7, s 223–227.



· 236 ·

Gustafsons spiritualitet av ett allvar och ett djup som egentligen gör 
resultathets till något väsensfrämmande. Trots detta sökte han hela ti-
den bekräftelse genom resultaten. När de uteblev ledde det inte bara 
till besvikelse utan även till ifrågasättande av den egna kallelsen.12 Här 
finns en genuin ambivalens, där han dras i båda riktningar utan att finna 
harmoni eller försoning.

En liknande ambivalens återfinns även i förhållandet till metoder i 
väckelsearbetet. Här handlar det inte så mycket om en spänning mel-
lan olika ideal utan mellan teori och praktik. Å ena sidan var Gustafson 
kritisk till professionalisering och beroendet av metoder. Hans reaktion 
hade sin grund i flera teologiska övertygelser: kritiken av yttre former, 
betoningen på ödmjukhet samt ett avvisande av en antropocentrisk 
världsbild. Övertygelsen om att det var Gud och inte människan som 
gav resultaten och avgjorde när det är tid för väckelse. Å andra sidan 
använde han själv dessa metoder, och han uttryckte då en realistisk eller 
pragmatisk syn på deras förmåga att åstadkomma resultat.13 De former 
han använde sig av påverkade med andra ord spiritualitetens innehåll.

Ett tredje exempel på tydlig ambivalens är förhållandet till det moder-
na idealet att göra karriär.14 Att stiga uppåt genom samhällshierarkin och 
gärna bli en self-made man var ett viktigt ideal i moderniteten. Gustafson 
var medveten om detta, och att det var knutet till idealet manlighet. I sin 
förkunnelse avvisade han denna strävan och raljerade över sambandet. 
Hans betoning av ödmjukheten står i motsats till yrkesmässig framgång. 
Samtidigt ägnade han sig själv åt ett omfattande och på många sätt fram-
gångsrikt religiöst entreprenörskap. Dessutom knöt han såväl helgelsen 
som det religiösa ledarskapet till just manlighet. Därigenom visar det 
sig att även Gustafson, trots allt tal om det religiösa annorlundaskapet, 
var intresserad av att uppnå kulturell respektabilitet. 

Ett ambivalent förhållande till moderniteten finns hos Gustafson 
när det gäller förhållandet till instrumentell rationalitet, till metoder i 
arbetet som religiös förkunnare samt till idealet att göra karriär. 

12 Se ovan, kap. 4, s 116–119.

13 Se ovan, kap. 4, s 119–123.

14 Se ovan, kap. 4, s 123–125.
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Kreativ bearbetning

Vid några tillfällen identifierade Gustafson ett modernt ideal och gjorde 
en kreativ bearbetning av detta. Det första exemplet är frihet.15 Han 
noterade att detta var en dygd i samtiden, och han hade själv en positiv 
syn på begreppet. Samtidigt riktade han skarp kritik mot det slags fri-
het som realiserades i hans samtid. Denna frihet menade han var ett 
slaveri – under jaget, lustarna eller djävulen själv. Den frihet han själv 
omhuldade krävde att människan ödmjukt underordnade sig Gud. Fri-
het var då inte samma sak som självbestämmande, utan i stället att vara 
underställd någon som inte binder utan befriar. Enligt samma logik 
innebar Guds utkorelse inte en begränsning av friheten utan en väg till 
att realisera verklig frihet.16 

Det andra exemplet gäller den moderna rationalismen. Gustafson 
förnekade inte att den tid han levde i inneburit stora framsteg inom 
teknik och vetenskap. Men den moderna vetenskapen hade inte svaret 
på tillvarons stora gåtor, hävdade han. Världen består av många lager, 
och med sitt förnuft kan människan endast komma åt de yttersta lagren. 
Hjärtat är den främsta resursen för den som vill gräva djupare. Liv, enkel-
het och kärlek ställs i motsats till rationalitet och förnuft.17 

Ett slags modernitet

Ovan har Emil Gustafsons relation till moderniteten analyserats utifrån 
kategorierna kontinuitet, distans, ambivalens och kreativ bearbetning. 
Hans relation till moderniteten så som den karakteriseras av Taylor är 
varierad, och det finns en rad signifikanta skillnader. Samtidigt är inte 
ens de områden där skillnaden visavi den moderna kulturen är tydli-
gast (människosyn, lidandet och synen på världen som enchanted) helt 
opåverkade av moderniteten. Den negativa människosynen gick hand i 
hand med en subjektiv introspektion, och den positiva synen på lidandet 
utgick från att det var värdefullt för individen. På motsvarande sätt var 
det område där närheten till moderniteten är störst – individualismen 
– inte opåverkat av ett teologiskt perspektiv. Den negativa människosy-
nen innebar att människan inte ansågs klara sig själv utan var i ständigt 
beroende av Gud. Individualismen konstruerades teocentriskt.

Hur ska relationen mellan Gustafsons spiritualitet och moderniteten 

15 Se ovan, kap. 3, s 92–94.

16 Se ovan, kap. 3, s 82–85, 94.

17 Se ovan, kap. 4, s 109–111, 121f.
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beskrivas? Det är uppenbart att spiritualiteten är präglad av moderni-
teten. Men samtidigt har den sin egen karaktär och integritet, vilket 
förklarar skillnaderna i jämförelse med Taylors modernitet. Gustafson 
är med andra ord varken antimodern eller identisk med Taylors moder-
nitet. Han representerar ett slags modernitet. 

Detta innebär att den modernitet som Taylor beskriver inte kan vara 
den enda moderniteten. Den framstår i stället som en generell beskriv-
ning av modernitetens grundstruktur. Vad denna undersökning hittills 
har gjort är alltså att jämföra Gustafson och modernitetens grundstruk-
tur.18 

Gustafsons spiritualitet är situerad inom moderniteten, men mo-
derniteten utövar inte en enväldig kontroll över spiritualiteten. Denna 
formas också av andra faktorer. Dessutom finns en växelverkan: Gus-
tafsons spiritualitet formas inte bara av utan formar också i sin tur mo-
derniteten. Den moderna grundstruktur som Taylor beskriver är inte 
ett statiskt ramverk utan flexibelt och böjligt. Det kan förvandlas, så att 
distinkta och sinsemellan olika moderniteter uppstår.19 Det är inte bara 
så att ramverket påverkar innehållet, utan innehållet färgar också av sig 
på ramarna. 

En teocentrisk modernitet

Hur kan då, utifrån vad som framkommit i undersökningsdelen, det 
slags modernitet som Gustafson representerar karakteriseras? Dess mest 
grundläggande drag är att den är teocentrisk, och inte – som hos Taylor 
– antropocentrisk.20 

De flesta av modernitetens grunddrag återfinns hos Gustafson, men är 
teocentriskt snarare än antropocentriskt konstruerade. Denna skillnad 
förklarar mycket av variationen jämfört med Taylors modernitet. När 
det gäller inslag som kan konstrueras från en teocentrisk utgångspunkt 

18 Även Taylor medger dock att det finns en viss variation inom den västerländska 
moderniteten. Tydligast framkommer detta i Sources of the Self (1989) där han talar om 
att den västerländska moderniteten konstrueras utifrån tre olika källor: »the original 
theistic grounding […] naturalism of disengaged reason […] [or] Romantic expressivism«. Taylor 
1989, s 495, se även s 317, 390. Det Tayler söker visa är emellertid att moderniteten är en 
enda, dessa olika källor till trots. Det vill säga det kulturella uttrycket är detsamma, även 
om motivationsgrunderna skiljer sig. Betoningen ligger därför på kontinuiteten mellan 
moderna religiösa utvecklingar och inslag i moderniteten, se t.ex. Taylor 2004, s 40 (disci-
plin), 62 (individualism), 73f (kapitalism) och 106 (sekulär tidsuppfattning). 

19 Jfr Malmstedt 2007 (2002), s 179f, där moderniteten liknas vid ett bricolage vars 
grundstruktur omvandlas långsamt genom gradvisa förskjutningar. 

20 Taylor 2007, s 221ff.
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finns en hög grad av kontinuitet mellan Gustafson och moderniteten. 
Det gäller för det första individualismen, som för Gustafson inte inne-
bar att människan är ensam i världen, men väl att hon står ensam inför 
Gud samt även i fokus för Guds uppmärksamhet. Autenticitetsidealet 
innebär att människan vänder sig inåt men inte för att finna sitt sanna 
jag utan för att finna Gud. Den moderna disciplineringen kompletteras 
med en betoning av att det är Gud som via nåden ombesörjer män-
niskans fullkomning. Samma mönster syns rörande optimismen, som 
uttyds som en positiv syn på vad Gud förmår med människan, inte vad 
människan själv förmår.

Moderna grunddrag som pekar på människans självtillräcklighet hade 
Gustafson svårare att förlika sig med. Här blev distansen större. Detta 
är tydligast när det gäller modernitetens ljusa människosyn och dess 
negativa syn på lidandet. Men även rationalism, tilltron till metoder, 
professionalisering och rättighetstänkande var svårare att förena med 
en teocentrisk utgångspunkt. 

Sammanfattning

I detta kapitel behandlas frågan hur förhållandet mellan Gustafsons 
spiritualitet och moderniteten som den beskrivits av Taylor kan karak-
teriseras. 

Förhållandet till moderniteten analyserades först med hjälp av kate-
gorierna kontinuitet, distans, ambivalens och kreativ bearbetning. Det 
konstaterades att Gustafsons spiritualitet är präglad av moderniteten; 
den är lokaliserad inom ett modernt ramverk. Samtidigt finns skillnader 
i förhållande till den moderna grundstruktur som Taylor presenterar. 
Gustafson kan sägas representera ett slags modernitet. Detta indike-
rar att det moderna ramverket inte är statiskt utan flexibelt. Det tycks 
påverkas av det som finns innanför ramverket. Gustafsons spiritualitet 
formas inte bara av, utan bidrar också till att forma moderniteten. Det 
mest framträdande kännetecknet i Gustafsons modernitet är att den är 
teocentrisk snarare än antropocentrisk. 

Moderniteten är en faktor i formandet av Gustafsons spiritualitet, 
men inte den enda faktorn. I nästa kapitel vänds uppmärksamheten 
mot ett antal konkreta, historiska påverkansfaktorer: geografi, klass och 
kultur. Därefter studeras i två kapitel spiritualitetens interna dynamik, 
genom en undersökning av aspekterna motiv och praktiker. 
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Att spiritualiteten formas av det historiska sammanhanget innebär också 
att den påverkas av sin specifika närmiljö (figur 4). Moderniteten är det 
vidare ramverket för Gustafsons spiritualitet. Men inom det finns en rad 
konkreta, historiska faktorer som också påverkat honom. Gustafsons 
religiösa hemvist – den evangelikala rörelsen och i synnerhet helgelse-
rörelsen – är en sådan faktor, vilket uppmärksammats utförligt i kapitel 
3–7. Men spiritualiteten formas även av exempelvis geografiska, socio-
ekonomiska och kulturella faktorer (figur 5).1 Det har berörts i under-
sökningsdelen, men ställs i fokus i detta kapitel. Härigenom tydliggörs 
spiritualitetens historiska förankring – den svävar inte abstrakt ovanför 
historien utan är rotad i den. Dessa faktorer behöver lyftas fram för att 
spiritualitetsstudiet ska kunna beskrivas som holistiskt.2 

Den fråga som detta kapitel avser att besvara lyder: Hur bidrar geo-
grafiska, socioekonomiska och kulturella faktorer till att forma Gustaf-
sons spiritualitet och hur påverkar de förhållandet till moderniteten?

Landsbygd

Gustafsons förankring på landsbygden var en faktor som påverkade 
hans identitet, inklusive spiritualiteten. Hans religiösa verksamhet tog 
honom med jämna mellanrum till staden, men där upplevde han ett 
främlingskap. Efter att ha glömt att presentera sig med sitt namn för 
rektorn på Skeppsholmens lantbruksskola grämde han sig och kallade 

1 I detta kapitel lyfts tre signifikanta faktorer fram; det är omöjligt att göra en fullständig 
genomgång av alla de faktorer i närmiljön som kan tänkas ha påverkat Gustafson.

2 Jfr Sheldrake 1995 (1991), s 65ff; McGinn 2005, s 33f.

9
Miljö
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Figur 5. Gustafsons spiritualitet finns inom det moderna ramverket, och påverkas därtill i 
huvudsak av klass, geografi, kultur och religion.

Figur 4. Spiritualiteten finns inom det ramverk som epoken utgör,  
men påverkas även av den specifika, historiska närmiljön.

epok

Miljö

Spiritualitet

modernitet

Spiritualitet

Geografi

Kultur

Klass

Religion



· 242 ·

sig »bonddum«.3 Han associerade med andra ord sin lantliga härkomst 
med en oförmåga att rätt föra sig i den vida världen. När han flera år 
senare predikade i Malmö noterade han dämpat att stadsborna lämnade 
lokalen när han, bonden, började tala: 

Men det var ingen lätt sak att fortsätta efter dem [Otto Witt (1848–1923) 
och Otto Kringelback]. En stor del av deras publik drog sig tillbaka, 
såsom det var att vänta, ty den stora verlden fäster stort afseende vid 
namnet och ringaktar Andersson och Pettersson. Den som är af bonde-
ståndet har ett drygt arbete, innan stadsbon kan öfvertygas om att något 
godt kan komma från Nasaret.4 

Gustafson hade negativa föreställningar om sig själv i mötet med staden, 
vilket påverkade hans känslor och handlingar. Hans komplex kanalise-
rades i en kritisk hållning till staden: Uppsala var en »höglärd« stad 
där han kände sig »liten och främmande«; i stället för att övernatta där 
sökte han sig till Örbyhus, »mera tilltalad af den landtliga stillheten«.5 
Malmö stod »sörjande och vemodig i stenkolsröken, en bild af död och 
förbannelse«.6 Stockholm var fyllt av frestelser, och den som reste dit 
för att söka lyckan riskerade att möta »förrädiska lockelser, som hon ej 
är mogen att vare sig bedöma eller emotstå« och så sluta i »den dju-
paste förnedring«.7 I Gustafsons skepsis gentemot den moderna staden 
återspeglas hans ambivalens inför moderniteten.8

Förankringen på landsbygden delade Gustafson med Helgelseförbun-
det i stort – inte bara dess medlemmar utan också organisationen som 
sådan.9 Förbundet hade sitt centrum i jordbrukssocknen Kräcklinge. Där 
samlades man årligen till Torpkonferens i lantlig idyll, och där låg också 
dess evangelistutbildning.10 Från denna skola skickades evangelisterna 
ut, påfallande ofta till geografiskt otillgängliga områden snarare än till 

3 Minnen från Skeppsholmen, s 5, F5:8, HFA, ACÖ. 

4 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 17.8.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

5 Dagbok 1894, 12.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ; TS 5 (1894), s 172. Otto Witt hade varit 
präst i Svenska kyrkan och dess första missionär till Zulu. På 1890-talet var han emellertid 
verksam i Helgelseförbundet. Han gick senare över till pingströrelsen. 

6 TS 5 (1894), s 153. 

7 Gustafson 1895, s 22; se även s 16.

8 Om staden och moderniteten, se t.ex. Scott 1998, s 103–146. 

9 Se ovan, kap. 2, s 54–56.

10 Under en konferens varnade Kihlstedt: »Må ingen fatta resan till Torp såsom en lust-
resa«. TS 7 (1896), s 214. Varningen visar att detta var en tolkning som låg inom räckhåll. 
Jfr Bebbingtons diskussion om helgelserörelsens camp-meetings i dessa termer, Bebbington 
20005, s 70f. 
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städer.11 Den lantliga miljön formade förbundet, precis som den hade 
format förebilden Keswickrörelsen, som hade sitt centrum i det natur-
sköna Lake District i England.12 

Bilden av naturen var dock inte i första hand den av vidsträckta åkrar, 
ängsmark och skogar, och inte heller romantikens vilda natur. I stället 
är trädgården den naturbild som oftast återkommer hos Gustafson.13 
Trädgården representerar modernitetens tuktade, välordnade och pla-
nerade natur. Gustafson var inte ensam i Helgelseförbundet om detta 
ideal. Öppningsartikeln i det första numret av Trons Segrar, skriven av 
Kihlstedt, inleds med följande naturbeskrivning: »En med sköna, dof-
tande blommor och ädla fruktträd planterad, väl vårdad trädgård är ju 
någonting som fägnar och förnöjer våra sinnen.«14 Förankringen på 
landsbygden bidrog till att ge naturen en framträdande plats i Gustaf-
sons spiritualitet.15 Genom att naturen i första hand beskrevs som vacker 
och välordnad syns landsbygdsidentiteten ha smält samman med den 
förhärskande moderniteten och format en landsbygdsmodernitet. 

Ett inslag i denna landsbygdsmodernitet var avvisandet av den me-
kaniska, avmystifierade synen på naturen som präglar modernitetens 
grundstruktur. Gustafson uppfattade naturen som laddad med gudom-
lig närvaro. Naturen var som konstaterats en plats där människan söker 
och möter Gud.16 På detta sätt har den som bor på landsbygden närmare 
till Gud än stadsbon.17 Gustafsons och Helgelseförbundets landsbygdsi-
dentitet både formar och finner stöd i spiritualiteten. 

11 Helgelseförbundets första evangelister sändes till Norrland och till Finnskogarna. Berät-
telse öfver »Helgelseförbundets« verksamhet, s 4f; Kårbrant 1987, s 46. Gustafson själv betonade 
att en rätt missionsanda innebar en strävan att »upptaga en försummad verksamhet i de 
mest aflägsna byar« och en »dragning till landsbygden«. Gustafson 1898b, s 152. Det före-
kom dock verksamhet i Stockholm, ofta i anslutning till Florakyrkan. Se t.ex. E. Gustafson 
till A. Fagerstedt, 29.3.1899, F5:8, HFA, ACÖ. För Florakyrkan, se Bexell 2003, s 166. 

12 Bebbington 2003, s 311.

13 Se t.ex. Gustafson 1895, s 34; Gustafson 1898a, s 37–39; 1900b, s 4.

14 TS 1 (1890), s 2. 

15 August Carleson beskrev förmågan att uppskatta naturens skönhet som ett resultat av 
frälsningen: »Före omvändelsen kunde jag ej se det sköna, det gudomliga i naturen; men 
då Guds Ande fick öppna mina ögon, såg jag Gud i hvarje ting och hänfördes deraf.« TS 5 
(1894), s 212. 

16 Se ovan, kap. 7, s 198–200, 223–227. Detta kan vara en variant av idealet att söka Gud i 
det enkla och autentiska, bortom mänskliga »former«.

17 Se Gustafson 1895, s 12, där Gustafson varnar för att den som lever för nära »denna 
verldens marknadsbrus« inte förmår uppfatta budskap från Gud. Jfr följande anteckning 
i hans dagbok: »Många af familjen äro till staden. Hur skönt att jag kom hem innan få-
fänglighetens marknad började. Det är nämeligen i dag hindersmessmarknaden i Örebro. 
Mitt rike är icke af denna verlden.« Anteckningsbok 1896a, 28.1.1896, F5:8, HFA, ACÖ. 
Se även TS 5 (1894), s 153. 
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Betoningen på processen är ytterligare ett inslag i spiritualiteten som 
påverkas av förankringen på landsbygden. Gustafson förkunnade att 
helgelse tar tid, och han avvisade dem som predikade snabba vägar och 
ögonblicklig helgelse.18 Detta kan ses som en motsvarighet till lantbrukets 
tålamodskrävande och processinriktade verksamhet av sådd och skörd 
– i kontrast till stadslivets konsumtionskultur där allt finns omedelbart 
tillgängligt. Teologiskt kan det förklaras med att Gustafson stod närmare 
Keswickrörelsen än den amerikanska helgelserörelsen. Men den teologis-
ka analysen står inte i motsats till den sociala. Helgelserörelsen i Amerika 
var urban, medan Keswickrörelsen i England hade en mer lantlig profil.19 

Det har tidigare noterats att Gustafson hade en ambivalent inställning 
till användningen av – och inte minst tilltron till – metoder i väckelsear-
betet.20 En förklaring till detta är hans teocentrism och avvisandet av vad 
han betraktade som ett antropocentriskt högmod. Samtidigt fanns det 
andra i den evangelikala väckelsen som inte hade samma problem med 
metoder. Variationen i miljö, stad respektive landsbygd, är en förklaring 
till denna skillnad. I staden lever människan relativt skyddad från na-
turens växlingar. Produktionen är mer förutsägbar och inte som i jord-
bruket beroende av vädrets makter och naturens nycker.21 I staden ligger 
det därför närmare till hands att hysa tilltro till ingenjörskonst, också 
religiös sådan. Det är ingen tillfällighet att väckelsemetodikens främste 
förespråkare, Charles G. Finney, i huvudsak var verksam i stadsmiljö.

Bondemedelklass

Under 1800-talet ökade den ekonomiska differentieringen på landsbyg-
den.22 De redan relativt välbeställda självägande bönderna stärkte sin 
ekonomiska ställning genom kapitalistiska sidoverksamheter, ofta under-
stödda av krediter från banker och hypoteksföreningar.23 Den ekonomiska 
klyftan till torpare, jordbruksarbetare, tjänstefolk och obesuttna växte. 
Detta markerades även socialt genom att självägande bönder plockade 

18 Se ovan, kap. 6. 

19 Smith 1980 (1957). 

20 Se ovan, kap. 4, s 119–124 och kap. 8, s 236.

21 Jfr James Turner som knyter den ökade känslan av kontroll över naturen till skiftet från 
ett agrart till ett urbant samhälle: »The growth of cities and commerce heightened at least an 
illusion of control [over nature]: a farmer lived at the whim of nature, rain or drought, frost or sun; 
but a merchant’s or shopkeeper’s success seemed to hinge on other men, not nature.« Turner 1987 
(1985), s 116f, se vidare 132–140. Se även Daly 2010, s 44.

22 Se Winberg 1975 för en undersökning av förändringsprocessen; se särskilt s 184–190. 

23 Söderberg 1972, s 246.
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upp inslag ur den urbana medelklassen. Syftet var inte främst att imitera 
dessa, utan att distansera sig från de lägre klasserna på landsbygden.24 En 
bondemedelklass uppstod som var förankrad på landsbygden men inspi-
rerad av stadskulturen. Försörjningen var grundad på såväl traditionellt 
jordbruk som kapitalistiskt, proto-industriellt företagande. 

Emil Gustafson med familj tillhörde denna bondemedelklass. Fadern 
Gustaf Olssons fyrktal visar att gården var stor och välbeställd samt 
att där också fanns en inkomstbringande sidoverksamhet.25 Han var 
dessutom delägare i en lokal hypoteksbank.26 Gustafson hjälpte till på 
gården, men han hade sin huvudsakliga försörjning från sitt religiösa 
entreprenörskap.27 Denna kapitalistiska verksamhet gav honom en god 
ekonomi.28 Dessa socioekonomiska förhållanden bidrog till att forma 
Gustafsons spiritualitet, och även förhållandet till moderniteten. 

Entreprenörskap och individualism

Det religiösa entreprenörskapet förstärkte det individualistiska inslaget 
i Gustafsons spiritualitet, och bidrog till kontinuiteten med modernite-
tens grundstruktur.

Det nya järnvägsnätet i Sverige utgjorde en förutsättning för Gustaf-
sons verksamhet som resande predikant.29 Sveriges tidigaste järnvägs-
historia hade börjat i Örebro län redan på 1850-talet. År 1862, Gus-
tafsons födelseår, färdigställdes västra stambanan, den järnvägssträcka 
som via Närke sammankopplade Stockholm och Göteborg.30 Under de 
närmsta årtiondena utvecklades järnvägsnätet kraftigt, och när Gustaf-
son inledde sin religiösa verksamhet på 1880-talet täcktes södra Sverige 

24 Löfgren 1980, s 205, 209; Harnesk 1990, s 116. 

25 Fyrktalet stod i direkt proportion till en persons inkomst och förmögenhet. Genom 
fyrktalet angavs hur mycket skatt gården var skyldig att betala samt även hur många röster 
ägaren disponerade över i kommunalstämma och kyrkostämma. Se Svärd 1987, s 30. För 
Gustaf Olssons fyrktal, se M1, KKA, ULA. Jordbruksfastighetens fyrktal beräknades till 
165 (110+55), vilket enligt Svärds klassifikation av gårdar i Kumla socken innebär att den 
hörde till det översta skiktet, se s 33. Vilken sidoverksamheten var är inte känt. Det kan ha 
varit familjens trädgårdsanläggning i Sumpen. 

26 Dagbok 1894, 10.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

27 För Gustafsons arbete på gården, se t.ex. Almanacka 1888, 8.5.1888, 16.7.1888; Alma-
nacka 1890, 3.5.1890, 5.12.1890; F5:9; Dagbok 1894, 9.4.1894, 10.4.1894, 23.4.1894, F5:8, 
HFA, ACÖ. 

28 Se ovan, kap. 4, s 105–109.

29 För beskrivningar av tågresor, se Anteckningsbok 1894, 12.4.1894; Dagbok 1894, 
13.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. Se Plith 1959 för en studie om sambandet mellan järnvägen 
och den evangelikala väckelsens spridning. 

30 Schön 2000, s 159ff; Sjöberg 1956, s 9; Carlsson & Rosén 1980 (1961), s 319.
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av ett allt finmaskigare spårsystem. Närke var därmed en utmärkt plats 
att utgå från för tågresor över landet.31

Gustafson färdades med tåg för korta men intensiva besök på olika 
platser, men detta färdmedel möjliggjorde även fördjupade kontakter 
över större geografiska avstånd.32 Han var exempelvis med viss regelbun-
denhet verksam i missionsföreningen i Gasverkssalen i Malmö.33 Där 
befann han sig på månadslånga vistelser – i regel från ungefär februari 
till april – under åren 1894–1898.34 

Samtidigt som tåget gav honom möjlighet att vara verksam som pre-
dikant över ett stort geografiskt område gjorde det bindningen till hem-
socknen mindre. Härigenom realiserades det som flera forskare iden-
tifierat som ett av modernitetens mest grundläggande kännetecken: 
möjligheten att bli del av en vidare, translokal gemenskap bortom familj 
och hemby.35 Detta är i sin tur knutet till möjligheten att framträda som 
en autonom, fritt väljande individ. Det alltmer utbyggda järnvägsnätet 
gjorde att Gustafson kunde välja sammanhang och gemenskaper bortom 
de lokala. De givna relationerna fick på grund av – eller tack vare – tåg-
resorna träda tillbaka för de valda.36

31 Redan år 1861 hade Anders Kumlin (1796–1865) i Örebro Missionsförening i ett brev 
till en vän i Stockholm reflekterat över järnvägens betydelse för väckelsearbetet: »Om ett 
år blir väl vår bibana färdig, som ock stambanan till Töreboda, då man kan resa mellan 
Stockholm och Göteborg på ett dygn, hvilket mycket skall bidraga till Christi rikes fram-
gång«. Citerat i Lönroth 1936, s 288. 

32 För tågresandet som en »everyday practice«, se de Certeau 1984, s 111–114. 

33 Församlingen grundades år 1866. Tio år senare flyttade den till Gasverkssalen och om-
talades därefter ofta som »gasverksförsamlingen« eller »församlingen i Gasverkssalen«. 
Munthell 1966, s 14; jfr Arnberg 2006, s 188; TS 5 (1894), s 154. Det officiella namnet, 
antaget samma år som flytten, var dock Evangelisk Lutherska Missionssällskapet i Malmö. 
Munthell 1966, s 8. Så småningom anslöt sig församlingen till Svenska Missionsför-
bundet. Hösten 1884 predikade Nelly Hall i församlingen, vilket ledde till en religiös 
väckelse men också till att församlingen splittrades. De som var kritiska till Hall lämnade 
församlingen, och grundade Betelkyrkan i Malmö, medan Halls sympatisörer blev kvar 
i Gasverkssalen. 1893 varnades församlingen av Svenska Missionsförbundet, bl.a. för att 
man tillät kvinnopredikan. Detta fick till följd att församlingen utträdde ur samfundet. 
Gillén kommenterar att »Gasverksförsamlingen har sedan dess varit en av Helgelseför-
bundets förnämsta stöttepelare«. Gillén 1927, s 124–126. Församlingen bytte sedermera 
namn till Immanuelskyrkan. Se Munthell 1966 för en historik. Se även TS 5 (1894), s 103; 
Wirén & Nylander 1935; Sonesson 1939; Gunner 2003, s 70, 94f, 146. 

34 TS 12 (1901), s 154. För vistelserna i Malmö åren 1894–1898, se TS 5 (1894), s 103f, 
153f; TS 13 (1902), s 120, 121, 238f; Anteckningsbok 1896b, 9.4.1896; E. Gustafson till A. 
Fagerstedt 14.5.1897, 2.3.1898, 20.4.1898, 16.5.1898, F5:8, HFA, ACÖ; Almanacka 1895, 
27.4.1895, Almanacka 1896, 6.2.1896, F5:9, HFA, ACÖ. Drivande när det gäller verksam-
heten i Gasverkssalen var makarna Rosander. I övrigt uppehölls den enligt Gustafson 
»af fristående predikanter, vanligtvis från Helgelseförbundet«, vilket förklarar hans egna 
vistelser där. TS 5 (1894), s 154. 

35 Se t.ex. Eisenstadt 2000, s 4f; Daly 2010, s 47f.

36 Jfr Tönnies 2002 (1957). 
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I sitt religiösa entreprenörskap agerade Gustafson som både konsu-
ment och producent i en modern marknadsekonomi. Historikern Thomas 
Bender har, med inspiration från den tyske sociologen Ferdinand Tönnies, 
diskuterat hur framväxten av en modern marknadsekonomi påverkade lo-
kala relationer. Bender menar att framväxten av en abstrakt och translokal 
marknad utmanade familjen och den lokalt grundade gemenskapen.37 När 
det gäller Gustafson är det möjligt att identifiera tre sätt på vilka deltagan-
det i en kapitalistisk marknadsekonomi bidrog till att försvaga betydel-
sen av den konkreta lokala anknytningen till förmån för en abstrakt och 
translokal; något som i sin tur förstärkte den individualistiska tendensen.

För det första försvagades betydelsen av det lokala genom möjlighe-
ten att via konsumtion knyta an till internationella idéströmningar. I 
Örebro drev söndagsskolföreningen en bokhandel, och troligen var det 
härifrån Gustafson köpte många av de böcker av anglosaxiskt ursprung 
som satte honom i kontakt med den internationella helgelserörelsen.38 
När han lärde sig engelska innebar det att han inte längre var beroende 
enbart av översättningar för att komma i kontakt med nya idéer och 
andra traditioner. 

I kapitel 6 framgick hur helgelserörelsen nådde Sverige via internatio-
nella kontakter. För genomslaget av denna rörelse hade spridningen av 
litteratur stor betydelse. Böckerna spreds genom flera förlag och såldes i 
stora upplagor.39 Det fanns med andra ord en omfattande marknad med 
säljare och köpare av internationell litteratur knuten till helgelserörelsen. 
Genom att ta del av utbudet på denna marknad kunde individer knyta 
an till rörelser och ta till sig idéer som saknades där de bodde. I vissa 
fall ledde detta till att de distanserade sig från lokalt etablerade kristna 
gemenskaper och rörelser, exempelvis Svenska kyrkan eller Svenska 
Missionsförbundet. Samtidigt kunde de internationella impulserna re-
sultera i att nya lokala gemenskaper bildades. Detta mönster syns både 
i Gustafsons liv och i Kräcklinge socken.

37 Bender 1978, 108–120. Se även Lukes 1973, s 88–93 för sambandet mellan individua-
lism och en kapitalistisk marknadsekonomi. 

38 Om bokhandeln, se Backman 1897, s 96f. Jfr Gustafsons dagboksanteckning från den 
27 december 1883: »Warit till Örebro för att köpa böcker.« Dagbok 1883, 27.12.1883, 
F5:8, HFA, ACÖ. Örebro söndagsskolförening sålde även Gustafsons böcker och fung-
erade som distributör av flera utgåvor av hans sångböcker, se t.ex. Gustafson 1892b; 
Almanacka 1888, »Kassabok«, F5:9, HFA, ACÖ. 

39 För förlagen, se Sundblad 1992. Mellan år 1887 och 1900 utkom åtminstone 28 upp-
lagor av skrifter av helgelseförkunnaren A. B. Simson, det vill säga i genomsnitt fler än 
två tryckningar per år. Siffran baserar sig på en genomgång av den alfabetiska katalogen i 
Universitetsbiblioteket i Lund. I förordet till den andra upplagan av Simpsons Kristus och 
bruden från år 1899 anger utgivaren att den första utgåvan på 4 000 exemplar sålt slut på 
tre månader, se Simpson 1899, s 4. 
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Gustafson var inte bara konsument i denna marknad för helgelselitte-
ratur, utan han fungerade också som producent av sångböcker och skrif-
ter. Detta är det andra sättet genom vilket den moderna marknadseko-
nomin bidrog till att distansera honom från hans lokala sammanhang. 
Han var för sin försörjning inte endast beroende av vad han förmådde 
att producera och sälja lokalt, utan hans arbeten såldes via annonser och 
genom evangelister och andra kontakter över hela Sverige – ja, han sålde 
till och med till USA.40

Slutligen bidrog den moderna konsumtionen till en distansering från 
det lokala på ett mer principiellt plan. I den moderna, kapitalistiska 
ekonomin förmedlas varorna utan att producent och konsument möts. 
Konsumenten känner därför inte varans ursprung eller omständighe-
terna kring dess tillkomst.41 När Gustafson reste till Hindersmässans 
marknad i Örebro eller köpte kringlor i Södertälje är det möjligt att han 
handlade varor från tillverkarna.42 Men när han köpte antecknings-
böcker, pennor, böcker eller kaffe gjorde han det inte.43 Han var då en 
modern konsument som gjorde sina val utan att behöva vara medve-
ten om produkternas ursprung eller tillverkning. Genom denna vana 
framträder han som en väljande, modern individ distanserad från lokala 
omständigheter. 

Entusiastisk eller respektabel religion?

Strävan efter respektabilitet utmärkte medelklassen, och Gustafson var 
som tidigare noterats inte okänslig för denna ambition.44 Ekonomiskt 
sett betydde respektabilitet att arbeta hårt, tjäna pengar, inte leva över 
sina tillgångar, betala eventuella skulder och till varje pris undvika kon-
kurs.45 Gustafsons medelklassidentitet reflekteras i att han sympatise-
rade med dessa ideal – framför allt med skötsamhet och flit – även om 
han inte tillmätte ekonomisk framgång samma betydelse. De kristna 

40 För försäljning till USA, se E. Gustafson till A. Fagerstedt, 22.2.1894; Dagbok och 
sånger 1892, 23.4.1892, 9.5.1892, F5:8; Almanacka 1896, 20.9.1896, F5:9, HFA, ACÖ. 

41 Jfr Miller 2008 (2003), s 36–39. 

42 För marknaden i Örebro, se Dagbok 1883, 23.1.1883, F5:8; Almanacka 1888, 23.1.1888, 
F5:9; Dagbok och sånger 1892, 22.4.1892, F5:8, HFA, ACÖ. För kringlorna i Södertälje, se 
Almanacka 1896, »Kassabok«, F5:9, HFA, ACÖ. 

43 Se t.ex. Almanacka 1893, »Kassabok«; Almanacka 1895, 3.6.1895; Almanacka 1896, 
»Kassabok«, F5:9, HFA, ACÖ. 

44 Se ovan, kap. 4, s 123–125. Gustafson 1895, s 23–29.

45 Houghton 1985 (1957), s 184–189; Davidoff & Hall 1987, s 21f; Briggs 1988; Tjeder 
2003, s 199–232.
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skulle med Gustafsons ord vinnlägga sig om att vinna omgivningens 
»förtroende«.46 För honom handlade det om att inte väcka anstöt och ge 
den kristna tron dåligt rykte, men också om att leva ett liv så genomsyrat 
av den kristna tron att även vardagen och yrkeslivet formades av den.47 

Respektabilitet var emellertid inte bara en fråga om ekonomi; även 
religionen kunde vara mer eller mindre respektabel. Bebbington menar 
att normen för den respektabla evangelikala religionen var att den skulle 
vara sansad, välordnad, läromässigt förnuftig och gärna inhyst i kyrkor 
snarare än kapell och bönhus.48 Den skulle med andra ord vara anpassad 
till vad i synnerhet medelklassen uppfattade som god smak och sed. Mot-
satsen till den respektabla religionen har inom forskningen benämnts 
som »entusiastisk« (enthusiasm), vilket är den term som här används.49 
Den entusiastiska religionen upppfattades som högljudd, yvig, läromäs-
sigt extrem och primitiv – i värsta fall som ett uttryck för sjukdom eller 
galenskap.50 Gustafson själv benämnde den extrema religion som han 
ville distansera sig från som »fanatism«.51 

I sina två första skrifter »Jag fann honom icke« (1890) och Högtidliga 
varningsord (1892) polemiserade Gustafson mot vad han uppfattade som 
en alltför etablerad och respektabel väckelse. I dessa skrifter har ordet 
»förtroende« en negativ laddning. Det representerar en kristenhet som 
söker »världens« gillande snarare än Guds.52 I skottgluggen för kriti-
ken stod den äldre, nyevangeliska väckelsen, som Gustafson menade 
förlitade sig på »vackra kyrkor«, »vältaliga predikanter« och »lysande 
gudstjänster«.53 Gentemot nyevangelismen framställde sig helgelserö-

46 Dagbok 1894, 15.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1895, s 32; Gustafson 1898b, s 
29–33; Gustafson 1900a, s 33. 

47 TS 2 (1891), s 33–35, 51; Gustafson 1895, s 18, 41; Gustafson 1898a, s 76; Gustafson 
1902, s 48.

48 Bebbington 2005, s 66–72, 89–91.

49 Se t.ex. Rack 2002 (1989); Hempton 2005, s 32–54. En annan term som använts är 
»radical«, se Robins 2004, s 15. Briggs menar att »rough« var motsatsen till respektabili-
tet i den viktorianska kulturen, Briggs 1988, s 18. 

50 Jfr Aronssons studie av reaktionerna på 1840-talets roparrörelse i den borgerliga of-
fentligheten, Aronsson 1990, s 39–44; se även Kjäll 1972, s 108.

51 Se TS 4 (1893), s 51: »Jag är ingen vetenskapsman, långt derifrån, men ej heller en 
besinningslös fantast.« Se även SP 20 (1892), nr 45, »Evangelisten Franson i Jönköping« 
där författaren diskuterar om Franson är att betrakta som »fanatiker«.

52 Gustafson 1892a, s 10: »Han står ej längre inför Gud som en trogen tjänare för att 
utföra all hans vilja. O nej, han är så upptagen med sig själf och sina vänner, huru han skall 
kunna bevara deras förtroende […]«. Se även Gustafson 1892a, s 4, 11. 

53 Gustafson 1890, s 13–22; Gustafson 1892a, s 26–30. Se även Gustafson 1906 som byg-
ger på artiklar från år 1889; jfr även Gustafson 1898a, s 118 där han kritiserar den typ av 
missionsfester som var vanliga i den evangelikala rörelsen. 
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relsen som en radikalisering. Detta tog sig uttryck i att man avvisade en 
rad respektabla ideal och mönster till förmån för entusiastiska.54 

Men även inom helgelserörelsen fanns mer och mindre respektabla 
falanger.55 Frälsningsarmén hörde till den entusiastiska falangen, medan 
högreståndsväckelsen kring lord Radstock i Stockholm var mer respek-
tabel.56 Frälsningsarmén porträtterades medialt som excentriska och 
irrationella extremister.57 Läromässigt provocerade inte minst förkun-
nelsen om entire sanctification.58 Samfundets religiösa sammankomster 
beskrevs som »spektakel«, »ett slags folknöjen« eller som »skrål och 
annat oljud«.59 De saknade enligt kritikerna den allvarliga stämning 
som man ansåg borde vara förknippad med andakt.60 Även förekom-
sten av kvinnopredikan kritiserades.61 Samtidigt påpekades gärna att 
rörelsen rekryterade framgångsrikt i samhällets lägre klasser. Som det 
formulerades i en artikel i Dagens Nyheter 1890:

Dessa soldater utgjorde verkligen inga paradsoldater. Skevbenta, raggiga 
och krokiga utgjorde de i sanning inget material för en värnpliktsarmé; 
deras blotta utseende väckte vämjelse och leda.62 

Som noterats liknades sammankomsterna i 1880-talets helgelserörelse i 
Närke vid Frälsningsarméns livfulla möten.63 Under de första åren tillhör-
de rörelsen i Närke helgelserörelsens entusiastiska falang, men i och med 
1890-talets institutionalisering rörde den sig i mer respektabel riktning. 

Förflyttningen från entusiasm till ökad respektabilitet speglas i pre-
dikanternas förkunnelse kring rörelsens grundläggande lärosatser. Be-

54 Se ovan, kap. 4, s 122f.

55 Robins 2004, s 15–18. 

56 Dayton beskriver Frälsningsarmén just som en radikalisering av metodismen, se Dayton 
2007c, s 99–101. Även Robins betraktar armén som en representant för helgelserörelsens 
radikala falang, Robins 2004, s 16. Österlin diskuterar sambandet mellan väckelse, högre 
stånds representation och respektabilitet i Österlin 1947, s 74–76 och betonar den radstock-
ska väckelsens överklasskaraktär. Det är talande att radikala inslag i helgelserörelsen som 
exempelvis apokalyptiken var nedtonad i Radstocks verksamhet. Österlin 1947, s 49. 

57 För en omfattande samling av tidningsartiklar och andra dokument som porträtterar 
Frälsningsarmén i slutet av 1800-talet, se Kjäll 1972, s 91–164. 

58 Kjäll 1972, s 105f. 

59 Kjäll 1972, s 93, 100. 

60 Kjäll 1972, s 93, 111. 

61 Kjäll 1972, s 105; Gunner 2003, s 86–92. 

62 Kjäll 1972, s 108; citatet är hämtat från Dagens Nyheter 25.4.1890. Se även s 79, 115f. Se 
Walker 2001, s 206–234 för en genomgång av och analys av motståndet mot Frälsningsar-
mén i det viktorianska Storbritannien. 

63 Se ovan, kap 6, s 166f. SP 15 (1887), nr 19, s 1, »Bref till Swenska Posten«.
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toningarna förändrades. Under 1880-talet tolkade Kihlstedt, Gustafson 
och Hall den fulla helgelsen i termer av syndfrihet, medan man under 
1890-talet tog till sig Keswickrörelsens mer moderata, och respektabla, 
tolkning av helgelsen som en pågående process.64 När det gäller helbräg-
dagörelse övergav Gustafson år 1883 mediciner i sin strävan att undfå ett 
helande, men omfattade senare den mer balanserade positionen att det 
var möjligt att både be om helande och söka läkarvård.65 Angående läran 
om Jesu återkomst höll Helgelseförbundets ledning en viss distans till 
den radikale Fredrik Franson och hans försök att datera apokalypsen.66 

Förekomsten av kvinnopredikan upphörde visserligen inte, men när 
Nelly Hall lämnade Helgelseförbundets styrelse, troligen på grund av en 
konflikt rörande apokalyptiken, förlorade den sin enda kvinnliga ledare 
– och när man senare bildade samfund tilläts inte kvinnor att bli pasto-
rer.67 Helgelserörelsens signum var förkunnelsen om helgelse, helande, 
Jesu snara återkomst och kvinnopredikan. Alla återfinns i Helgelseför-
bundet på 1890-talet, men i en mer respektabel och mindre provoce-
rande tolkning än under 1880-talet. Förändringen speglar en rörelse från 
entusiasm på 1880-talet till ökad respektabilitet på 1890-talet. 

Det är mot bakgrund av denna utveckling inte överraskande att Gus-
tafson hade svårt att känna sig riktigt hemma när han år 1896 närvarade 
på en av Frälsningsarméns sammankomster: 

Besökte frälsningsarméns möte kl. 8 em. Plattformen var nästan full med 
soldater, och en musikkör spelade och soldaterna sjöngo af all kraft. Allt 
börja med [sic] tyckte jag nog att det gick nästan för hurtigt till väga, men 
jag försökte insätta mig i att jag verkligen var på ett »stridsmöte« och så 
kände min själ en stilla frid.68 

64 Se ovan, kap. 6, s 176–180. Se Bebbington 2003, s 66–72 för en diskussion om hur de 
mer respektabla grenarna av den wesleyanska rörelsen under 1800-talet tonar ner tolk-
ningen av entire sanctification som syndfrihet, medan läran om eradictionism finns i Fräls-
ningsarmén. Bebbington menar att detta är en fråga om klass, se s 70f. Denna förändring i 
tolkningen av syndfrihetsläran noterades även av kyrkoherden i Kräcklinge på 1890-talet, 
se »Berättelse af pastor i Kräklinge afgifven till 1897 års prestmöte med Strengnäs stifts 
presterskap«, F4a:9, SDK, ULA.

65 Se ovan, kap. 5, s 137f.

66 Se ovan, kap. 7, s 209. Se TS 9 (1898), s 149f för Kihlstedts reserverade hållning till 
Fransons datering av återkomsten till påsken 1898. 

67 Nelly Hall lämnade Sverige och Helgelseförbundets ledning år 1901. För omständig-
heterna kring detta, se Gunner 2003, s 185–210. Troligen låg skilda uppfattningar i fråga 
om apokalyptiken bakom. Se Kårbrant 1987, s 62–64 för Helgelseförbundets beslut att i 
samband med att man börjar organisera församlingar år 1924 inte ordinera kvinnor som 
pastorer. 

68 Anteckningsbok 1896b, 9.4.1896, F5:8, HFA, ACÖ. 
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Som framgår av citatet var det inte fråga om någon konflikt mellan 
de båda falangerna. Gustafson fann sig till sist, och förblev sympatiskt 
inställd till Frälsningsarmén.69 Däremot är det uppenbart att de båda 
rörelserna präglades av olika temperament och atmosfär. Trogen sin 
socioekonomiska medelklassidentitet rörde sig Helgelseförbundet i en 
mer respektabel riktning, medan Frälsningsarmén med sin arbetarprofil 
stod kvar på den svenska helgelserörelsens vänsterkant. Under 1890-ta-
let försökte Gustafson navigera mellan det han uppfattade som alltför 
respektabelt och överdrivet entusiastiskt; han benämnde båda dessa 
ytterligheter som »ytliga«.70

I synnerhet de entusiastiska grenarna av 1800-talets evangelikala 
väckelse kan ses som en fortsättning på den folkliga, »lilla« tradition 
som Peter Burke tecknat.71 Den urbana medelklassen distanserade sig 
från denna folkliga tradition, medan den levde kvar i högre grad i de lägre 
klasserna, bland stadens arbetare och på landsbygden.72 Genom förank-
ringen på landsbygden stod Gustafson därför, sin medelklassidentitet 
till trots, i kontakt med denna folkliga tradition, vilket påverkade hans 
spiritualitet i entusiastisk riktning.

Ett uttryck för Gustafsons kontakt med den lilla traditionen var hans 
syn på världen som en plats befolkad av andeväsen.73 I beskrivningen av 
en »hemlighetsfull men så verklig förbindelse« mellan levande och döda 
– »de hemgångna heliga som åse vårt löpande på vädjobanan« – ligger 
Gustafson långt ifrån officiell protestantisk och även evangelikal teologi, 
men närmare ett förmodernt katolskt perspektiv.74 Förankringen i den 
lilla, folkliga traditionen är en viktig förklaring till hans synsätt i detta 
fall. 

69 Jfr även TS 5 (1894), s 156. 

70 Se t.ex. Gustafson 1890, s 17; Gustafson 1892a, s 26–28; Gustafson 1895, s 33; Gustaf-
son 1906, s 6, 23.

71 Burke 1978, se s 23 för uttrycket »little tradition«. Se Rack 2002 (1989), s 23f, 433–435 
för liknande slutsatser angående den tidiga metodismen. 

72 Burke 1978, s 244–250, 270–281. Frälsningsarméns livliga sammankomster, som kriti-
kerna liknade vid »folknöje« och »marknad«, är ett exempel på detta. Här vidarefördes 
en folklig karnevalistisk tradition, som gick på tvärs med den moderna ambitionen att 
förknippa helighet med högstämdhet och allvar. Jfr Malmstedt 2007 (2002); Horgby 
1993, s 34–36. 

73 Se ovan, kap. 7, s 225f. I Dagbok 1894, 15.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ talar Gustafson om 
de som »stå andarnas verld så nära, att de när som helst kunna vidröra den«. För studier 
som betonar att tron på magi och andra övernaturliga fenomen levde kvar på landsbyg-
den, i fiskarmiljöer eller bland arbetare i staden ännu på 1800-talet, se Löfgren 1975; 
Horgby 1993, s 205–238; Oja 1999, s 30–32, 46. 

74 TS 3 (1892), s 371. Jfr Duffy 1992, s 474f. Se även O’Gorman 2010 om synen på de 
döda i den viktorianska kulturen. Även romantiken gav öppningar mot tillvarons mystik, 
men som noterades i kap. 7 förklarar detta inte allt i Gustafsons syn på de döda. 
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Romantik

David Bebbington ser 1800-talets helgelserörelse som en produkt av 
den romantiska tidsandan.75 Allt som var specifikt med helgelserörelsen 
i jämförelse med den evangelikala rörelsen i övrigt kan enligt honom 
förklaras mot denna idéhistoriska bakgrund.76 Hit räknar han helgelse-
rörelsens poetiska språk, förkärleken för naturen, premillennialismen, 
betoningen av tro, krisartad avgörelse, kamp, frid och vila samt slutligen 
nedtonandet av läran.77 

Problemet med Bebbingtons tes är att mycket av vad han hänför till 
romantiken har djupa rötter i den evangelikala rörelsen.78 I sin uppgö-
relse med den lutherska ortodoxin satte redan 1600-talets pietister livet 
framför läran.79 Betoningen av vilan återfinns hos 1600-talets kvietister 
och hos medeltida mystiker, två grupper som utövade stort inflytande på 
den tidiga evangelikala rörelsen.80 Även betoningen på krisen, det avgö-
rande genombrottet till omvändelse, fanns i den evangelikala väckelsen 
innan den romantiska rörelsen sett dagens ljus.81 

I kapitel 3 konstaterades att Gustafsons individualism och hans idea-
lisering av enslingen förstärktes genom inflytandet från romantiken.82 
Ett annat tydligt spår som romantiken satte hos Gustafson var i själva 
språket. Gustafson var poet och sångdiktare, och även hans predikningar 
och prosa präglas av ett poetiskt språk. Han var mer intresserad av att 
väcka känslor än att övertyga förnuftet. Bilder och metaforer dominerar 
framför precisa resonemang, vilket Bebbington menar kännetecknar 
den romantiskt influerade evangelikala predikan generellt.83 Gustafson 
själv gjorde paralleller mellan predikanten och konstnären.84 Liksom 

75 Här åsyftas med andra ord inte romantiken som en avgränsad litterär eller konstnärlig 
rörelse, utan den tidsanda och det kulturella klimat som dominerade under andra hälften 
av 1800-talet. Jfr Bebbington 2005, s 148f. 

76 Bebbington 2000a (1989), s 167: »All the currents of thought germane to the holiness move-
ment […] were Romantic in form and substance.« 

77 Bebbington 2000b, s 78–86; se även Bebbington 2005, s 161–169, 185–196, 202–203.

78 Jfr ovan, kap. 4, s 111.

79 Ward 2006, s 13. 

80 Ward 2006, s 43–45. 

81 Romantiken tycks i flera avseenden vara påverkad av den evangelikala väckelsen. Flera 
tongivande romantiska tänkare, som Johann Wolfgang von Goethe (1749–1832) och 
Friedrich Schleiermacher (1768–1834), hade kontakter med denna rörelse. Se Ward 2006, 
s 109, 111f, 172, 177, 180; jfr även Hallingberg 2010, s 9ff. 

82 Se ovan, kap. 3, s 90.

83 Bebbington 2005, s 161–163.

84 »Såsom artisten måste hafva det föremål han skall återgifva, lefvande för sin egen själ, 
så måste äfven du vara fullt medveten om och känna det budskap du förkunnare, och för-
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konstnärens var hans uppgift att beröra människor med skönheten som 
medel. Hans betoning av lidandet passade dessutom med romantikens 
idealisering av den lidande konstnären.85

I relation till moderniteten har det romantiska inslaget störst relevans 
i förkärleken till naturen. Romantiken utgör ytterligare en källa till Gus-
tafsons andliga syn på naturen och hans distans till den avmystifierade 
syn som enligt Taylor präglar moderniteten.86 

Den romantiska tidsandan påverkade Gustafson, men Bebbington går 
för långt när han vill förklara hela helgelserörelsen enbart mot bakgrund 
av detta inflytande. Romantiken bidrog till att forma en rad inslag i Gus-
tafsons spiritualitet; faktum är att hela Bebbingtons inledningsvis åter-
givna lista av romantiska karakteristika återfinns hos Gustafson. Men 
det är fråga om förstärkningar, vridningar och påverkan av existerande 
inslag – de kan inte förklaras enbart utifrån romantiken. Gustafsons 
spiritualitet har inte en källa utan flera, vilket också detta kapitel gjort 
tydligt. Den kan inte enbart förstås idéhistoriskt. Gustafson är en ro-
mantiker, men inte bara. Han är också landsbygdsbo, medelklassbonde 
och predikant i helgelserörelsen. Spiritualiteten tar form intersektionellt 
där dessa linjer korsas. 

Sammanfattning

Uppgiften i detta kapitel har varit att undersöka hur geografiska, socio-
ekonomiska och kulturella faktorer bidragit till att forma Gustafsons 
spiritualitet och förhållandet till moderniteten. Slutsatsen är att dessa 
faktorer påverkade såväl spiritualiteten som förhållandet till moderni-
teten, men att de gjorde det i samspel med andra faktorer, exempelvis 
teologiska övertygelser eller spiritualitetens aspekter. Tre faktorer har 
studerats: Gustafsons förankring i landsbygden, hans hemmahörighet i 
bondemedelklassen och inflytandet från romantiken (figur 6). 

I anslutning till samtliga faktorer har samband mellan den historiska 
närmiljön och spiritualiteten noterats. Gustafsons förankring i lands-
bygden förklarar inte minst naturens framträdande plats i den andliga 
erfarenheten. Det agrara livet bidrar även till en betoning på processen 

mågan att vinna andra för Kristus står i förhållande till din beundran af honom. Som den 
berömde mästaren Gustaf Doré sade: ’Då jag lärt känna honom mer skall jag måla honom 
bättre.’« Gustafson 1898b, s 160, se även s 154, 156; Gustafson 1900b, s 33. Även Gud 
liknas vid en konstnär, se Gustafson 1898a, s 37; Gustafson 1898b, s 25, 81f.

85 Gustafson 1900a, s 41f; TS 9 (1898), s 466.

86 Jfr ovan, kap. 7. 
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och till ett avvisande av metoder. När det gäller hans socioekonomiska 
status som bondemedelklass visades hur individualismen förstärktes av 
hans religiösa entreprenörskap. Medelklassidentiteten innebar också 
att spiritualiteten utvecklades i mer respektabel riktning, vilket syntes 
bland annat i tolkningen av helgelsen och apokalyptiken. Samtidigt 
sipprade också folkliga, entusiastiska element in. Romantiken, slutligen, 
bidrog till att forma och förstärka en rad inslag i spiritualiteten. Även 
här var individualismen samt förhållandet till naturen viktiga punkter. 

Ett mönster som noterats är att skillnader inom den evangelikala 
rörelsen kan bero på variationer i geografisk, socioekonomisk och kul-
turell bakgrund. Skiljelinjen mellan stad och landsbygd kan förklara 
skillnaden mellan den amerikanska helgelserörelsens krisinriktade spi-
ritualitet och Helgelseförbundets betoning av processen. Vidare kan 
skillnaden i klass förklara olikheten mellan Frälsningsarmén och Hel-
gelseförbundet.87 Men det är inte fråga om absoluta distinktioner längs 

87 Jfr även Bebbington 2000a (1989) där skillnader inom den evangelikala rörelsen för-
klaras med hänvisning till olika kulturella bakgrunder. 

Figur 6. Emil Gustafsons spiritualitet finns innanför modernitetens ramverk men formas  
också av konkreta historiska faktorer. Till dessa hör hans förankring på landsbygden, hans 

tillhörighet till bondemedelklassen, inflytandet från romantiken och hans  
plats i den evangelikala väckelsen.
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med linjerna stad–landsbygd och medelklass–arbetarklass. Identiteten 
formas i spänningen mellan dessa poler, på ett kontinuum. En skeptisk 
inställning till staden är en del av Gustafsons landsbygdsidentitet, men 
inte till den grad att han aldrig sätter sin fot där eller undgår att impo-
neras av urbana företeelser som elektrisk gatubelysning.88 Samma sak 
med klass: Helgelseförbundet utvecklades till att bli mer respektabelt 
än Frälsningsarmén, men i jämförelse med Svenska Missionsförbundet 
var de entusiaster. 

De geografiska, socioekonomiska och kulturella faktorerna påverkade 
också Gustafsons förhållande till moderniteten. Även detta skedde i 
samspel med andra faktorer. Individualismen hade en teologisk bas i 
betoningen av personlig omvändelse, förstärktes genom inflytandet från 
romantiken och hade en materiell bas i det religiösa entreprenörskapet. 
På samma sätt fann Gustafsons andliga syn på naturen, i motsats till 
modernitetens disenchantment, näring i teologi, andliga erfarenheter i 
naturen, hans landsbygdsidentitet och i inflytandet från romantiken. 
Genom förankringen i landsbygden fick Gustafsons modernitet karak-
tären av en landsbygdsmodernitet.

Gustafsons spiritualitet finns inom ett modernt ramverk, och formas 
inom detta genom ett intersektionellt samspel av religiösa, geografiska, 
socioekonomiska och kulturella faktorer. Som tidigare konstaterats är 
ramverket inte statiskt, utan det finns en växelverkan mellan innehållet 
och det yttre ramverket. Innehållet bidrar till att ge ramverket dess ka-
raktär; insidan färgar så att säga av sig på ytterväggarna. Den konkreta 
historiska miljön hör till innehållet, och är också en del av den växelver-
kan som finns. Den historiska miljön påverkar både spiritualiteten och 
den modernitet som är Gustafsons. 

Spiritualiteten är emellertid inte enbart en produkt av yttre påver-
kansfaktorer, utan formas också genom en intern dynamik. I de följande 
två kapitlen står dessa interna processer i fokus. 

88 TS 8 (1897), s 70f.
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Spiritualitetsforskning är en hermeneutisk disciplin där växelverkan 
mellan delen och helheten ständigt pågår.1 Det är en rörelse från enskilda 
uttryck till övergripande tolkningar, från aspekter till helhetsperspektiv 
och vice versa. Spiritualiteten kan betraktas från olika håll. Det är möj-
ligt att vända och vrida på den, att göra olika slags tvärsnitt – men inte 
att sätta slutgiltig punkt. Spiritualiteten kan inte enkelt sammanfattas 
eller beskrivas på ett definitivt och uttömmande sätt. Det har att göra 
med studieobjektets oändliga karaktär, vilket kan motiveras humanis-
tiskt eller teologiskt.2 

I föreliggande kapitel betraktas Emil Gustafsons spiritualitet från ett 
annat håll än i undersökningsdelen, och en annan dimension framträder. 
Nu analyseras de fem centrala temana tillsammans, som den helhet de 
utgör. Det som söks är det som är gemensamt för de fem och som håller 
dem samman. För detta används analyskategorin »motiv«. Motiven 
har en mer abstrakt karaktär än temana, vilket hör samman med deras 
förmåga att genomsyra helheten och integreras i en mångfald av aspek-
ter. Motiven utgörs av perspektiv på det kristna livet som genomsyrar 
spiritualiteten som helhet.3

Den fråga som detta kapitel söker besvara lyder: Vilka motiv ge-
nomsyrar Gustafsons spiritualitet, och hur bidrar interaktionen mellan 
dessa till att forma spiritualiteten? Tidigare har det noterats att Gus-
tafsons spiritualitet är präglad av moderniteten, men att moderniteten 
och andra yttre påverkansfaktorer inte kan förklara samtliga inslag i 
spiritualiteten. Genom att uppmärksamheten här riktas särskilt mot 

1 Schneiders 2005.

2 Jfr Principe 2005, s 44; McGinn 2005, s 34.

3 Se ovan kap. 1 för en ytterligare beskrivning av analyskategorin motiv. 

10
Motiv
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interaktionen mellan motiven blir det möjligt att se om och i så fall hur 
spiritualiteten formas genom intern dynamik. 

Motiven i Emil Gustafsons spiritualitet

I inledningen till varje avsnitt nedan visas hur det aktuella motivet ge-
nomsyrar de bärande temana i Gustafsons spiritualitet. Vilken typ av 
motiv som en viss spiritualitet består av kan inte avgöras på förhand i 
en spiritualitetsstudie. Det måste bestämmas i relation till undersök-
ningsobjektet. I detta fall utgörs motiven av Gustafsons gudsbild, män-
niskosyn, livserfarenhet, etik och kunskapssyn.4 

Den kärleksfulle Guden

Tanken på att Gud framför allt kännetecknas av en personlig kärlek till 
och omsorg om människan genomsyrar samtliga fem bärande teman 
i Gustafsons spiritualitet. Människan omvänder sig till en Gud som 
längtar efter henne som en far längtar efter sitt barn. Den kallade pre-
dikanten ska vara driven av och tala om Kristi kärlek. Det lidande som 
drabbar en kristen ses som uttryck för Guds varsamma vägledning, och 
syftar ytterst till att föra till större helgelse och en närmare gemenskap 
med Gud. Kulmen av denna gemenskap liknas vid en förening mellan 
brud och brudgum. 

Gustafson använder ofta bilden av en förälder när han talar om Gud. 
Bilden av Gud som far återkommer många gånger – inte minst i de ti-
diga, nyevangeliskt präglade texterna, där berättelsen om den förlorade 
sonen utgör portaltexten – men Gud liknas också vid en moder.5 De 
egenskaper hos Gud som framför allt betonas är ömhet, omsorg, god-
het och mildhet.6 Även inkarnationen förstås utifrån kärleksmotivet: 

4 Det är en inte orimlig tanke att denna typ av motiv i någon mån sammanfaller med 
motiven i andra kristna spiritualiteter, även om de givetvis tolkas annorlunda. Se t.ex. 
Østtveit Elgvin 2010, s 26.

5 Bilden av Gud som mor finns redan i Betlehemsstjernan från år 1886, se t.ex. Gustafson 
1886, s 50: »Som en moder ömt han bär mig / Med sin kärlek innerlig.« Se även s 45, 
105. Jfr Gustafson 1898a, s 32: »Skulle Gud hafva nedlagt egenskaper hos en moder, som 
han själf saknar? Skulle han så omsorgsfullt hafva sörjt för oss vid vår första födelse och 
icke hafva haft omsorg om oss i den andra? Är icke föräldrakärleken en motbild till den 
gudomliga kärleken? Är han icke båda [sic] fader och moder?« För ytterligare exempel, se 
TS 6 (1895), s 17; TS 7 (1896), s 71; Gustafson 1898a, s 32, 75f; Gustafson 1898b, s 76f; 
Gustafson 1900a, s 22.

6 Gustafson 1886, s 18f, 45, 50, 104f; SP (19) 1891, s 207; Gustafson 1892b, s 287; TS 7 
(1896), s 71.
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»Så innerlig är hans gudomliga kärlek, att han säger: ’Mitt hjärta har 
du tagit.’ Införlifvad med vårt slägte och en af oss, känner han sig djupt 
berörd av en trosblick från oss.«7

Hos Gustafson framträder en sentimental bild av en empatisk Gud. 
Han sätter själv bilden av Gud som förälder i motsats till den av Gud som 
domare.8 I den mån strängare företeelser som vrede, straff och dom eller 
den gudomliga lagen alls omnämns, tolkas de som uttryck för kärlek.9 
Detsamma gäller lidandet, som enligt Gustafsons monistiska föreställ-
ning kontrolleras av Gud. Kärleken motiveras även teologiskt: »Han 
älskar oss derför att kärleken är hans eget väsen.«10

Guds kärlek kännetecknas av att den är aktivt längtande, och inte 
stoiskt oberörd och passiv. »Hans hjerta har behof af dig«, som Gus-
tafson uttrycker det.11 Det är denna gemenskapstörstande kärlek som 
sätter tillvaron i rörelse. Människans väg mot Gud börjar med att Gud 
söker människan. Föreställningen om Guds kärlek utgör motorn eller 
drivkraften i Gustafsons spiritualitet. 

Den bortvända människan

Guds längtan efter gemenskap möter emellertid motstånd i människans 
bortvändhet från Gud. En pessimistisk människosyn genomsyrar Gus-
tafsons spiritualitet. Människans ondska är orsaken till att omvändelsen 
är nödvändig. En konsekvens av den är att en kristen inte har något eget 
bidrag till den religiösa verksamheten, utan var och en ska göra sig till 
ett passivt redskap i Guds hand. Bortvändheten tvingar Gud att med 
lidandet som medel dra människan från världen och till gemenskap med 
sig. Genom helgelsen trängs människans mörker gradvis – men aldrig 
fullständigt – tillbaka.	

Relationen mellan Guds längtan efter gemenskap och människans 
bortvändhet från Gud utgör den grundläggande dynamiken i Gustaf-

7 Anteckningsbok 1896a, »Söndagen d. 23«, F5:8, HFA, ACÖ. Se även Anteckningsbok 
1898, »Herren är omkring sitt folk«, F5:8, HFA, ACÖ; TS 10 (1899), s 492.

8 TS 6 (1895), s 17; TS 7 (1896), s 52; Gustafson 1898a, s 17–20; Gustafson 1898b, s 94f. 

9 TS 5 (1894), s 187: »Och på den dagen skall du sjunga: ’Jag tackar dig, Herre, att du va-
rit vred på mig’ – ty även detta är en stor nåd att få känna hans vrede öfver synden så, att 
synden blir det helvete, som vi bäfva för – ’och att din vrede har återvändt och du tröstar 
mig.’ O, du ömma hjärta! Det är ju så likt en moder, som med en kyss aftorkar barnets 
tårar, sedan hon genom riset har kunnat jaga bort den onda makt, som var nära att sluta 
barnet från hennes hjerta.« Se även TS 7 (1896), s 27f. 

10 Gustafson 1898b, s 79. Jfr Gustafson 1886, s 112; Gustafson 1898a, s 98.

11 TS 7 (1896), s 73. Se även Anteckningsbok 1896a, »Abraham gjorde ett stort gästa-
bud…«, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1898a, s 28.
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sons spiritualitet. Gud söker människan och vill gemenskap, men män-
niskan vänder sig bort och försöker fly undan Gud. I spänningsfältet 
mellan dessa två poler uppstår lidandet. 

Det kampfyllda livet

Lidandet har ovan beskrivits som ett bärande tema i Gustafsons spiri-
tualitet.12 Budskapet om lidande är framträdande i förkunnelsen och 
bottnar i personliga erfarenheter. Motivet det kampfyllda livet ligger 
nära temat lidande, men här åsyftas Gustafsons syn på tillvaron gene-
rellt – en syn som formats av exempelvis hans sjukdom. Strid, kamp och 
svårigheter hör som han ser det till livets villkor.13 Det finns en ton av 
vemod i hans spiritualitet, vilket kommer till uttryck i att kampmotivet 
genomsyrar varje tema av hans spiritualitet. 

Kampen hör till livet före omvändelsen, då människan lever olyckligt 
bortvänd från Gud. Den hör samman med det lidande som Gud sänder 
för att dra människan till sig genom omvändelse och helgelse. Den hör 
till den religiösa verksamheten, som tecknas som en ständig kamp ge-
nom hårt arbete och begränsade resultat. Kampen hör slutligen också 
till den andliga erfarenheten, genom att oron och ångesten är särskilt 
förknippad med andakt – i bönen försöker människan finna frid. 

Kampen har att göra med det främlingskap människan upplever i 
världen utan Gud, och det förstärks av att hon genom det mörker som 
präglar henne inte vet sitt eget bästa.14 Hon drar sig undan från den gu-
domliga gemenskap som i slutändan är det enda som kan ge frid. Under 
denna flykt kan den mer generella kampen stegras till ett konkret lidande 
i någon form. Detta lidande är uttryck för Guds aktiva, kärleksfulla in-
gripande, som syftar till att leda människan ut ur den mörka världen och 
till gemenskap med honom. 

Den ödmjuka livshållningen

Ödmjukhet är den livshållning som en kristen, enligt Gustafson, i första 
hand ska sträva mot. Det är den dygd som mer än någon annan kän-
netecknar helgonen i hans spiritualitet.15 En ödmjuk kristen tilltror inte 

12 Se ovan, kap. 5. 

13 Sånghäfte 1885, »Ljus efter mörker«, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1892a, s 204; TS 4 
(1893), s 1; Sånghäfte 1893, »War tyst min själv och bida…«, F5:8, HFA, ACÖ. 

14 Gustafson 1898b, s 5–15. 

15 SP 16 (1888), nr 27, s 1; TS 4 (1893), s 146, 230; TS 8 (1897), s 102. 
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sig själv förmågan att åstadkomma något, utan träder åt sidan för att ge 
Gud utrymme. Jagets tendens att breda ut sig står i motsats till denna 
hållning och är därför ett ständigt hot mot tillväxten i helgelse och ge-
menskapen med Gud. 

Lidandet gör människan medveten om sina begränsningar. Det be-
skrivs som en förödmjukelse, vars syfte är att få människan att inse sitt 
beroende av Gud.16 Om någon »upphöjs till ära« genom andliga erfa-
renheter utan att först ha förödmjukats riskerar denna bli »uppblåst« 
och högmodig.17 

Förkrosselse och medvetenhet om den egna oförmågan är den öd-
mjukes kännetecken. Detta står i kontrast till hur Gustafson uppfattade 
människan i sitt naturliga tillstånd, i vilket hon ständigt lockas att ta 
Guds plats som tillbedjans objekt. Genom lidandet upptäcker männis-
kan sin litenhet och blir ödmjuk; perspektivet vrids rätt. 

Gustafson betonade vikten av att tillägna sig denna dygd: »För att bli 
ett saligt helgon, så fordras ock för det första ödmjukhet, för det andra 
ödmjukhet och för det tredje ödmjukhet.«18 I En konungs brud (1898) gav 
han även den en elaborerad teologisk motivering. Den kristnes ödmjuk-
het – här formulerad som »undergivenhet« – ses som en återspegling 
av Treenighetens liv: 

Den länk som håller gudomen tillsammans är undergifvenhet. Sonen är 
sin fader undergifven, den helige Ande utför deras vilja; och Lammets 
brud, som har Lammets natur, är undergifven och stilla.19

16 SP 17 (1889), s 214; Gustafson 1892a, s 256.

17 I en dagboksanteckning från år 1894 heter det: »Människonaturen har en ond böjelse 
att nära och tillbedja sig själf. Det ser ut, som om Herren ej kunde uppenbara sig för oss 
så, som han gärna ville, därför att vi, som tjäna i en helgedom, där någon uppenbarelse 
icke är vanlig (1 Sam 3:1), så lätt förhäfvas och derigenom taga skada för egen del och 
vanära Herrens namn. Att högmod fördunklar den skönaste karaktär och gör människan 
öfvermodig är ett kändt faktum. […] Ingen har fått skåda in i Herrens hemlighet, för 
att blifva stor och märkvärdig i andras ögon. Endast ödmjuka, för Gud i stoftet böjda 
hjärtan kunna på värdigt sätt handtera lifvets ord och den som fröjdas öfver det ljus han 
fått omtöcknas förr eller senare. Andens uppsåt är att vinna sympatier för Kristus; och han 
ser hellre stjärnan slockna öfver Betlehem och nattens mörker drifva oss till krubban, än 
att våra hjärtan så intagas af det uppenbarade ljuset, att vi förlorade Herren själf.« TS 23 
(1912), s 69f. Se även Dagbok 1894, 7.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ.

18 SP 16 (1888), nr 27, s 1. 

19 Gustafson 1898b, s 136. 
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Livet framför läran

Hjärtats och det andliga livets företräde framför kunskap och lära beto-
nades redan i den evangelikala rörelsens begynnelse.20 Den personliga 
erfarenheten ansågs överträffa allt vad en människa kunde lära sig från 
böcker, inte minst på religionens område. 

Hos Gustafson syns denna prioritering klart. Det är ett motiv som ge-
nomsyrar hans spiritualitet. Positiva nyckelord hos Gustafson är »varm«, 
»innerlig«, »enkelhet« och »enfald«, vilka står i motsats till »kall«, 
»stel«, »konstlat« och »märkvärdigt«.21 I »Jag fann honom icke« (1890) 
beskrivs kristna som när samtalet »styr in i det andliga med sitt kalla 
hjerta, talar man helst om personer och läror, ej om lifvet i Gud«.22 

Omvändelsen ses som en erfarenhet som gör människan levande ge-
nom att hon får del av Guds liv. Frälsningen handlar alltså inte om att 
ta till sig en lära utan om att inträda i en sann och personlig relation till 
Gud.23 Predikantens uppgift är på motsvarande sätt inte att återge ett 
korrekt läroinnehåll utan att förmedla detta liv till åhörarna. Metoder 
uppfattas som människoverk i motsats till livet. Tillit till utbildning, 
renlärighet, vältalighet eller en professionell verksamhet representerar 
försök att ersätta förtröstan på Gud.24 

Den starka betoningen på livet framför läran var också grunden för 
den överkonfessionella strävan hos Gustafson och inom Helgelseför-
bundet. Denna framstår som en förlängning av den tros- och livslinje 
som präglade väckelsen kring Moody på 1870-talet. Enligt denna skulle 
kristna förenas genom erfarenhet och liv, snarare än genom enighet i 

20 Ward, 2006, s 13; jfr Vogt 2005, s 213.

21 Se t.ex. Gustafson 1898a, s 25f: »Så löper den kristne alltid fara att förlora den första 
enfalden och innerligheten i sin tro. Det blir så märkvärdigt och grannt [sic] för oss äldre 
ibland, så jag riktigt blyges och darrar af fruktan för den heliges nitälskan.« Se vidare 
Gustafson 1886, s 5, 10, 38, 64, 77 87; SP 17 (1889), s 171, 202; Gustafson 1890, s 9, 13–18; 
TS 2 (1891), s 134; Gustafson 1892b, s 4, 10, 17; TS 3 (1892), s 124; TS 4 (1893), s 6; TS 
5 (1894), s 29, 30, 148; Dagbok 1894, 7.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1895, s 61; 
Gustafson 1898a, s 84, 98, 124; Gustafson 1898b, s 85, 97, 103, 155; Gustafson 1900a, s 41, 
87; Gustafson 1902, s 48; Gustafson 1906, s 14, 17, 21, 22, 25. 

22 Gustafson 1890, s 7. Kurs. i original. 

23 Jfr Gustafson 1898a, s 21f: »Nyfödelse af Anden är oförklarlig. […] Du kan ej be-
skrifva nya födelsen och vet måhända ej stunden för densamma. Men du lefver. Detta är 
hufvudsaken. En kraft har kommit in i din själ, som utjämnar allt, liksom trädet läker sig 
själft genom den lifskraft som utgår från stammen. Guds mäktiga lif är ingjutet i din själ.« 
Jfr TS 7 (1896), s 53. Se även Almanacka 1888, 5.2.1888, F5:9, HFA, ACÖ; TS 3 (1892), s 
374; Gustafson 1898b, s 38.

24 Se t.ex. Gustafson 1890, s 25: »Ingen lärdom kan ersätta Andens visdom, och ingen väl-
talighet uppväga den, som utbreder sig från ett hängifvet hjerta.« Se även SP 17 (1889), s 198; 
Gustafson 1892a, s 9; TS 4 (1893), s 3; Gustafson 1898a, s 99; Gustafson 1906, s 6, 13.
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lärofrågor.25 Gustafson uppmanade på motsvarande sätt kristna att se 
bortom de läromässiga detaljer som skilde dem åt och inse att de kunde 
förenas genom kärlek i gemenskap med Kristus. Om sin första tid i väck-
elsen, i samband med Moodyfebern, skrev Gustafson:

Det war – jag mins det wäl – det war en lycklig tid, men den är icke nu. 
Lifwets ande jublade öfwer enfaldiga själar, som lefde i Gud. Det war som 
en änglasyn. Jakob omfamnade Esau under gråt och de förenades till en 
själ. På den tiden förstod man ej så mycket, men älskade så mycket mer.26 

Att vara kristen var för Gustafson inte att omfatta en viss lära eller vara 
del av en specifik gemenskap. Det handlade i stället om att individen 
skulle inträda i en levande gemenskap med Gud. Som han formulerade 
det i en text från år 1889: »Kristendomen är icke åskådning, utan lif.«27 
Denna gemenskap framställs som rent andlig och står i motsats till alla 
slags former och institutioner. De individer som lever i denna andliga 
gemenskap igenkänner varandra och kan också leva i en överkonfessio-
nell gemenskap sinsemellan. 

Spiritualitet som interaktion

Spiritualitetsforskningen präglas inte bara av en strävan att studera en-
skilda företeelser eller specifika ståndpunkter hos en person eller rörelse, 
utan även teckna en helhet. Genom kombinationen av teman och motiv 
har jag här försökt återge bilden av en helhet som hänger samman. Olika 
teman som tillsammans formar ett slags ordo salutis genomsyras av ett 
antal framträdande motiv. 

Ulrik Josefsson beskriver, inspirerad av Steven Land, spiritualiteten 
som ett integrativt mönster. Han menar att spiritualiteten konstitueras 
av olika identitetsbärande element som förhåller sig korresponderande, 
konkurrerande eller kompletterande till varandra.28 Det finns med andra 
ord såväl spänningar som harmonier i en spiritualitet, och det är dessa 
som ger spiritualiteten dess särskilda dynamik. Här tillämpas en ana-

25 Bexell 2003, s 158.

26 SP 17 (1889), s 202. Längre ner i samma artikel fortsätter Gustafson: »War du med på 
de nyomwändas möte? Jag måste säga, det war en oförgätlig stund [...] Och hur lite de tänka 
på ’ren lära’ och ’biblisk församlingsordning;’ men huru mycket de lefva andliga lif.« Kurs. i 
original. Se även Gustafson 1900a, s 43; TS 11 (1900), s 118; Gustafson 1906, s 13.

27 SP 17 (1889), s 202. Jfr Gustafson 1895, s 33.

28 Josefsson 2005, s 35–37, 355–369, särskilt s 355. Josefsson lutar sig för sin teoribildning i 
detta avseende på Land 1993. 
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lysmodell inspirerad av Josefsson och Land, för att illustrera dynamiken 
och samspelet mellan motiven i Gustafsons spiritualitet. Motiven förstås 
med andra ord inte statiskt, utan som något som sätter saker i rörelse 
– vilket stämmer bra med ordets latinska rot movere. Härigenom blir 
det tydligt att Gustafsons spiritualitet också tar form genom en intern 
dynamik. 

Dynamiken i Gustafsons spiritualitet kan beskrivas som resultatet av 
spänningen mellan två grundläggande motiv: å ena sidan Guds kärlek 
och å andra sidan ett liv präglat av kamp och lidande. Detta är den grund-
läggande existentiella dramatiken i Gustafsons spiritualitet. Dessa två 
till synes motsatta erfarenheter måste förklaras och fås att harmonisera. 
Det handlar om en av teologins klassiska frågor: Om Gud är allsmäktig 
och dessutom älskar människorna, varför finns lidande? Svaret har för 
Gustafson med människans bortvändhet från Gud att göra. Lidandet är 
nödvändigt för att vända den ovilliga människan till Gud, och få henne 
att inse att i Gud finns allt hon behöver. Så uppstår den dynamik eller 
växelverkan som präglar spiritualiteten: Gud sträcker sig ut, männis-
kan vänder sig bort, och Gud drar människan till sig genom lidandet.29 
Denna växelverkan pågår ständigt eftersom mörkret i människan aldrig 
helt utplånas. Möjligen upphävs rörelsen för en kort stund genom den 
andliga erfarenhet som Gustafson talande nog benämner »vila«.

Kampen är en frukt av att människan gått bort från livets centrum, 
nämligen Gud. Den är resultatet av hennes bortvändhet. I lidandet ac-
centueras kampen, men lidandet är inte tomhet utan det har sitt ur-
sprung hos Gud. Därför är det meningsfullt. Detta mönster är viktigt 
att se för att Gustafsons förkunnelse och spiritualitet ska bli begriplig. 
Här finns anledningen till att han avvisar en dualistisk världsbild, där 
lidandet kommer från djävulen medan Gud står för godheten, till för-
mån för en monistisk där såväl lycka som lidande har sitt upphov i Gud. 
Om lidandet inte kom från Gud skulle det inte vara möjligt att tolka det 
som meningsfullt. 

Att lidandet har sitt ursprung hos Gud innebär inte att det är en 
straffdom från en vredgad Gud. Det är uttryck för en kärleksfull och 
varlig vägledning. Detta är meningen med lidandet, den mening han 
själv erfor när han under tider av sjukdom upplevde en särskild närhet 
till Gud. Som en motbild till det kampfyllda livet står den ljuvhet som 

29 Jfr Gustafson 1900a, s 14: »Han borttager allt, som delar vår uppmärksamhet och 
han lockar den älskade ut i öknen (Os. 2) [Hos. 2], på det att vårt öra ej må uppfånga det 
minsta ljud af denna verlden eller vårt hjerta delas af skilda intressen.« Se även Dagbok 
1894, 29.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 
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gemenskapen med Gud enligt Gustafson innebär. Den kärleksfulla ge-
menskapen förmår förvandla själva lidandet. Mörkret strålar som ljus. 
Som det heter i en sång skriven år 1899: »Med honom själfva öknen är 
ett land af idel ljus.«30 

Ödmjukheten är den livshållning som kännetecknar en helgad kris-
ten. En icke-omvänd är vänd mot sig själv, i stället för mot Gud. I kam-
pen med mörker och lidande förvandlas hållningen och människan inser 
sin egen litenhet. Ödmjukheten uppstår alltså genom en interaktion 
mellan motiven människans bortvändhet och livets kamp. 

Ödmjukheten interagerar också med motivet »livet framför läran«. 
Det är en brist på ödmjukhet, tilltron till sin egen förmåga, som enligt 
Gustafson får en människa att lita till saker hon själv skapat – lärosystem, 
metoder, verksamhet, retorisk skicklighet – och inte på Gud. Lidandet 
åstadkommer ödmjukhet, och med det en minskad tilltro till de egna 
systemen: »En församling, som jagas till öknar och bergskrefvor, be-
fattar sig mindre med ’renlärighet’ och skilda uppfattningar. Brustna 
hjertan ha en öppen modersfamn för alla.«31 Avvisandet av metoder och 
system är slutligen en konsekvens av den pessimistiska människosynen. 
Den bortvända människan – ja, även den frälsta – kan inte skapa något 
av evighetsvärde utan riskerar att i allt hon gör ställa sig i vägen för och 
blockera Guds kraft. 

Sammanfattning

I undersökningskapitlen i del I (kap. 3–7) och i kapitel 8 undersöktes 
sambandet mellan Gustafsons spiritualitet och moderniteten. I kapitel 
9 kompletterades bilden genom att andra yttre påverkansfaktorer togs 
i beaktande. Det konstaterades att Gustafson var präglad av moderni-
teten, men att det samtidigt fanns skillnader i förhållande till den bild 
av moderniteten som Taylor tecknade. Detta indikerade att Gustafsons 
spiritualitet var formad av andra faktorer än moderniteten, men också 
att dessa faktorer i sin tur påverkade moderniteten, vilket förklarade att 
Gustafson kunde beskrivas som representant för ett slags modernitet. 
Det föreslogs att interna faktorer kunde vara en nyckel till en fördjupad 
förståelse av spiritualiteten. 

I detta kapitel har interna faktorer studerats genom att Gustafsons 

30 Sånghäfte 1899a, »På öde stig«, F5:8, HFA, ACÖ. Gustafson har här ändrat »natten« 
till »öknen«. Se även Gustafson 1898b, s 152; E. Gustafson till A. Fagerstedt, 7.2.1899, 
F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1900a, s 19. 

31 Gustafson 1900a, s 43. 
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spiritualitet analyserats utifrån interaktionen mellan spiritualitetens 
motiv. Dessa är den kärleksfulle Guden, den bortvända människan, det 
kampfyllda livet, den ödmjuka livshållningen och livet framför läran. Ett 
dynamiskt samspel mellan motiven har noterats. De hänger samman, 
formar varandra och, i en förlängning, spiritualiteten som helhet. Inget 
av dessa motiv skulle kunna tas bort eller förändras utan att helheten 
påverkades. Gustafsons spiritualitet kan med andra ord inte förklaras 
enbart med hänvisning till moderniteten eller andra yttre påverkans-
faktorer, utan måste också förstås utifrån interna faktorer. Den har en 
egen integritet.
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I detta kapitel ligger fokus på praktikerna i Gustafsons spiritualitet, 
och hur dessa interagerar med spiritualitetens övriga aspekter samt den 
omgivande moderniteten. Praktikerna är spiritualitetens konkreta ge-
staltning. Denna gestaltning sker i den sociala och kulturella kontext 
som studieobjektet befinner sig i. Genom praktikerna skapas sociala 
utrymmen – rum – som i sin tur är situerade i den större sociala sfär 
som samhället och den kulturella kontexten utgör.1 Det innebär att det 
finns en närhet mellan praktikerna och den historiska kontexten. Syftet 
med detta kapitel är att undersöka hur Gustafsons spiritualitet gestaltas 
genom praktiker, samt att besvara frågan hur praktikerna bidrar till att 
forma förhållandet till moderniteten.

Praktikbegreppet i forskningen

Betydelsen av praktiker har varit föremål för omfattande diskussioner 
inom bland annat sociologi, etik och teologi. Diskussionerna kan delas 
upp längs två huvudlinjer.2 Den första inkluderar teoretiker som Pierre 
Bourdieu och Talal Asad.3 De betraktar praktiker som verksamheter 
som på ett hegemoniskt, nästan determinerande sätt strukturerar män-
niskans liv. Den andra linjen utgörs av teologer som Dorothy Bass och 
Craig Dykstra vilka ser praktiker som medel genom vilka enskilda, eller 
ännu hellre mänskliga gemenskaper, på ett medvetet sätt kan forma ett 

1 Ideström 2009, s 65–68.

2 För denna analys, se Maffly-Kipp & Schmidt & Valeri 2006, s 1–8.

3 Karl Marx och Michel Foucault är utgångspunkter för dessas syn på samhället. Se 
Maffly-Kipp & Schmidt & Valeri 2006, s 3; jfr Miller 2008 (2003), s 21–23, 154–156. 

11
Praktiker
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kristet liv.4 I det första fallet är praktiker något som ger människan för-
utbestämda livsmönster, medan de i det andra fallet ses som medel för 
förverkligandet av en alternativ kultur, ett annat sätt att vara i världen 
än det dominerande. Vidare finns inom teologin olika sätt att förhålla 
sig till praktiker. En del har en mer kritiskt granskande och deskriptiv 
ansats. Andra lägger betoningen på en konstruktiv analys, där målet är 
att lyfta fram och definiera praktiker som en kristen gemenskap bör ägna 
sig åt.5 Denna undersökning följer den deskriptiva linjen. I den mån en 
mer konstruktiv analys görs är utgångspunkten Gustafsons egna ideal. 

Den mest inflytelserika definitionen av »praktiker« är filosofen Alas-
dair MacIntyres. Hans klassiska om än något omständliga definition 
utgör också grunden för förståelsen av praktiker i detta arbete: 

By a »practice« I am going to mean any coherent and complex form of 
socially established cooperative human activity through which goods 
internal to that form of activity are realized in the course of trying to 
achieve those standards of excellence which are appropriate to, and par-
tially definitive of, that form of activity, with the result that human pow-
ers to achieve excellence, and human conceptions of the ends and goods 
involved, are systematically extended.6 

Enligt MacIntyre har en praktik alltid vissa kännetecken. Den är till att 
börja med en socialt etablerad aktivitet, det vill säga den är knuten till 
en mänsklig gemenskap. Vidare är den reglerad och äger en viss kom-
plexitet. MacIntyre exemplifierar med att hävda att det inte är en praktik 
att kasta en amerikansk fotboll, medan däremot utövandet av idrotten 
amerikansk fotboll är det. Till komplexiteten hör att man kan utvecklas 
och bli bättre i utövandet av en praktik, och att detta i sin tur leder till att 
utövaren tillägnar sig vissa kvaliteter eller egenskaper – förhoppningsvis 
dygder, och inte laster – knutna till denna praktik.7 

Tillägnelsen av den dygd som är knuten till praktiken omtalar Mac-
Intyre som praktikens telos eller mål. I denna undersökning bidrar telos-
begreppet till att klargöra interaktionen mellan spiritualitetens olika 
aspekter. I många fall griper praktikerna tillbaka på något av spiritua-
litetens teman eller motiv just i form av telos. Precis som man kan öva 
sig i analytiskt tänkande genom att spela schack, så övar man sig i hel-

4 Se t.ex. Dykstra & Bass 2010 (1997), s 7–10.

5 Healey 2003, s 290; Ideström 2009, s 63. 

6 MacIntyre 2007 (1981), s 187. 

7 För en utläggning och diskussion av MacIntyres förståelse av praktiker, se exempelvis 
McClendon 1986, s 162, 166–177; Fahlgren 2006, s 38–43; Ideström 2009, s 60–65.
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gelse genom att vara med på helgelsemöten.8 Spiritualitetens teman 
och motiv framträder med andra ord här som dygder som praktikerna 
är inriktade mot.9 

Slutligen kan praktiker delas in i två kategorier. Den första består av 
praktiker som har en tydlig struktur och som utförs på specifika tider 
och platser. Den andra rymmer sådana som har en otydligare struktur, 
eller ingen alls.10 I detta kapitel studeras båda dessa typer av praktiker. 

Emil Gustafsons religiösa praktiker

Beskrivningen av Gustafsons religiösa praktiker begränsas av såväl till-
gång till material som undersökningens omfång. Till skillnad från un-
dersökningen av aspekterna teman och motiv är avsikten i det följande 
inte att lyfta fram de mest centrala praktikerna, utan snarare att göra ett 
antal stickprov.11 Det är nödvändigt att det kring de aktuella praktikerna 
finns ett källmaterial som är omfattande och komplext nog för att tillåta 
en analys. Syftet är att genom en analys av några framträdande exempel 
undersöka sambandet mellan praktik, spiritualitet och modernitet.12 

Möten för att samla

»Möte« var den främsta beteckningen för religiösa samlingar i den 
svenska evangelikala rörelsen.13 Det fanns olika slags möten: möten i 
hemmet (konventiklar), bönemöten, väckelsemöten, helgelsemöten, 
möten för evangelister, frälsningsmöten, troendemöten, missionsmöten 
och så vidare. Dessa möten kan delas in i två kategorier: möten vars 
huvudsakliga uppgift var att samla människor som inte tillhörde ge-
menskapen, och möten där man samlades som omvända kristna.14 Här 
behandlas det första slaget, medan det andra tas upp under nästa rubrik. 

8 Exemplet med schack är MacIntyres eget, se MacIntyre 2007 (1981), s 188. 

9 Jfr Ideström 2009, s 62–64.

10 Healy 2003, s 290; Ideström 2009, s 62f.

11 Bibelläsning och bibelbruk som religiös praktik tas inte upp här, men har berörts tidi-
gare. Se Halldorf otryckt 2005, JHA; Halldorf 2005.

12 Angående materialet kan tilläggas att så kallad deltagande observation inte varit möjlig 
eftersom detta är en historisk undersökning. Jag är hänvisad till skrivna källor. Metodiskt 
innebär detta en svaghet eftersom praktiker handlar om det vardagliga, och det vardagliga 
inte alltid nedtecknas – det är snarare det som bryter mönstret som efterlämnar spår. 

13 Sundström 1958, s 49ff; Fahlgren 1994, s 184–187; Fahlgren 2006, s 56–65; Hallingberg 
2010, s 238ff. 

14 Jag tackar teol. dr. Sune Fahlgren för samtal om den av honom gjorda distinktionen. Jfr 
också Sundström 1958, s 51. 
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De medverkande vid Torpkonferensen år 1899. Här är flera av 1800-talets profiler  
i Helgelseförbundet samlade. På övre raden syns från vänster August Pettersson, Emil Gustafson, 

Gustav Molander, C. J. A. Kihlstedt, Fredrik Franson och Lars-Erik Nilsson. På andra raden: Lars Jonsson, 
Eric Bergquist, Elna Hedin, Axelina Hedin, Edvard Hedin, Adèle Hedin och August Carleson. 

Sittande: Jenny Lundell, Justina Engvall, P. E. och Hanna Ehn, Emma Ek, 
Charlotte Karlman, Laurine och Nathanael Carleson, Emil Jakobson 

och Ernst Pettersson. Foto: GKK.
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»Möten för att samla« är en tydligt strukturerad praktik. Dess främ-
sta telos eller mål var att omvända de församlade. Gustafson både deltog 
och medverkade i sådana möten. Platsen kunde vara ett hem eller en 
offentlig lokal, exempelvis missionshus, bönhus, kapell eller skolhus. 
Mötet inleddes oftast med sång och bön samt läsning av en bibeltext. 
Därefter följde en eller flera predikningar och eventuellt personliga vitt-
nesbörd.15 Till både predikningar och vittnesbörd hörde ofta uppma-
ningar till åhörarna att omvända sig. Mötet avslutades med en möjlighet 
för åhörarna att på något sätt gensvara på budskapet. Genom sånger, 
samtal och bön uppmanades de oomvända att omvända sig. Detta mo-
ment kunde hänföras till ett så kallat eftermöte, som de som ville kunde 
delta i omedelbart efter det ordinarie mötets slut.16 Ibland annonserades 
särskilda väckelsemöten, men på 1890-talet tycks formen på dessa inte 
ha skiljt sig nämnvärt från andra möten med omvändelsen som telos.17

Kyrkohistorikern Bill J. Leonard har noterat att den evangelikala rö-
relsen genom sina möten inriktade på omvändelse skapade en form eller 
en liturgi för omvändelsen.18 I mötet skulle den enskilde först över-
tygas om sitt behov av frälsning och sedan erbjudas ett sätt att erfara 
denna frälsning. Detta skedde dessutom mitt i en gemenskap av redan 
kristna som kunde bekräfta erfarenhetens riktighet. De omvända som 
i vittnesbörden berättade om sin frälsningserfarenhet gav inte bara en 
vägbeskrivning till omvändelsen utifrån sin egen upplevelse, utan de 
fick även sin erfarenhet bekräftad av gemenskapen. I Sverige ersatte 

15 I vittnesbörden återgav människor sina personliga erfarenheter från det kristna livet. Se 
TS 2 (1891), s 139f för en slags instruktion angående vittnesbörd. 

16 Denna sammanställning bygger på ett antal referat av möten inom Helgelseförbundet 
med avsikt att samla, se t.ex. TS 1 (1890), s 156, 163 (»Frälsningsmöten« på Torpkon-
ferensen); TS 3 (1892), s 303; TS 5 (1894), s 30, 152; TS 8 (1897), s 182f; TS 9 (1898), s 
455. En liknande struktur återges i Fahlgren 2006, s 62. För en utförlig beskrivning av ett 
frikyrkligt möte i slutet på 1800-talet av en utomstående, se Fahlgren 1994, s 184f. För en 
skildring av »mötets« framväxt och karaktär, se Hallingberg 2010, s 238ff. Betydelsen av 
»mötet« i Helgelseförbundet, och kanske i det sena 1800-talets svenska evangelikala rö-
relse generellt, framkommer i en kommentar från Hedin som återges i »Embetsberättelse 
till Prestmötet i Strengnäs 1891 rörande Kräklinge Församling åren 1885–1890«, F4a:8, 
SDK, ULA: »Hvar och en läser, om han läser, för sig sjelf. Hvad t.ex. Helgelseförbundets 
ordf. svarade mig på frågan om husandaktens förekomst bland förbundets medlemmar 
synes mig betecknande: ’Vår tids kristendom bygger nog mer på möten än på bibelläsning 
och husandakt.’ Så torde förhålla sig med mängden af dem, som visa andeligt intresse, på 
denna trakt.« Kurs. i original. 

17 Se TS 8 (1897), s 87 för beskrivning av ett »väckelsemöte« arrangerat av Gustafson. 
Den som introducerade begreppet »väckelsemöte« i Sverige var inte minst Fredrik Fran-
son, se Fahlgren 1994, s 185f.

18 Leonard 2010. Leonard diskuterar särskilt väckelsemöten (revivals), men hans diskus-
sion är tillämpbar på alla möten med inriktning på att samla, dvs. där omvändelsen står i 
fokus. 
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den evangelikala väckelsens omvändelseinriktade möten den etablerade 
Svenska kyrkans gudstjänster.19 Därmed flyttade föreställningen om hur 
nåden förmedlades från objektiva kyrkliga strukturer och sakrament 
till den subjektiva, personliga erfarenheten. Det gjorde inte behovet av 
liturgi mindre, utan det som växte fram var en liturgi som ställde den 
subjektiva erfarenheten i fokus.20

Genom sitt telos är praktiken »möten för att samla« förbunden med 
temat omvändelse i Gustafsons spiritualitet. I kapitel 3 noterades beto-
ningen på viljan som ett inslag i detta tema. Konkret får det individuella 
beslutets betydelse gestalt i praktiken genom de moment i mötet som 
syftar till att övertyga den oomvände och få henne att fatta det avgörande 
beslutet: vädjande inbjudningar, varningar för en framtida dom, sånger 
med väckelseteman, enskilda samtal i bänkarna med oomvända och of-
fentliga böner där församlingen ber för de oomvända i lokalen genom 
att nämna dem vid namn.21 Dessa moment inriktade på att övertyga och 
vädja utgår från och bidrar till en syn på människan som en väljande 
individ, och från en syn på omvändelsen som något som kan omfattas 
genom ett medvetet val. 

Undersökningen av omvändelsen i kapitel 3 lyfte fram den negativa 
människosynen som ett inslag i detta tema. Vid en närmare analys i 
kapitel 8 framträdde detta inslag dessutom som ett av de områden där 
Gustafsons distans till moderniteten var tydligast markerad. Den nega-
tiva människosynen hörde nära samman med praktiken »möten för att 
samla«. I dessa möten förkunnades människans oförmåga att klara sig 
själv och hennes behov av förlåtelse och upprättelse från en Gud som 
grep in utifrån. Om och om igen leddes människor in i denna erfaren-
het. Distansen i förhållandet till modernitetens grundstruktur på denna 
punkt var med andra ord rotad i en konkret social praktik. 

Denna praktik genomgick emellertid under 1800-talet förändringar 
vilka också påverkade detta specifika inslag. Den evangelikala väckelsens 
främsta mötesplats var till en början konventikeln, men med tiden gick 
man allt mer över till möten i offentliga lokaler, och senare till regelrätta 
massmöten.22 Detta var delvis ett resultat av väckelsens expansion. När 

19 Hallingberg 2010, s 238–241.

20 Leonard 2010, s 10. 

21 Jfr Fahlgren 2006, s 60: »Hela den performativa situationen ställde alltså tilltalet till 
individen i centrum.« Se även Fahlgren 1994, s 185.

22 Till massmöten av detta slag kan redan samlingarna på Riseberga vid midsommartid 
på 1850-talet räknas; se Harbe 1966. För framväxten av massmöten i den svenska ny-
evangeliska väckelsen, se Plith 1959, s 206; Hallingberg 2010, s 308f, 315. 
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den numerära tillväxten tog fart ökade behovet av och förmågan att 
bygga egna lokaler – samtidigt som det dessutom blev lagligt att göra så. 

Med förändringen av mötesplats kom en teologisk förskjutning. 
Framväxten av stora väckelsemöten gick hand i hand med förkunnel-
sen om »den fria nåden« både inom nyevangelismen och i väckelserna 
kring Moody.23 Den gamla botpietismens frälsningsväg var omständli-
gare, och gick via en längre tid av mörker och »botkamp«. Botkampen 
innebar en konfrontation med den egna synden, och hade således en 
stark förankring i en negativ människosyn. Men denna väg förutsatte 
personlig vägledning och passade därför bättre för den mer intima kon-
ventikeln, där en mindre skara som kände varandra väl möttes regelbun-
det. I de större offentliga mötena minskade intimiteten och möjligheten 
till tålmodig vägledning över tid. Där kunde människor dyka upp som 
var helt okända för predikanten. En teologi som förkunnade att fräls-
ningen kunde ske ögonblickligen oavsett tidigare försyndelser passade 
denna kontext som hand i handske. En »försupen syndare« tilläts att 
mer eller mindre slumpmässigt vandra in på samlingen och »bli frälst« 
ögonblickligen, utan förberedelser.24 Dessutom knöt förkunnelsen om 
den fria nåden kulturellt an till modernitetens positiva människosyn. 
Budskapet om människans mörker fick på så sätt mindre utrymme. 

Den nya inriktningen på att »vem som helst« kunde bli frälst »ge-
nast« öppnade för möjligheten att masskonsumera frälsning.25 Den ar-
minianska teologi som betonade människans egen förmåga att välja 
frälsningen gick hand i hand med bilden av den moderna, medvetna 
konsumenten. Att Moodys gigantiska, urbana kampanjer präglades av 
denna syn på frälsningen är ingen slump.26 För Gustafsons och helgelse-
rörelsens del var betoningen på helgelse ett försök att korrigera problem 
som man uppfattade uppkom till följd av förkunnelsen om den fria nå-
den och ögonblicklig omvändelse. 

23 Jfr t.ex. Sundström 1958, s 58f som betonar att ett av den nyevangeliska väckelsens mest 
karakteristiska drag jämfört med den äldre pietistiska väckelsen var de stora folksamling-
arna. 

24 Moody 1876, s 510, se även s 372–381, 450.

25 Jfr Evensen 2003, s 46f.

26 För detta hos Moody, se Gundry 1999 (1976), s 129–133 för ögonblicklig omvändelse 
(»sudden conversion«) och 138–141 för människans kapacitet att välja. I någon mån speglar för-
ändringen även den evangelikala väckelsens urbanisering. Konventikeln var ett landsbygdsfe-
nomen, medan väckelsepredikanten gärna slog upp sitt tält mitt i staden just i syfte att nå dem 
som aldrig själva skulle komma på tanken att besöka en religiös sammankomst. Urbanisering-
ens betydelse för den evangelikala rörelsen har studerats ingående i anglosaxisk forskning, se 
Dieter 1996, s 172f; McLeod 2000, s 182–187; Walker 2001, s 176–180; Evensen 2003, särskilt 
s 46f, 86. Om spänningen mellan stad och landsbygd i den amerikanska helgelserörelsen, se 
Smith 1980, s 9, 22–24, 59–62; Robins 2004, s 46–48; Stephens 2008, s 67–69. 
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Praktiken »möten för att samla« knyter även an till temat kallelse 
genom predikantens framträdande roll i mötet.27 Predikan var mötets 
konstituerande element; den har beskrivits som mer eller mindre sy-
nonym med gudstjänsten i frikyrkan.28 Gustafsons anteckningar ger 
samma intryck: när han varit åhörare vid ett möte noterar han förutom 
platsen för sammankomsten oftast också predikanten.29 Eftersom denna 
mötesforms telos var åhörarnas omvändelse, och strukturen var sådan att 
mötet avslutades med en möjlighet för åhörarna att gensvara på förkun-
nelsen kunde predikantens insats omedelbart utvärderas. Hade predi-
kanten lyckats beröra lyssnarna? Gensvarade någon genom att omvända 
sig? I relation till temat kallelse noterades att Gustafson uppfattade 
att resultatet från den religiösa verksamheten var viktigt, trots att han 
sökte värja sig för en resultatfokusering och i synnerhet för tanken på 
att resultatet berodde på människor och inte på Gud. Svårigheten att 
värja sig för ett resultatberoende och, i en förlängning, modernitetens 
instrumentella rationalitet, kan förstås utifrån denna praktiks struktur. 

När mötets centrum var predikan, dess mål åhörarnas omvändelse och 
strukturen dessutom var sådan att mötet avslutades med ett tillfälle till 
gensvar hamnade predikanten i en utsatt position. Om ingen gav gensvar 
genom att omvända sig låg det nära till hands att tolka mötet som ett 
misslyckande, och eftersom predikan var mötets främsta konstituerande 
element framstod predikanten som ansvarig för detta misslyckande. 
Praktikens struktur gjorde det med andra ord svårt för predikanten att 
värja sig för ett beroende av resultatet.30 Ett uteblivet resultat satte hans 
eller hennes kallelse i fråga. 

27 Här inordnas praktiken predikantskap under mötet, och renodlas därför inte som hos 
Sune Fahlgren som egen praktik. Den nära kopplingen mellan predikan och kontexten 
för predikan (dvs. mötet) ligger emellertid i linje med dennes analys, se Fahlgren 2006, s 
53f. Predikantskapet studeras här, för att uttrycka det med Fahlgrens terminologi, som en 
subpraktik i baspraktiken mötet. 

28 Fahlgren 1994, s 185f; se även Fahlgren 2006 samt Sundström 1958, s 50. 

29 Se t.ex. Dagbok 1883, 1.1.1883, 7.1.1883 för väckelsemöten och 26.3.1883, F5:8, HFA, 
ACÖ för konventikel. 

30 När han själv predikar noterar han i regel temat för sin predikan, antalet åhörare, 
antalet som blivit omvända eller berörda av samlingen samt eventuellt något om hur han 
uppfattar att stämningen var. »Predikat i Sanna Mons bönhus för fullt hus med uppmärk-
samma åhörare. Guds Ande hvilade tung öfver oss. Ämnet var ’Älskar du mig?’ Bådo med 
två själar.« Anteckningsbok 1896b, 19.4.1896, F5:8, HFA, ACÖ. Se även t.ex. Almanacka 
1888, 20.1.1888, 22.1.1888, 28.1.1888, 5.2.1888, 10.2.1888, 29.2.1888, F5:9, HFA, ACÖ. 
Antalet åhörare noteras sällan exakt, utan indikeras i stället genom formuleringar som 
»mycket folk«, »få närvarande« eller »fullt hus«. Det enda moment som noteras vid 
sidan om detta är nattvardsfirande, men det tycks inte ske med någon större regelbunden-
het och ofta på så kallade troendemöten. Tre noteringar om nattvardsfirande har återfun-
nits i Gustafsons privata anteckningar: Dagbok 1883, 22.4.1883, F5:8; Almanacka 1890, 
26.1.1890, F5:9; Anteckningsbok 1896b, 10.4.1896, F5:8, HFA, ACÖ.
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I beskrivningar av religiösa samlingar inom den evangelikala rö-
relsen betonas ofta hur dessa gestaltar den teologiska tanken på det 
allmänna prästadömet.31 Ovanstående visar dock vilken central ställ-
ning – eller särställning – som predikanten hade inom rörelsen. Den 
vånda Gustafson upplevde inför uteblivna resultat hänger samman 
med den centrala och även utsatta position som en predikant har i 
dessa praktiker. 

Möten för att samlas

Den andra kategorin möten inom den evangelikala väckelsen var »mö-
ten för att samlas«, det vill säga sammankomster som riktade sig till de 
redan omvända. Inom helgelserörelsen stod de kristnas helgelse i fokus, 
varför man kom att utveckla möten med detta särskilda telos.

Helgelsemötena kunde ha formen av ett kretsmöte i ett hem, ett möte i 
offentlig lokal, en konferens med inriktning på helgelse eller ett månads-
långt möte i form av en bibel- eller evangelistkurs.32 Den främsta konfe-
rensen var midsommarhelgens Torpkonferens, men Helgelseförbundet 
anordnade även kvartalsmöten som gick över två dagar och fungerade 
som miniversioner av den årliga Torpkonferensen.33 Förbundets främ-
sta, men inte enda, evangelistkurs ägde årligen rum på Götabro under 
senhöstarna.

Helgelsemötena lånade sin form och liturgi från mötena inriktade 
på omvändelse; även detta var med andra ord en tydligt strukturerad 
praktik. Skillnaden var att nu tilltalades de som var omvända, och upp-
maningen gällde att helga sig, inte att omvända sig. Även här avslutades 
mötena ofta med en inbjudan från predikanten. Åhörarna manades att, 
som det kunde heta, bekänna sina synder och överlämna sig på nytt till 
Gud. När Hedin öppnade Torpkonferensen år 1894 gjorde han det med 
orden: 

31 Nordbäck 2004, s 220–224; Gelfgren 2005, s 67f; Fahlgren 2006, s 58. 

32 Se TS 3 (1892), s 191 för referenser till kretsledare inom Helgelseförbundet. För Gustaf-
sons medverkan vid ett kretsmöte, se Almanacka 1888, 13.5.1888, F5:8, HFA, ACÖ. 

33 Kvartalsmötena hölls tre gånger per år: som regel nyårshelgen, påskhelgen och ytter-
ligare en gång i september. Under sommaren ersatte Torpkonferensen behovet av mötet 
för sommarkvartalet. Kvartalsmötena sträckte sig ofta över två dagar. Den lokala orten för 
mötet varierade. För referat, se t.ex. TS 3 (1892), s 279ff; TS 4 (1893), s 127f; TS 6 (1895), 
s 136ff; TS 7 (1896), s 132ff; TS 9 (1898), s 177ff. 
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Må vi, som kallas »heligt folk«, vakna upp öfver vår höga bestämmelse 
och vandra värdigt Gud, som har kallat oss. […] Bekänn dina synder och 
lemna hela hjertat åt Gud. Har du sjunkit i anden, var ärlig och bekänn 
allt inför Gud, har du kommit oren till helgelsekonferensen öfverlemna 
dig på nytt för att känna blodets renande kraft.34

Av citatets inledning framgår att tilltalet riktade sig till de redan omvän-
da. Vidare kan noteras att den retoriska strategi som används i syfte att 
uppmana till helgelse byggde på att åhörarna skärskådade sig själva uti-
från vissa frågor: Hade de lämnat »hela hjertat åt Gud«? Har de bekänt 
»allt«? Det introspektiva drag som återfinns i Gustafsons spiritualitet 
gestaltas här, och det i högre grad än om det bara handlade om omvän-
delse. Helgelsen uppfattades som en process som aldrig avslutades. Det 
var alltid möjligt att finna »fördolda djup af ondska i våra hjertan«, som 
Gustafson själv formulerat det.35 Målet var helöverlåtelse, därför måste 
skärskådandet vara fullständigt. 

I helgelsemötena gestaltas även beslutets centrala plats i temat hel-
gelse. Vandringen på helgelsens väg började genom en aktiv överlåtel-
sehandling och fortsatte sedan genom nya »heliga beslut«.36 Det var 
dessa beslut som mötesdeltagaren uppmanades fatta i samband med 
helgelsemötenas avgörelsestunder.37 En sådan skildras i ett referat från 
Helgelseförbundets kvartalsmöte i Herrljunga påsken 1895: 

Till sist uppmanades alla, som ville hafva en klarare blick på Jesus och 
som i något stycke kände med sig särskildt nu, att det icke vore som det 
borde vara, att räcka upp sina händer. En stor skara följde uppmaning-
en.38

Den plats där Helgelseförbundet fullt ut kunde tillämpa sitt program för 
helgelsen var den årliga evangelistkursen på Götabro, där Gustafson var 
lärare. Kursen var drygt fyra veckor lång och hölls i november månad.39 I 
den annons för kursen som togs fram under 1890-talet angavs att kursen 

34 TS 5 (1894), s 211. 

35 Gustafson 1900a, s 36. 

36 Anteckningsbok 1894, »Dagbok«, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 1895, s 45; Gustafson 
1898b, s 14, 15–25; Gustafson 1900a, s 62; Gustafson 1900b, s 34. 

37 Se t.ex. TS 2 (1891), s 140; TS 5 (1894), s 32; TS 7 (1896), s 134, 237; TS 10 (1899), s 
416, 418.

38 TS 6 (1895), s 137f. 

39 Jfr t.ex. annonsen i TS 9 (1898), s 318; TS 10 (1899), s 327. 
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afser icke så mycket utredandet af lärobegrepp som att sanningens Ande 
må genom sanningens ord komma åt hjertedjupet på deltagarne, döma 
hjertats lönligheter, väcka djupare behof samt förklara Kristus såsom den, 
som kan och vill i sin gudomliga nådesfullhet möta och tillfredsställa 
hvarje hjertebehof […]40

Kursen syftade inte till att förmedla teoretisk kunskap om den kristna 
tron, utan vägledning för »livet«.41 Motivet livet framför läran genom-
syrar med andra ord denna praktik. Därefter beskrivs programmet för 
helgelse. Frälsningen skulle gå »på djupet« hos de troende. Första steget 
på denna väg utgjordes av insikten om egna tillkortakommanden. Detta 
ledde i sin tur till en känsla av ett större beroende av Kristus. Eftersom 
vägen till vilan i Kristus gick via det egna jagets död måste kursdelta-
garna erfara förkrosselse.42 

Det var kursledarna som skulle leda deltagarna på denna väg. Gus-
tafson uppfattade detta som en ansträngande uppgift och fastade bland 
annat mycket under kursen.43 Stig Abrahamsson återger en berättelse 
om hur Gustafson nattetid under kursen bad till Gud med orden: »Gud, 
jag orkar inte krossa dem, jag orkar inte krossa dem. Gör det du!«44 Att 
kursdeltagarna grät kunde vara ett tecken på förkrosselse, men tårar i 
sig var inte nog. I ett brev till Fagerstedt skrev han: 

Glädjande om än smärtsamt är Guds verk ibland oss. Allt eget förgår i 
elden och kursdeltagarne kvida, gråta och vrida sig inför Herrens ansigte. 
I dag hade vi bekännelsemöte, och rörande var de ungas erfarenhet under 
Andens tuktan. Och likväl behöfver sanningens Ande tränga djupare, 
mycket djupare. Åtskilliga torde nog gå härifrån lika dana som de kom-
mo.45

40 TS 9 (1898), s 318. Se även TS 5 (1894), bilaga till nr 27, s 1f; TS 6 (1895), bilaga till nr 
16, s 1f; TS 7 (1896), bilaga till nr 18, s 1f; TS 8 (1897), bilaga till nr 15, s 7f; TS 9 (1898); 
TS 10 (1899), s 327f. 

41 I linje med detta säger Gustafson i samband med en kursavslutning på Götabro: 
»Du kom hit icke för att lära dig tala bättre utan för att lefva bättre, ja för att kunna lida 
bättre.« Anteckningsbok 1896c, »Tron på Gud«, F5:8, HFA, ACÖ.

42 Jfr E. Gustafson till A. Fagerstedt, odaterat, F5:8, HFA, ACÖ: »Halfva tiden af kursen 
gått. Hittills har denna kurs varit för min personliga del den bästa jag upplefvat. En 
genomgående känsla af indre förkrosselse har trängt sig ned i hvarje hjärta, ehuru Herrens 
Ande ej vinner sin afsigt med alla.«

43 E. Gustafson till A. Fagerstedt, odaterat, F5:8, HFA, ACÖ; se även breven daterade 
18.11.1896, 15.11.1898, 24.11.1898.

44 Abrahamsson 1985 (1948), s 89. 

45 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 13.11.1897, F5:8, HFA, ACÖ. Jfr Gustafson 1898b, s 4: 
»Vi gråta utan själfuppgifvande.« 
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I denna praktik framträder tydligt komplexiteten i programmet för hel-
gelsen. Metoden var inte en sträng domsförkunnelse vars resultat enkelt 
kunde mätas i åhörarnas tårar. På enskilda helgelsemöten eller till och 
med på Torpkonferensen stod beslutet och krisen i fokus. På Götabro 
var ambitionen större. Här stod processen i fokus. På ett helgelsemöte 
eller på Torp hade man bara en kväll eller som mest ett par dagar på 
sig att få gensvar. På Götabro ville man föra deltagarna vidare från 
det första steget, det vill säga beslutet att överlåta sig, till det man 
uppfattade som verklig helgelse – även om det kunde ta tid innan 
kursledarna upplevde gensvar.46 De arbetade målmedvetet på att bryta 
ner och bygga upp kursdeltagarna, och i annonsen hade angivits att 
»[a]lla deltagarne måste i allt obetingadt ställa sig under den för kursen 
bestämda ordningen«.47 

Vägledningen kunde ske genom att man ställde fram positiva förebil-
der, eller gav tillrättavisande ord. Gustaf Fredberg skriver att till den som 
»blivit uppblåst« hade Gustafson »alltid ett passande budskap, som 
träffade den punkt, där det bäst behövdes«.48 En annan deltagare berät-
tar om hur Gustafsons undervisning gick ut på att han »läste Josua bok 
och jämförde med Efesierbrevet. Det var många praktiska och gripande 
tillämpningar. Det andliga livet skärskådades och analyserades.«49 In-
trospektionen var med andra ord en integrerad del i det helgelsemöte 
som kursen på Götabro utgjorde. Efter fyra intensiva veckor skildes 
man åt, men täta band hade knutits under tiden. Gustafson skrev från 
en kursavslutning: »Som vanligt gräto vi lite tillsammans. Om något 
kan röra mitt hjärta så är det dessa stunder.«50

Helgelserörelsens företrädare tröttnade aldrig på att deklarera att de 
förkunnade en helgelse av nåd. När man studerar praktikerna relaterade 
till temat helgelse är det ändå påfallande hur antropocentriska de är. 
Den vanligaste praktiken var samlingar där individens beslut att helga 
sig stod i fokus. Götabro fokuserade processen, men kursen var för det 
första en engångshändelse i de flesta deltagarnas kristna liv, och för det 
andra var introspektion och beslut viktiga aspekter även här, om än i 
mer raffinerad form. Bakgrunden var den starka betoningen på själv-

46 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 24.11.1898, F5:8, HFA, ACÖ; Abrahamsson 1985 
(1948), s 85.

47 TS 9 (1898), s 319. 

48 Fredberg 1927a, s 115f. 

49 Citerat i Abrahamsson 1985 (1948), s 86. Se Franklin 1927, s 199f; Sonesson 1945, s 
113 och Abrahamsson 1985 (1948), s 86 för ytterligare berättelser om intryck från Gustaf-
son på Götabro.

50 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 27.11.1895, F5:8, HFA, ACÖ. 
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uppgivelse i helgelsen. Guds närvaro är idel nåd, sades det, men den var 
samtidigt beroende av att människan i sitt inre skapat ett utrymme för 
denna närvaro genom en aktiv kamp mot jaget. Avvisandet av former 
gjorde att Guds närvaro inte heller kunde tänkas förmedlas objektivt 
genom exempelvis nattvarden. Fokus låg i stället helt på den kristnes 
förmåga att genom skärskådan, hängivenhet och överlåtelse utplåna 
»synden« – ja, till och med det mänskliga – för att ge Gud utrymme.51 
Detta gav helgelseförkunnelsen ett antropocentriskt anslag.

Bön

Även om Gustafson menade att bön bäst utövades i ensamhet, är även 
den enskilda bönen att betrakta som en praktik.52 Den är socialt etable-
rad genom att det är en praktik som medlemmar i Helgelseförbundet och 
i den evangelikala rörelsen generellt förväntades ägna sig åt. Man både 
uppmanade till och undervisade om bön.53 Dessutom praktiserades den 
inte bara enskilt, utan den hade också en framträdande roll i mötet. 
Bönens sociala dimension framgår även av att den formas mimetiskt, 
genom iakttagelse och imitation av olika förebilder.54 Skillnaden mot 
de två typerna av praktiker som analyserats ovan är att bönen har en 
vagare struktur. Den är mindre beroende av tid, plats eller form – även 
om inget av detta var helt oviktigt för praktiserandet av bönen, enligt 
Gustafson. 

När det gäller telos knyter bönen framför allt an till temat andlig erfa-
renhet. Att be var för Gustafson att vända sig till Gud, bland annat med 
förhoppningen att få erfara Gud. Som praktik gestaltar och förankrar 
bönen på ett fundamentalt sätt Gustafsons teocentriska perspektiv. Fö-
reställningen att människan kan och bör vända sig till ett icke-mänskligt 
och samtidigt högre väsen utmanar modernitetens antropocentriska 
grundstruktur. I detta avsnitt analyseras tre kännetecken för Gustafsons 
utövande av denna praktik: den enskilda bönen, den fria bönen samt 
slutligen böneställningen.

I kapitel 7 noterades att Gustafson gav den enskilda bönen en särställ-

51 Se Maddox 1998, särskilt s 58–62 för en likartad analys av 1800-talets amerikanska 
helgelserörelse. 

52 Se ovan, kap. 7, s 198–200.

53 Se t.ex. Gustafson 1898a, s 23–28, 70–86; Gustafson 1898b, s 157f.

54 Se t.ex. Gustafson 1895, s 6 (»en moder«); Gustafson 1898a, s 74 (Mose samt Jakob 
vid Jabbok), 77 (Luther); Gustafson 1898b, s 157 (Jesus). 
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ning.55 Han hade själv, och uppmuntrade andra att ha, en »bönevrå«, 
en avskild plats där han ostört kunde ägna sig åt bön. Denna praktik 
går hand i hand med en av de mest framträdande moderna tendenserna 
hos honom, nämligen individualismen. Idealet att var och en ska stå 
ensam inför Gud och vara beroende enbart av Gud gestaltas här kon-
kret. I bönevrån finns bara Gud och individen. Gustafson knöt också 
den ensamma bönen till sitt autenticitetsideal. Skälet till att enskild 
bön är överlägsen gemensam bön var att människan här framträdde 
mer »okonstlat«.56

Det andra kännetecknet är bönens karaktär av att vara fri, det vill 
säga spontan i stället för på förhand nedskriven och uppförd. Den fria 
bönen som ideal växte fram i svallvågorna av 1500-talets reforma-
tion. På 1600-talet tog engelska puritaner reformatorernas kritik av 
den romersk-katolska kyrkans ritualer ett steg längre och tog avstånd 
från ritualer som sådana.57 Tvåhundra år senare var den fria formen en 
självklarhet för Gustafson och inget han ens behövde argumentera för. 
Utgångspunkten var att bönen formulerades fritt av den enskilde, både 
när det gällde längd och ordval.58 

Litteraturhistorikern Lori Branch menar att idealiseringen av den fria 
bönen speglar ett kulturellt skifte i det moderna väst. Ceremonier och ri-
tualer hade fram till och med puritanernas kritik varit det främsta medlet 
för människan att närma sig Gud. Genom skiftet från realism till nomi-
nalism kom emellertid den framväxande moderniteten att kännetecknas 
av en »crisis of representation« – en osäkerhet på om orden verkligen 
förmådde återge verkligheten.59 I stället för tilltro till en representation 
i form av ceremonier och liturgier som byggde på skrivna och i regel tra-
derade formler, kom sanningen att internaliseras, det vill säga förläggas 
till människans inre.60 Det viktiga blev inte orden i sig, vad människan 
bad, utan hur man bad.61 Orden ansågs inte längre få sitt värde genom 
att de refererade till en yttre, objektiv verklighet, utan genom att vara 

55 Det är dock inte den enda formen, utan det förekommer också att församlingen ber 
tillsammans. Se t.ex. TS 4 (1893), s 3; TS 6 (1895), s 136.

56 Anteckningsbok 1896a, »Nådehjon«, F5:8, HFA, ACÖ. 

57 Branch 2006, s 37–39. Se även Nordbäck 2004, s 213; Winner 2010, s 95–99. 

58 Att bönens fria form underförstås framgår bland annat när han skriver: »Du kan 
ej säga många ord och tycker du beder så dåligt, att du riktigt blyges inför dessa gamla 
kristna, som kanske hålla en lång predikan för Gud, när de framlägga saker, som du vanli-
gen omtalar på 30 sekunder.« Gustafson 1898b, s 25. 

59 Branch 2006, s 37, 45, 60. 

60 Branch 2006, s 41f, 52.

61 Branch 2006, s 44; jfr Taylor 1989, s 211ff. 
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subjektivt grundade i individens känsla och erfarenhet.62 Det blev då 
viktigt att vara uppriktig, att verkligen mena det man bad, samt att bedja 
med värme och innerlighet. Motsatsen till detta var förställning, kyla 
och ett beroende av former.63 

Även hos Gustafson gick fri bön hand i hand med dessa föreställ-
ningar. Att vara naturlig och spontan var positivt, medan formalitet var 
något negativt; plikt och vana ansågs föda kyla och död.64 En noggrann 
läsning av ett avsnitt om bönen ur Bref från nyomvända (1898) visar hur 
nära han låg de ideal Branch tecknar: 

Är du barn af sanningen, var sann i ditt väsen och gå fram med upprik-
tigt hjärta, sådan som du är. Ebr. [Hebr.] 10:22. Sanningens Ande gör en 
människa sann och skyr all efterapning. »Du älskar sanning i hjärtat. Lär 
mig ock vishet i mitt innersta.« [Ps. 51:8] Bönens port öppnas aldrig för 
den, som har någon skötesynd med sig. Och det vore illa för oss, om Gud 
erkände någon dubbelhet hos oss genom att välsigna våra själar i synden. 
Dertill har han oss för kära. »Om jag hade förehaft något orätt i mitt 
hjärta, så skulle Herren icke hafva hört mig.« [Ps. 66:18] »Ransaka mitt 
hjärta, o Gud, pröfva mig och förnim hur jag menar det.« [Ps. 139:23] 
Det beror icke så mycket på din värdighet som derpå, att du är sann. 
Hvarför Gud välsignar oss mera genom enskild bön, beror ofta derpå, att 
vi då framträda mera okonstladt än i den offentliga bönen. Låt ditt hjärta 
tala.65

Att vara sann innebär här att vara uppriktig. Det viktiga är att inte för-
ställa sig, och inte imitera någon annan. Orden måste vara autentiska, 
grundade i människans inre, och ett naturligt utflöde av en känsla eller 
erfarenhet. Det hävdas till och med att den välsignelse som en människa 
erfar genom bön inte främst har med hennes »värdighet« att göra utan 
med att hon är »sann«. En uppriktig syndare har alltså företräde framför 
en mer helgad människa som ber »konstlat«. 

Praktiserandet av fri bön återspeglar vissa tydligt urskiljbara ideal. 
Dessa är i sin tur både förankrade i och bidrar till att förankra ett antal 
moderna tendenser hos Gustafson. För det första individualismen: den 

62 Branch 2006, s 45, se även s 42, 44, 52.

63 Branch 2006, s 42. 

64 Ett citat från Gustafson 1906, s 24 gör detta förhållande tydligt med avseende på 
bönen: »Deras tempel är öde, ty lifvets Ande har flugit sin kos. Lofsångerna äro kalla, och 
bönerna frusna. Gudstjänsten liknar ett dödt panorama af målade skuggor. Vanans makt 
drager sångens positiv, och den kalla plikten talar öfver ’Jesu kärlek till en fallen värld.’« 
Betoningen på frihet från form tillämpas emellertid inte på den sjungna bönen, det vill 
säga psalmer och hymner. 

65 Gustafson 1898a, s 84. Jfr även TS 6 (1895), s 134–136; TS 7 (1896), s 161–163.
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fria bönen är individens bön. Han eller hon formulerar den utan förlaga 
och utan »efterapning«. Även då den fria bönen praktiseras gemensamt 
har den ett individualistiskt drag, eftersom spontaniteten gör det omöj-
ligt för gemenskapen att be orden tillsammans, i kör.66 Vidare är den fria 
bönen knuten till det moderna autenticitetsidealet. Sanningen grundas 
inte i yttre, objektiva former utan i människans inre. Orden får sitt värde 
genom att vara grundade i individens erfarenhet och känsla.67 Detta 
knyter an till ytterligare två moderna ideal, nämligen introspektion och 
självdisciplinering. Betoningen på uppriktighet resulterar i en ständig 
skärskådning av det egna jaget.68 Det räcker inte att bedja rutinmässigt, 
utan den kristne måste göra det av egen vilja och ständigt fråga sig om 
han eller hon verkligen menar det. Viljan att bedja måste internalise-
ras. Eftersom bedjaren träder fram inför den allvetande Guden måste 
transparensen vara total. Som Branch noterat riskerar detta att leda till 
tvivel, ångest och en känsla av kluvenhet. Det bedjande jaget iakttas av 
det skärskådande jaget, som hela tiden prövar om motiven är rena och 
tillräckligt internaliserade.69 

Branch menar att kontexten för framväxten av den fria bönen som 
ideal var det moderna marknadssamhället. Här betonades nyhet och 
variation, och dessutom präglades det av ett kapitalistiskt affärs- och 
kontraktstänkande.70 Den fria bönen motsvarar de första idealen genom 
att den ständigt formuleras på nytt och därmed representerar variation. 
Gustafson uttalade sig aldrig explicit om just detta drag, men till hans 
estetiska sensibilitet hör ett ogillande av det enformiga.71 Det andra, det 

66 Jfr Branch 2006, s 60.

67 Det enda möjliga undantaget, det enda externa medlet som accepteras fullt ut, är Bi-
beln om vilken Gustafson kan skriva: »Den nyomvände är svag och måste bero af en kraft 
som ej är hans egen. Ett lif underhålles och ett barn växer genom passande näring. Barnets 
diande af bröstet är ett innerligt umgänge med moderskärleken. Och en kristens umgänge 
med bibeln är gemenskap med bibelns Gud.« Dagbok 1894, 14.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 
Jfr Gustafson 1898a, s 45–50. 

68 Branch 2006, s 51f. 

69 Branch 2006, s 58–60. För ett exempel på denna tendens hos Gustafson, se Dagbok 
1894, 14.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ, där han skriver: »Ej [i] full harmoni och känsla för 
Gud, har jag tillbringat mycket tid allena inför Herren i skogen.« Den rätta känslan och 
harmoni är med andra ord både något att söka efter – introspektivt – och att kämpa för. 
Branch menar att kravet på att bönen måste vara autentisk gjorde att den ofta uppfattades 
som en kamp liknad vid Jakobs brottning vid Jabbok; Branch 2006, s 56. För denna bild 
av bönen hos Gustafson, se Gustafson 1898a, s 74.

70 Branch 2006, s 47, men även s 6, 41f, inklusive n. 26 och 29 (s 241). Se även Zaret 
1985, s 163–198. 

71 Minnen från Skeppsholmen, s 5, F5:8, HFA, ACÖ; TS 5 (1894), s 172. I båda fallen är 
det fråga om natur; i det första Västergötlands och i det andra Västmanlands och Upp-
lands. Jfr Gustafson 1906, s 24 där han kritiskt talar om hur »Vanans makt drager sångens 
positiv«. 
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ekonomiska kontraktstänkandet, syns klart i citatet ovan, där den fria 
bönen beskrivs som en affärsuppgörelse mellan Gud och bedjaren: Den 
som ber erhåller välsignelse i den mån han eller hon förmår att framträda 
sant och okonstlat inför Gud.72 

Med detta är inte sagt att Gustafson medvetet anpassade sin under-
visning om bönen till samtidens kapitalistiska språkbruk. Sambandet 
är betydligt mer intrikat än så, och det finns som bekant forskare som 
menar att kapitalismen formats av radikala protestantiska grupper 
snarare än tvärtom.73 Poängen är att Gustafsons språk när det gäller 
bönen samspelade med en sensibilitet i den moderna kulturen som 
helhet. Gustafson skulle troligen värja sig för påståendet att bönen 
var en affärsuppgörelse med Gud. Likväl formulerade han sig i dessa 
termer: i bönen byter människan uppriktighet, eller uppriktiga ord, mot 
gudomlig välsignelse.

Det tredje och sista kännetecknet som här tas upp när det gäller 
praktiken bön är böneställningen. Gustafson föreskriver ingen särskild 
kroppsställning vid bön, men tycks förutsätta att den som ber knäfaller. 
Detta gäller både när han talar om sitt eget böneliv och då han undervisar 
om det.74 Denna böneställning motiveras inte explicit, men vid ett par 
tillfällen ges den ett vidare sammanhang, exempelvis då han skriver 
om hur »Guds närvaro försmälter [människan] och bringar oss ned 
på knä«.75 Eller när han beskriver en egen andlig erfarenhet som ett 
tillfälle då han »måste böja knä vid vägkanten […] och där behagade 
Gud uppenbara sig«.76 I båda dessa fall var knäfallet ett uttryck för 
en känsla av litenhet, vilket föder underdånighet och ödmjukhet inför 
Guds storhet. Knäfallet var emellertid oftast inte knutet till någon 
känsla eller erfarenhet, utan en ställning som helt enkelt hörde till bö-
nen. Ställningen var med andra ord – i motsats till orden – ritualiserad. 
Genom detta ritualiserade knäfall får underdånigheten inför Gud en 
fast och given form. 

Inledningsvis i detta avsnitt noterades att bönen i sig bidrar till att 

72 Jfr Branch 2006, s 49: »In terms of good business sense, emotional fervor is the condition for 
getting paid for one’s work – for not losing one’s labor.«

73 Weber 1978; jfr Zaret 1985, s 9–11 (särskilt s 10), 48f; Branch 2006, s 59. 

74 För exempel på när Gustafson beskriver sig själv som bedjande på knä, se Minnen från 
Skeppsholmen, s 4; Dagbok 1894, 13.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ. För allmänna beskriv-
ningar av bön där det antas att ställningen är knäböjande, se Gustafson 1892b, s 49; TS 4 
(1893), s 3; TS 6 (1895), s 136.

75 Dagbok 1894, 7.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ.

76 TS 22 (1911), s 391. 
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förankra Gustafsons teocentriska världsbild. Här kan noteras att detta 
får ett konkret uttryck också i själva böneställningen. Genom att falla 
på knä inför Gud visar Gustafson att det är Gud, och inte han själv, som 
står i centrum. Praktiken bön, och inte minst böneställningen, bidrar 
med andra ord till en distansering från moderniteten. 

Att gå i lidandets skola

I inledningen av detta kapitel definierades praktiker som komplexa so-
cialt etablerade aktiviteter som medger utveckling. Utvecklingen sades 
dessutom leda till att utövaren tillägnar sig dygder knutna till praktiken. 
I det följande hävdas att Gustafson såg sjukdomen som en möjlighet att 
»gå i lidandets skola«, vilket fungerade som en praktik i hans kristna 
liv. Detta gjorde att han förmådde distansera sig från modernitetens 
negativa syn på lidande.	

För praktiken »lidandets skola« finns, liksom för praktiken bön, den 
sociala aspekten i praktikens mimetiska karaktär. Det fanns enligt Gus-
tafson förebilder som har genomgått sjukdom eller andra typer av lidan-
de på ett föredömligt sätt. Exempelvis stora bibliska gestalter som enligt 
Gustafson hade det gemensamt att de »fostrades i korsets skola«.77 Den 
kristne skulle imitera dessa förebilder. 

Till de främsta förebilderna när det gäller denna praktik hör den gam-
maltestamentliga berättelsen om Job.78 Gustafson använde denna för att 
visa både på ett felaktigt och på ett riktigt sätt att utöva denna praktik. 
Utövandet var knutet till attityden hos den drabbade. Jobs första reak-
tion på de motgångar han mötte var att förbanna sin födelsedag och 
därefter försvara sin oskuld. Han klagar således och uttrycker dessutom 
en tilltro till sig själv. Detta är en felaktig attityd, enligt Gustafson.79 
Efter att Gud genom motgångarna fostrat Job blir han ödmjuk, stilla 
och tyst. Han har inte längre några krav på Gud och inte heller någon 
tilltro till sin egen förmåga.80 Praktiken att gå i lidandets skola har med 
andra ord sitt telos i motivet ödmjukhet som livshållning. Ödmjukhet 
var den attityd som den kristne borde uppvisa generellt och i synnerhet 
i samband med sjukdom och lidande.81 Lidandets skola är en praktik 

77 SP 17 (1889), s 214; TS 2 (1891), s 186. Jfr även TS 5 (1894), s 147.

78 TS 5 (1894), s 149. 

79 Gustafson 1900a, s 37f, 51f; TS 5 (1894), s 102; TS 7 (1896), s 87.

80 Gustafson 1900a, s 32f; E. Gustafson till A. Fagerstedt, 17.8.1894, F5:8, HFA, ACÖ. 

81 Gustafson skriver själv i inledningen till sin dagbok för år 1883 att sjukdomen haft en 
sådan effekt på honom: »Jag har under mina kroppsliga lidanden alltmer kommit att inse 
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eftersom den sker mimetiskt, den är något man kan öva sig i, och den är 
riktad mot ett telos som medger utveckling. 

I linje med detta beskrev Gustafson sjukdomstillstånd som en verk-
samhet snarare än som passivitet. Den religiösa verksamheten tvingas 
vila, vilket kan vara frustrerande, men samtidigt menade han att sjuk-
dom innebar ett hårt arbete för den inre människan: »Intet arbete kan 
vara hårdare för en Herrens profet än overksamheten […]«.82 Gustaf-
son uttryckte sig också mycket medvetet när det gäller möjligheten att 
öva och utvecklas i denna praktik. Till kursdeltagarna på Götabro sa han: 
»Du kom hit icke för att lära dig tala bättre utan för att lefva bättre, ja 
för att kunna lida bättre.«83

Även här framgår hur Gustafsons förmåga till distansering från mo-
derniteten bottnar i en praktik. Genom att förvandla sjukdomstillstån-
det till en praktik fick lidandet en social förankring och en djupare me-
ning. Det blev omöjligt för honom att betrakta det som något helt och 
hållet negativt. Sjukdomsperioderna upplevdes som tider som ledde ho-
nom närmare Gud och gav möjlighet att utveckla dygder som hörde till 
helgelsen. De teologiska förutsättningarna för detta perspektiv var dels 
hans kvietism, dels en stark betoning på det hinsides. Genom den första 
tonades nyttan som värde ner, medan den andra relativiserade betydel-
sen av lycka och välgång i jordelivet. Den samtida sekulära moderniteten 
gick i rakt motsatt riktning genom att betona nytta och effektivitet, och 
genom att förkväva all förväntan efter något hinsides. 

Att skriva

Emil Gustafson var en skrivande människa. Han tillhörde en generation 
som genom etableringen och utvecklingen av folkskolan fick lära sig att 
formulera sig i skrift redan som barn.84 Dessutom kunde han införskaffa 
anteckningsböcker till en låg kostnad. 85 Detta gjorde det möjligt för 
honom att skriva mycket och i en rad olika genrer, inklusive vers i bun-

ovaraktigheten och tomheten af allt jordiskt, min egen uselhet och vanmagt, samt mitt 
beroende af Gud den högsta.« Dagbok 1883, s 13f, F5:8, HFA, ACÖ. 

82 TS 4 (1893), s 5; Anteckningsbok 1895, 8.8.1895; Anteckningsbok 1896c, »Tron på 
Gud«, F5:8, HFA, ACÖ. 

83 Anteckningsbok 1896c, »Tron på Gud«, F5:8, HFA, ACÖ. 

84 Abrahamsson hänvisar till texter som Gustafson skrev som barn, texter som tyvärr 
tycks ha gått förlorade. Abrahamsson 1985 (1948), s 103. 

85 Se t.ex. Almanacka 1895, 3–6.6.1895; Almanacka 1896, 28–31.1.1896, F5:9, HFA, ACÖ. 
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den form.86 Här kommer tre textgenrer knutna till hans religiösa liv att 
analyseras: dagböcker, brev och bokföring.87 	

Dagboksförfattandet hade en stark ställning i den evangelikala rörel-
sen.88 Gustafsons val att skriva dagbok var med andra ord knutet till en 
tradition.89 Att det var en socialt etablerad genre motiverar att den kate-
goriseras som praktik. När Gustafson år 1894 beskrev varför han valt att 
skriva dagbok framträder två motiv: dels ville han »bevara och stadfästa 
minnet af de under, som Herren gjort med mig«, dels ville han nedteckna 
»ett och annat som ligger mitt hjärta närmast«.90 Han själv var med andra 
ord textens målgrupp – han skrev för att minnas. I en annan version av 
denna text noterade han emellertid att »många genom att lära känna min 
egen […] fördolda verld kunna inhemta varningar och lärdomar« av det 
han skrev.91 Det offentliga vittnesbördet var således en dimension av dag-
boksskrivandet. Gustafson nedtecknade sin livsberättelse som en historia 
där fokus låg på Guds handlade med honom. I denna praktik gestaltas 
således den teocentriska individualism som Gustafson representerar, där 
Gud och inte den enskilde är författare till människans liv. I dagboken 
berättade han om sitt liv ur detta perspektiv.92 

Den andra ambitionen som Gustafson angav var viljan att nedteckna 
det som »ligger mitt hjärta närmast«. Praktiken var således ytterligare 
ett uttryck för introspektionen. I sina dagböcker rannsakade Gustafson 
sin själ, och bekände känslor av högmod, tomhet och bristande överlå-
telse.93 

86 De texter från Gustafsons barndom som Abrahamsson hänvisar till är just poem; Abra-
hamsson 1985 (1948), s 103. Utöver sånger för religiösa samlingar kunde Gustafson också 
skriva dikter till vänner, se Sånghäfte 1891 samt Sånghäfte 1892, F5:8, HFA, ACÖ. 
87 Gustafson skrev utöver detta också bland annat artiklar och böcker. Dessa kan ses som en 
form av skrivna predikningar, och en analys av dessa ligger därmed nära vad som redan sagts 
om förkunnelsen i relation till såväl kallelsen som praktikerna att samla och att samlas. 

88 Shea 1988 (1966); Hindmarsh 2005.

89 Även Trons Segrar publicerade utdrag ur dagböcker, både samtida och historiska. se t.ex. 
TS 4 (1893), s 26–28; TS 7 (1896), s 20–27, 42–47, 59–64.

90 Dagbok 1894, »Dagbok«, F5:8, HFA, ACÖ. 

91 Anteckningsbok 1894, »Dagbok«, F5:8, HFA, ACÖ.

92 Även om dessa texter inte var tänkta att gå till tryck är det uppenbart att Gustafson 
skrev för andra. Jfr t.ex. Dagbok 1894, 11.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ då Gustafson börjar 
tala undervisande och i vi-form samtidigt som han relaterar egna, personliga erfarenheter: 
»Då vi under känslan av indre hårdhet ropa och skria till Herren eller som jag nu blödan-
de af indre smärta hvars djupa orsak vi ej utröna, så är Gud oss lika nära som då vi känna 
oss hänförda af andlig beröring.« Just denna dynamik har ofta kännetecknat vittnesbördet 
i den evangelikala rörelsen, även om den oftast beskrivits i anknytning till omvändelsebe-
rättelsen. Den troende berättar om sin frälsningserfarenhet, och gemenskapen bekräftar 
individens historia utifrån sina föreställningar om tecknen på Guds handlande. Caldwell 
1983, s 45ff; Hindmarsh 2005, s 150–156.

93 Dagbok 1883, 12.1.1884; Dagbok 1894, 7.4.1894, 14.4.1894; Anteckningsbok 1896a, 
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Nästa genre är brevskrivandet. Till att börja med kan brevskrivandet 
räknas till de moderna vanor genom vilka Gustafson kunde välja sina 
relationer och således bli mindre beroende av sitt lokala sammanhang.94 
Men han var också medveten om att han knöt an till en etablerad kris-
ten tradition. Ett brev till några unga män i Småland inleddes med en 
hälsning som var tydligt modellerad efter aposteln Paulus.95 Dessutom 
antog brevskrivandet formen av en kristen praktik genom att Gustafson 
i så hög grad skrev själavårdsbrev. Han hade, som tidigare konstaterats, 
en nära relation till flera av Helgelseförbundets evangelister, inte minst 
genom sin roll som lärare på Götabro och sin position som reseombud. 
Ofta blev hans uppgift att trösta och uppmuntra dessa i deras verksam-
het.96 I denna praktik fick han tillfälle att nyttja sina egna erfarenheter 
av sjukdom och andra svårigheter. På så sätt bidrog brevskrivandet till 
att göra lidandet meningsfullt för honom. 

Som tidigare konstaterats bidrog hans roll som själasörjare till att han 
förmådde tolka lidandet som meningsfullt när andra förklaringsmodel-
ler – exempelvis lidandet som helgande – inte längre räckte till.97 Han 
skrev för att trösta andra, och han blev samtidigt befäst i sin egen över-
tygelse. I en dagboksanteckning reflekterade han över detta samband: 

Skrifvit bref. Det är min lust att skrifva om de ting som blifvit dyrbara 
för mitt hjärta. Mången gång har jag blifvit välsignad för egen del då jag 
sökt uppbygga andra med några rader eller på knä besvarat framstälda 
frågor.98

Genom författandet av själavårdsbrev fick Gustafson glädje av sina egna 
svåra erfarenheter. På så sätt bidrog även denna praktik till att han kunde 
se positiva sidor av lidandet. Dessutom innebar skrivandet att han på-
mindes om och stärktes i sina övertygelser. 

Den sista typen av skrivande som här tas upp är bokföring. I utbild-

28.1.1896, F5:8, HFA, ACÖ. För sambandet mellan dagboksskrivande och modern intros-
pektion, se även Keane 2007, s 43.

94 Jfr ovan, kap. 9, s 245–248.

95 Anteckningsbok 1895, 12.8.1895, F5:8, HFA, ACÖ. Inledningen lyder: »Nåd vare med 
eder och frid af Gud etc. Erinrande mig eder tro på Herren Jesus Kristus, har jag oaflåtli-
gen tänkt på eder i mina böner, förvissad derom, att den som i eder har begynt ett godt 
verk, han skall äfven fullborda det.« Parallelliteten med Fil. 1:3–5 är tydlig. Brevet finns 
tryckt i TS 13 (1902), s 265. 

96 Se t.ex. E. Gustafson till A. Fagerstedt, 17.8.1894, 22.9.1898, F5:8, HFA, ACÖ.

97 Jfr kap 5. Se t.ex. E. Gustafson till A. Fagerstedt 22.2.1894, F5:8, HFA, ACÖ; Gustafson 
1898b, s 70f; Abrahamsson 1985 (1948), s 145.

98 Dagbok 1894, 24.4.1894, F5:8, HFA, ACÖ.
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ningarna på Skeppsholmen och Lidsta ingick undervisning i bokföring.99 
Detta praktiserade Gustafson sedan i synnerhet i anslutning till den 
förlagsverksamhet som var en del av hans religiösa entreprenörskap.100 
I sina almanackor noterade han debet, kredit, skulder, fordringar och 
behållning.101 

Bokföringen representerar en modern rationalisering som bryter ner 
och beskriver tillvaron i exakta poster. Det är en genre genom vilken 
människan försöker ta kontroll över och bemästra tillvaron. Detta upp-
fattas som nödvändigt i takt med att det moderna samhällets ekono-
miska flöden blir allt mer komplexa.102 Bokföring som praktik fostrar 
rationalisering, precision och resultatfokusering.103 Det var med andra 
ord en praktik som drev Gustafson till en uppmärksamhet på resultat: 
de ska noteras, räknas in med noggrannhet och summeras. 

Att bokföringen inte bara var en metod utan ett sätt att tänka och 
förhålla sig till tillvaron visar det faktum att han även använde den i 
mötesverksamheten. Han satte upp ett resultat när han bad Gud om »50 
själar« under en resa, och höll sedan noga räkning.104

Denna metod förutsätter ett visst mått av kontroll över tillvaron. För 
det första att det säkert går att veta vad som hänt i en människas inre, 
det vill säga att hon är verkligt omvänd. Vidare tar den inte hänsyn till 
den i sammanhanget så utbredda problematiken med »avfall«, det vill 
säga att flera omvänder sig men snart lämnar rörelsen. Slutligen förutsät-
ter den att omvändelse är det enda värdet av en predikants verksamhet, 
vilket går rakt emot vad Gustafson skriver i andra sammanhang. Han var 
medveten om problemet med de många avfallen från rörelsen, och i brev 
till andra betonade han att det inte var möjligt att veta de verkliga re-
sultaten av den religiösa verksamheten.105 Men dessa teoretiska invänd-
ningar var inte tillräckliga för att motstå påverkan från de metoder som 
han begagnade sig av, inklusive bokföringen. Flera undersökningar har 

99 I förteckningen över böcker införskaffade till kursen i Skeppsholmen noterar Gustaf-
son en »Lärobok i bokhålleri«. Dagbok 1880, »Utgifter vid Skeppsholmen«, F5:8, HFA, 
ACÖ. När det gäller Lidsta så var skolans fulla namn Lidsta Lantbruks- och Bokhålleri-
skola. 

100 Detta samband motiverar att bokföringen tas upp här, under rubriken kristna prakti-
ker: praktiken är integrerad i hans religiösa verksamhet. 

101 Se »Kassabok« i Almanacka 1893, Almanacka 1895, Almanacka 1896, Almanacka 
1899, F5:9, HFA, ACÖ. 

102 Turner 1987 (1985), s 133. 

103 Analysen bygger på Turner 1987 (1985), s 132–140.

104 Almanacka 1890, 23.1.1890, F5:9, HFA, ACÖ. Se ovan kap. 4, s 116–119.

105 E. Gustafson till A. Fagerstedt, 22.9.1898, F5:8, HFA, ACÖ. 
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noterat sambandet mellan den evangelikala väckelsen och den moder-
na kapitalismen, inte minst entreprenörskapet.106 Men detta samband 
handlar inte bara om att väckelsen i hög grad nyttjat dem. Metoderna 
formade även deras förhållningssätt till livet och tron. 

Praktik, spiritualitet, modernitet

Frågan i detta kapitel har varit hur Emil Gustafsons spiritualitet ge-
staltas genom praktiker och hur praktikerna bidrar till att forma hans 
förhållande till moderniteten. 

Praktikerna som spiritualitetens gestaltning

När det gäller gestaltningen av spiritualiteten noterades att praktikerna 
har ett telos som tydligt förankrar dem i spiritualitetens teman eller mo-
tiv. Exempelvis har »möten för att samla« de närvarandes omvändelse 
som främsta mål. Detta är inte bara en generell anknytning, utan även 
specifika inslag i temat omvändelse gestaltas i praktiken. I omvändel-
semötet gestaltas voluntarism i och genom uppmaningar till avgörelse, 
medan helgelsemötena inbjuder till introspektion genom krav på hel
överlåtelse. Läran är med andra ord inte något teoretiskt utan något som 
levs. Teologin angående omvändelsen formar människor som uppfattar 
att de skapar sig själva genom medvetna val; helgelseförkunnelsen ska-
par introspektiva individer som frågar sig om processen gått långt nog. 
Det är också värt att notera att olika praktiker, orienterade mot samma 
telos, kan gestalta olika inslag i ett av spiritualitetens teman. Exempelvis 
är enskilda helgelsemöten, även Torpkonferensen inriktade på beslutets 
roll i helgelsen, medan utbildningen på Götabro snarare lägger tonvik-
ten på processen. 

Förankringen i ett specifikt tema via telos hindrar inte att praktikerna 
samtidigt knyter an till andra teman i spiritualiteten.107 I anknytning 
till exemplet »möten för att samla« diskuterades även temat kallelse, 
och det hade varit möjligt att expandera även till temat andlig erfaren-
het. I praktikerna sammanstrålar således flera teman och motiv. Detta 
visar att spiritualiteten är något sammanhållet helt, och att alla försök 
att dela upp och analysera olika delar är försök att bryta upp en helhet. 
Just därför går teman, motiv och praktiker under det övergripande 

106 Se t.ex. Lundkvist 2003. 

107 Jfr Ideström 2009, s 64. 
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begreppet aspekter i detta arbete: det är fråga om aspekter av en och 
samma helhet. 

Slutligen noterades formens starka påverkan på spiritualitetens inne-
håll. Detta blev tydligast genom analysen av skiftet av plats för de reli-
giösa sammankomsterna, från konventiklarna i hemmet till massmöten 
i tält och hur detta påverkade teologin i den evangelikala väckelsen. 
Praktikerna sätter ett slags gräns för vad som är möjligt att tänka och 
föreställa sig hos utövarna, vilket blir än tydligare när sambandet mellan 
praktikerna och moderniteten lyfts fram. 

Växelverkan med moderniteten

Analysen av praktikerna visar att Gustafsons förmåga att distansera 
sig från och förändra modernitetens grundstruktur krävde att hans 
motstånd var förankrat i praktiker. I kapitel 8 noterades en distans till 
modernitetens grundstruktur på tre områden: den negativa människo-
synen, den positiva synen på lidande och den andliga synen på naturen 
som enchanted.108 I detta kapitel har det noterats att de två förstnämnda 
är förankrade i praktiker. Det är denna förankring som möjliggör av-
vikelsen från och i slutändan förvandlingen av modernitetens grund-
struktur. Den tredje, synen på naturen, vilar på en praktik som inte givits 
utrymme här eftersom det är en profan snarare än en religiös praktik, 
nämligen praktiken jordbruk.109

I möten inriktade på omvändelse fick motståndet mot en modern op-
timistisk människosyn ett konkret uttryck. Kväll efter kväll, vecka efter 
vecka predikade Gustafson människans otillräcklighet och beroende av 
Gud. Kväll efter kväll såg han också människor förvandlas genom vad 
han uppfattade som ett gudomligt ingripande utifrån. Genom denna 
praktik skapades ett socialt rum där det inte var möjligt att tänka sig att 
människan klarade sig själv. Detta rum är situerat inom moderniteten, 
samtidigt som det påverkar det moderna ramverket. Det finns en växel-
verkan mellan ramverk och innehåll. Praktikerna är kanalen för denna 
växelverkan. 

På liknande sätt var Gustafsons distansering från den sekulära moder-
nitetens negativa syn på lidandet förankrat i praktiken »att gå i lidandets 
skola«. Genom att förvandla sjukdomen till en praktik fick lidandet ett 
sammanhang och en riktning som gjorde det naturligt för honom att 

108 Se ovan, kap. 8. 

109 Se ovan, kap. 9, s 242–244.
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betrakta det som meningsfullt. Han såg det som ett tillfälle att öva sig i 
ödmjukhet och oberoende gentemot »världen«. Utövandet av själavård, 
bland annat genom brevskrivning, bidrog till att förstärka denna håll-
ning. Slutligen kan det noteras att bönen var en praktik som uttryckte 
och förankrade det teocentriska inslaget i Gustafsons världsbild – inte 
minst genom knäfallet – vilken bröt med antropocentrismen i den se-
kulära modernitetens grundstruktur. 

Parallellt finns exempel på hur praktikerna bidrog till att cementera 
modernitetens grundstruktur. I den enskilda bönen gestaltas den mo-
derna individualismen, i den fria bönen autenticitetsidealet, i dagboks-
författandet introspektionen och så vidare. Ibland bidrog praktiker till 
att bevara modernitetens grundstruktur trots att Gustafson egentligen 
ville annorlunda. Tydligast är detta i exemplet med beroendet av resul-
tat, som syns i relation till temat kallelse. Gustafson betonade att det inte 
var möjligt att veta något om de bestående resultaten av den religiösa 
verksamheten. Ändå drog praktikerna honom till ett starkt beroende av 
resultatet. De religiösa sammankomsternas karaktär, där predikanten 
stod i centrum samtidigt som effekten av dennes insats utvärderades 
omedelbart i eftermötet, är en annan konkret gestaltning som pekar 
ditåt. Ytterligare en är bokföringen, som han metodiskt applicerade 
också på verksamheten som förkunnare när han bad Gud om själar och 
nogsamt höll räkning. Läromässiga uppfattningar är inte tillräckliga för 
att förvandla modernitetens grundstruktur. Praktikerna väger tyngre 
än teorin. 

Det är möjligt att vända på resonemanget och hävda att Gustafsons 
oförmåga att stå emot den moderna resultatfokuseringen berodde på 
avsaknaden av en praktik, nämligen vigningen till ett kyrkligt uppdrag. 
Som hans tillvaro var uppbyggd utgjordes grunden för kallelsen av en 
individuell erfarenhet utan andra yttre bekräftelser än resultaten i verk-
samheten. Ibland förekom ett moment av handpåläggning i samband 
med utsändandet av evangelister och missionärer inom Helgelseför-
bundet, men detta ersatte aldrig i sakramental mening den subjektiva 
kallelseerfarenheten.110 Det är möjligt att en tydligare vigningspraktik 
skulle gjort det möjligt för Gustafson att på ett mer konsekvent sätt, i 
linje med hans egna övertygelser, distansera sig från detta inslag i mo-
derniteten. 

110 Det finns för övrigt inga hänvisningar som tyder på att Gustafson skulle ha genomgått 
denna ritual. Han började sin verksamhet som förkunnare innan Helgelseförbundet hade 
bildats. 
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Även det faktum att Gustafson tycks uppvisa en högre grad av in-
dividualism än vad exempelvis Hindmarsh menar kännetecknar den 
evangelikala traditionen kan knytas till frånvaron av en praktik, nämli-
gen praktiken församlingsliv.111 Helgelseförbundet valde att inte bilda 
församlingar utan ville framträda överkonfessionellt. Endast enskilda 
kunde ansluta sig till förbundet. Denna ecklesiologi kan ha bidragit till 
utvecklingen av ett andligt liv som tog sin utgångspunkt i den isolerade 
individen, snarare än i individen i gemenskap. 

Gustafson och den evangelikala rörelsen generellt var avvisande och 
skeptisk till »yttre former«. Samtidigt har ovanstående visat att såväl 
gestaltningen av spiritualiteten som förhållandet till moderniteten var 
beroende av just former. Förändring av en form kunde exempelvis mer 
eller mindre omedvetet resultera i en teologisk kursändring – som i 
exemplet med skiftet från konventikel till massmöte. Och när det gäller 
förhållandet till den moderna grundstrukturen visar det sig att teori 
inte var nog för att åstadkomma distans och förvandling. När Gustafson 
skildrade ett alternativt sätt att leva gjorde han det genom bilden av en 
individ som inte lät sig påverkas av sin omgivning utan ensam och stark 
följde sin övertygelse: 

Följ icke med strömmen! Haf mod att säga nej. De bästa människor som 
någonsin lefvat äro de, som icke »följde med sin tid«: utan rodde emot 
strömmen […] Banbrytare på reformationens, kulturens och vetenska-
pens områden hafva, utan hänsyn till andras omdömen, följt sin egen 
öfvertygelse.112

Men den individuellt omfattade, teoretiskt fasthållna övertygelsen var 
inte tillräcklig för honom själv. Den alternativa livshållningen måste ha 
sin bas i en praktik för att kunna realiseras och bestå. Praktiken förser 
övertygelsen med en social och konkret grund som gör den stabil.113 

Övertygelser som är rotade i praktiker får sin styrka av att de är del 
av ett sätt att leva. Detta gör att övertygelser rotade i praktiker inte går 
att bortse från. De kan inte omförhandlas eller modifieras med mindre 
än att livet som helhet tar en annan gestalt. Gustafsons uppfattningar 
att lidandet var meningsfullt eller att källan till människans frälsning 
låg utanför henne var inte teoretiska ståndpunkter utan något han iakt-
tog dagligen i sitt liv och i sin religiösa verksamhet. Läran svävade inte 

111 Jfr ovan, kap. 3, s 86–90; Hindmarsh 2005, s 343–346. 

112 Gustafson 1895, s 18f. 

113 Jfr Healy 2003, s 288. 
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fritt utan var en pågående kommentar till en konkret verklighet. Därför 
har övertygelser grundade i en praktik en helt annan tyngd och stadga 
än individualistiskt och abstrakt hållna åsikter. Även om han prisade 
den starka individen och avfärdade formerna var han ändå formad av 
specifika praktiker.

Praktikerna skapar sociala rum, och tillsammans formar dessa rum en 
värld.114 Gustafsons värld skapades av de praktiker han deltog i. Genom 
att praktikerna var konkret rotade i den sociala och kulturella kontexten 
så kunde de också förvandla detta sammanhang. Praktikerna är kana-
len för växelverkan mellan det moderna ramverket och spiritualiteten 
innanför detta ramverk. Praktikerna förmår förändra modernitetens 
grundstruktur. Relationen mellan Gustafsons spiritualitet och moder-
niteten kan beskrivas som en växelverkan, där moderniteten inte bara 
formar utan även via praktikerna formas av spiritualiteten.

Sammanfattning

I detta kapitel har praktikerna i Gustafsons spiritualitet studerats. Den 
fråga som besvarats är hur Gustafsons spiritualitet gestaltas genom prak-
tiker och hur praktikerna bidrar till att forma förhållandet till moder-
niteten. Praktikerna förstås som reglerade, komplexa och socialt eta-
blerade aktiviteter. De praktiker som studerats är möten för att samla, 
möten för att samlas, bön, att gå i lidandets skola och att skriva. Dessa 
är stickprov och inte nödvändigtvis de mest centrala praktikerna i Gus-
tafsons spiritualitet. 

Det noterades att praktikerna har ett telos som förankrar dem i spi-
ritualitetens teman eller motiv. Praktiken möten för att samla har ex-
empelvis de närvarandes omvändelse som mål. Genom denna koppling 
gestaltar praktikerna spiritualiteten. Detta visar att spiritualiteten inte 
endast är något teoretiskt utan något som faktiskt levs. Härigenom är 
spiritualiteten förankrad i en social och kulturell verklighet. 

Genom att vara konkret förankrade kan praktikerna förvandla den 
kontext de är rotade i. Praktikerna är därmed kanalen för växelverkan 
mellan Gustafsons spiritualitet och moderniteten. Det är genom prak-
tikerna som modernitetens grundstruktur förvandlas. Gustafsons nega-
tiva människosyn, och teocentriska individualism, var rotad i praktiken 
möten för att samla, där människans otillräcklighet och beroende av Gud 
gestaltas i både predikan och omvändelseerfarenheter. På motsvarande 

114 För praktikerna som sociala rum, se Ideström 2009, s 65–69. 
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sätt beskrevs Gustafsons beroende av resultatet som en konsekvens av 
bristen på praktiken vigning. 

Gustafson var skeptisk mot »yttre former« och föredrog frihet och 
oberoende. Men de konkreta formerna skapade honom, vare sig han ville 
det eller inte. Teorier förmår inte omskapa tiden, sa han vid ett tillfälle 
och föreslog själv att »hjärtan« förmådde göra det.115 Men vägen till 
en förvandlad modernitet går varken via tankar eller känslor, utan via 
former och konkreta praktiker. 

115 Gustafson 1895, s 28. 
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I föregående kapitel har Emil Gustafsons förhållande till modernite-
ten beskrivits och analyserats. Det konstaterades att han varken fullt 
ut omfattade eller helt avvisade moderniteten så som Taylor karakte-
riserar den. Det förekommer avvikelser och distanseringar, samtidigt 
som ingen aspekt av Gustafsons spiritualitet är helt opåverkad av mo-
derniteten. Även när det gäller de områden som präglas av distans till 
modernitetens grundstruktur – som synen på lidandet – kommer ett 
modernt perspektiv in via bakdörren, i fallet med lidandet i form av 
en tydlig individualism. Gustafson finns inom det moderna ramverket, 
men samtidigt skiljer sig hans modernitet från den grundstruktur som 
Taylor beskriver. På frågan om Gustafson bäst beskrivs som modern el-
ler antimodern blir svaret därför att han kan sägas representera ett slags 
modernitet, en teocentrisk modernitet. 

Spiritualiteten formas både av yttre faktorer och genom dynamiken 
mellan dess olika aspekter. Den kan med andra ord inte enbart förstås 
utifrån ett modernitetsperspektiv. Det är nödvändigt att ta hänsyn till 
den historiska närmiljön och att beakta spiritualitetens integritet, in-
klusive den interna dynamiken. En särskilt stor betydelse för relationen 
till moderniteten visade sig praktikerna ha. Om Gustafsons motstånd 
mot modernitetens grundstruktur var förankrat i en praktik förmådde 
han också distansera sig från den, och i en förlängning förvandla denna 
struktur. Men praktikerna kunde också bidra till att förankra honom i 
moderna värderingar. 

I detta kapitel är uppgiften att relatera resultaten från denna parti-
kulära studie av Emil Gustafsons förhållande till moderniteten till ett 
bredare vetenskapligt samtal om relationen mellan den evangelikala 
rörelsen och moderniteten. Frågan har, som noterades i kapitel 1, berörts 

12
Den evangelikala rörelsen  

och moderniteten
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i tidigare forskning, även om få undersökningar har tematiserat den. 
Den fråga som detta kapitel söker besvara lyder: Hur förhåller sig denna 
undersöknings beskrivning av Gustafsons relation till moderniteten till 
de beskrivningar av relationen mellan den evangelikala rörelsen och 
moderniteten som återfinns i tidigare forskning?

Tre förklaringsmodeller

Analytiskt kan de förklaringsmodeller som förekommer i forskningen 
delas in i tre huvudtyper: beskrivningar av den evangelikala rörelsen 
som 1. en reaktion mot moderniteten (reaktionsmodellen), eller 2. i kon-
tinuitet med moderniteten (kontinuitetsmodellen) och 3. tolkningen 
av den evangelikala rörelsen som ett slags modernitet (differentierings-
modellen). Nedan redovisas ett urval av vetenskapliga arbeten knutna 
till varje modell, och en diskussion förs både när det gäller modellernas 
interna hållbarhet och hur de förhåller sig till den empiri som här pre-
senterats genom exemplet Emil Gustafson.1 

Reaktionsmodellen

I synnerhet då sekulariseringen ses som motorn för modernitetens fram-
växt ligger det nära till hands att betrakta expanderande kristna rörelser 
– som den evangelikala – som antimoderna. De hör egentligen inte till 
bilden av moderniteten utan anses hämta sitt huvudsakliga momentum 
från protesten.

reaktionsmodellen i historisk forskning

Historikern Peter Gays The Enlightenment. An Interpretation (1967) är 
på många sätt typisk för tolkningen av den evangelikala rörelsen som 
en reaktion mot moderniteten. Gay studerar upplysningen som han 
betraktar som en filosofisk rörelse, men samtidigt något mer: »it was 
a cultural climate«.2 Upplysningsfilosoferna ägnar sig åt »the pursuit of 
modernity«, och är till sist de som formar moderniteten.3 

Upplysningsfilosofernas program består enligt Gay av ett bejakande 

1 De forskare som behandlas använder inte alltid denna undersöknings definitioner av 
vare sig den evangelikala rörelsen eller moderniteten. Dessa begrepp fungerar här som 
analyskategorier vid genomgången av olika vetenskapliga arbeten. 

2 Gay 1967, s xii. 

3 Gay 1967, s 8; se vidare s 17, 34, 70f, 255, 308.
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av antiken och ett avvisande av kristendomen.4 Kritiken underminerade 
de kristna kyrkorna i Europa, som Gay menar var på väg att falla sam-
man under filosofernas angrepp på 1700-talet.5 De kristna uttryck som 
står moderniteten närmast är deismen, neologin och andra former av 
rationalistiska kristendomstolkningar.6 »At the other end of the spectrum« 
finns enligt Gay den evangelikala väckelsen: pietismen i Tyskland och 
metodismen i England: »Pietism, with its rebellion against words in behalf 
of the Word, appealed to the poor, to women, and to sensitive spirits«.7 Rörel-
sen beskrivs som enkla människors reaktion mot vad de uppfattar som 
filosofernas förtal av Bibeln. 

Gay tecknar bilden av en sekulär och antireligiös modernitet, där 
rationalism och individualism står mot religiös uppenbarelsetro och 
hierarki. Medan deism och neologi utgör de bildades anpassning till 
moderniteten, förstås den evangelikala rörelsen som en reaktion på 
densamma. Reaktionen hör främst hemma bland obildade och enkla 
människor – de fattiga, kvinnorna och »sensitive spirits«, som Gay kal�-
lar dem – de som saknade modet och styrkan att se den nya tiden an.8 
Gays analys av den evangelikala rörelsen som en reaktion mot mo-
derniteten är förbunden med en förståelse av den moderna tiden som 
sekulär och antireligiös.

Reaktionsmodellen återkommer även i tolkningar av 1800-talets hel-
gelserörelse, vilket berördes i kapitel 1. Flera forskare betraktar den som 
en reaktion på en modern samhällsutveckling. På svensk mark har Ema-
nuel Linderholm beskrivit rörelsen som riktad mot 1880-talets religi-
onskritik och tilltagande sekularisering, en tolkning som Ernst Newman 
och Björn Svärd upprepar.9 Detta visar hur nära till hands tolkningar 
av den evangelikala rörelsen som i första hand en negativ reaktion på 
samhällsutvecklingen ligger. Linderholm tolkar inte den äldre pietismen 
utifrån denna modell, och Svärd är i sitt arbete om väckelsen i Kumla 
under sent 1800-tal angelägen om att undvika oförsiktiga generalise-

4 Gay 1967, exempelvis s xiii, 31, 59–71, 322–357. 

5 Gay 1967, s 336–357.

6 Gay 1967, s 22, 374–380.

7 Gay 1967, s 350. Se även s 254 där Gay drar en parallell mellan Englands metodister och 
medeltiden, eller s 346 där han hävdar att metodisterna i England »regarded philosophical, 
liberal religion as their worst enemy«. Även i Janzon 1977 karakteriseras den evangelikala 
väckelsen som en rörelse som »bröt deismens och rationalismens dominerande infly-
tande«. 

8 Gay beskriver ofta upplysningsprojektet i termer av mod och styrka, se exempelvis 
biografierna över ett antal filosofers kamp för att komma över sin kristna uppfostran på s 
59–71 samt även s 286 och 351. 

9 Linderholm 1925, s 18f; Newman 1933, s 41; Svärd otryckt 1991, JHA, s 15.
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ringar som inte tar tillräcklig hänsyn till den evangelikala väckelsens 
egenart.10 I relation till helgelserörelsen faller de emellertid tillbaka på 
denna generalisering. 

Även i många internationella studier beskrivs helgelserörelsen som en 
reaktion på sociala omvälvningar och den oro dessa orsakar.11 Dilemmat 
med denna förklaringsmodell illustreras ofrivilligt av Dieter, som använ-
der den för åtminstone tre kontexter: helgelserörelsens ursprungliga fram-
växt i USA, Keswickrörelsens genomslag i det viktorianska Storbritannien 
och bildandet av radikala helgelsesamfund i USA på 1880-talet.12 Frågan 
är vilken tid i historien som inte kan sägas innehålla osäkerhet och omvälv-
ningar, och vad en förklaringsmodell som ser en rörelses uppkomst som 
resultatet av sådana då är värd.13 Bakom Dieters analys anas teologen Paul 
Tillichs (1886–1965) tes om särskilda ångestperioder i historien. Enligt 
denna är kristendomens uppgift att adressera tidens frågor, och om den 
gör det på ett framgångsrikt sätt får den också genomslag.14 Detta är just 
vad helgelserörelsen enligt Dieter lyckas göra när den levererar »perfection-
ist answers to the problems of both individuals and society«.15 

I marxistiska historieskrivningar återfinns en lite annorlunda version 
av förståelsen av den evangelikala rörelsen som en reaktion mot moder-
niteten. Den inflytelserike historikern E. P. Thompsons The Making of the 
English Working Class (1963) är ett exempel på detta. Thompson berättar 
om framväxten av ett klassmedvetande i den engelska arbetarklassen 
kring år 1800. 

På marxistiskt vis identifierar Thompson ett kampmoment i histo-
rien, vilket knyts till både sociala klasser och ideologiska värderingar.16 

10 Svärd 1987, s 11–13.

11 Smith 1980 (1957), s 143f; Dieter 1996 (1980), s 4f, 54: Williams 1980, s 130ff, särskilt 
s 137f. 

12 Dieter 1996 (1980), s 5, 151–154, 199f.

13 Det är i sammanhanget även intressant att jämföra Dieters tolkningar av 1800-talet 
med Donald Daytons. Dieter ser tiden före inbördeskriget som omvälvande och tiden 
efter kriget som en tid av optimism och nystart, Dieter 1996 (1980), s 79–81. Daytons 
perspektiv är det motsatta. Han beskriver årtiondena före kriget som präglade av en opti-
mism som inbördeskriget sedan gjorde slut på. Dayton 2000 (1987), s 64, 75f. 

14 Hägglund 1971 (1956), s 386–388.

15 Dieter 1996 (1980), s 200. Se Åberg 1975, s 109–119 för en problematisering av 
förståelsen av den svenska frikyrkligheten som en reaktion på sociala omvälvningar som 
urbanisering och industrialisering. 

16 Om Thompson som en marxistiskt influerad historiker, se t.ex. Bebbington 1990 
(1979), s 20, 136; Dahlgren & Florén 1996, s 118, 137–140. För kampmomentet i marxis-
tisk historieskrivning, se Bebbington 1990 (1979), s 123, 130; Dahlgren & Florén 1996, s 
43. För en kritisk läsning av Thompsons analys av den metodistiska rörelsen, se Hempton 
1996, s 3–28; Hempton & Walsh 2002. 
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En ny tids demokratiideal ställs mot ett äldre auktoritärt samhälle. Ar-
betarrörelsen vid den aktuella tiden representerade enligt Thompson 
»egalitarian and democratic values«.17 Historien antas ha en riktning – 
mot demokrati och jämlikhet – även om målet inte ens när Thompson 
skriver, på 1960-talet, nödvändigtvis är uppnått. Denna utvecklings-
riktning kan beskrivas som Thompsons modernitet, även om det är en 
modernitet som utmanas av kapitalismen och borgarklassen, som söker 
kontrollera arbetarna.18 

Vilken är då den evangelikala rörelsens roll i denna berättelse? Thomp-
son medger att progressiva och radikala ideal existerar inom den evang-
elikala väckelsen.19 Samtidigt betraktar han den organiserade formen av 
inte minst metodismen som reaktionär och auktoritär och menar att den 
hållit tillbaka utvecklingen mot demokrati och jämlikhet.20 I linje med sin 
syn på historien som en rörelse framåt, mot något, talar Thompson om 
metodismen som en politiskt och socialt »regressiv« kraft som hindrar 
denna utveckling.21 Den evangelikala rörelsen framstår således i Thomp-
sons berättelse som en bakåtsträvande reaktion mot moderniteten. Den 
fungerar, för att låna ett berömt uttryck från den marxistiska traditionen, 
som ett opium för folket och håller arbetarna på plats genom discipline-
ring och genom att flytta fokus till religiösa upplevelser och himmelska 
belöningar.22 

Som Hempton och Walsh konstaterar bygger denna bild av metodis-
men som en toppstyrd religion för folket – men inte av folket – på en 
överskattning av möjligheten att centralstyra folkliga rörelser kring år 
1800, samt på en motsvarande underskattning av lokalt självstyre, bro-
kighet och gräsrötternas egen strävan efter »decency and self-respect«.23 
Thompsons maktanalys är ett exempel i raden på historikers tendens 
att projicera sin egen tids institutioner, med enorma resurser i form 
av kunskap och kontrollmekanismer, på betydligt svagare rörelser och 
institutioner i det förflutna.24 

17 Thompson 1966 (1963), s 13. 

18 För Thompson motsvarar den exploaterande stordriftskapitalismen det traditionella 
samhällets auktoritära struktur, se t.ex. Thompson 1966 (1963), s 202f.

19 Thompson 1966 (1963), s 26ff, 53f.

20 Thompson 1966 (1963), s 42–54; jfr Hempton & Walsh 2002, s 104.

21 Thompson 1966 (1963), s 42, 46; jfr även s 371 där dock en annan form av regression 
åsyftas. 

22 Thompson 1966 (1963), s 34, 364–374. För uttrycket om religion som ett opium för 
folket, se Marx 1844, s 71f.

23 Hempton & Walsh 2002, s 110–114; citatet är hämtat från s 110. 

24 Jfr Scott 1998, särskilt s 88. 
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reaktionsmodellen i sociologisk forskning

Tolkningen av den evangelikala rörelsen som en reaktion mot moderni-
teten är vanlig i undersökningar av 1900-talets evangelikala fundamen-
talism. Denna rörelse har varit ett viktigt undersökningsobjekt inom 
religionssociologin.25 Den amerikanske historikern George M. Marsden 
noterar att det inom sociologin generellt funnits en tendens att tolka 
den fundamentalistiska rörelsen som driven av »a desire to strike back at 
everything modern«.26 Detta synsätt återfinns hos exempelvis Nancy Ta-
tom Ammerman, som beskriver fundamentalismens identitet i termer 
av ett motstånd mot »modernity in all its forms«.27 Rörelsens expansion 
förklarar Tatom Ammerman som uttryck för människors längtan efter 
trygghet i en tid av omvälvningar.28 

Även i sociologiska studier som söker nyansera tidigare uppfattning-
ar inom fältet återfinns detta grundläggande antagande. Exempelvis 
kritiserar Peter L. Berger det inom äldre sociologisk forskning vanliga 
antagandet att moderniseringsprocessen leder till att religionen trängs 
undan. Sekulariseringen som världsbild hänger inte samman med mo-
derniteten, hävdar Berger, utan med en rörelse inom densamma, näm-
ligen det borgliga upplysningstänkande som föddes på 1700-talet och 
gick under i samband med Första världskriget. Moderniteten är med 
andra ord inte nödvändigtvis sekulär.29 Det Berger benämner som »the 
resurgence of Evangelical Protestantism« från 1960-talet ser han som ett 
tecken på detta.30 Samtidigt karakteriserar han genomgående denna 
rörelse som i första hand en proteströrelse. Den utgör en reaktion mot 
såväl sekularisering som pluralism.31 Den evangelikala rörelsen har varit 
under »assault from modernity« men lyckats stå emot, och slår nu till-
baka.32 Föreställningen om den evangelikala rörelsen som en reaktion 

25 Här betraktas alltså 1900-talets fundamentalistiska rörelse som en gren av den evang-
elikala. Detta är i linje med exempelvis Bebbington, som beskriver den fundamentalistiska 
rörelsen som en rörelse som splittrar den evangelikala i två delar – men som likväl tillhör 
denna rörelse. Se Bebbington 2000a (1989), s 181ff. Samma perspektiv återfinns hos 
Marsden, se t.ex. hans definition av fundamentalism respektive evangelicalism i Marsden 
1994 (1991), s 1–6.

26 Marsden 1982 (1980), s 199. Marsden citerar här sociologen Richard Hofstadter och 
dennes Anti-Intellectualism in American Life (1962).

27 Ammerman 1999 (1987), s 188, 210f. Se Woodhead & Heelas 2003 (2000), s 48ff för 
ytterligare exempel på denna tolkning.

28 Ammerman 1999 (1987), s 190–193, särskilt s 192. 

29 Berger 1983 (1982), s 14f. 

30 Berger 1983 (1982), s 17.

31 Berger 1983 (1982), s 17, 20f.

32 Berger 1983 (1982), s 22. 
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emot moderniteten influerar med andra ord även den äldre Peter Bergers 
framställning.

kritik av reaktionsmodellen

En rörelse formas alltid av sin kontext. Styrkan i den tolkningsmodell 
som ser den evangelikala rörelsen som en reaktion mot moderniteten 
är att den riktar uppmärksamheten mot den kulturella och samhälleliga 
kontextens betydelse för rörelsen. Men problemen med tolkningen är 
både fler och större. Till att börja med tas ingen hänsyn till den evang-
elikala rörelsens särart och integritet, utan den betraktas enbart som en 
reaktion på något annat.33 Det är med andra ord en tolkningsmodell som 
ger majoritetssamhället prioritet, och som studerar avvikande rörelser 
med detta samhälle som lins. 

Vidare finns ett empiriskt problem med denna förklaringsmodell ge-
nom att flera moderna företeelser, som den evangelikala rörelsen anses 
reagera mot, har haft en stark ställning inom rörelsen. Det gäller ex-
empelvis den moderna vetenskapen och tilltron till förnuftet. Pietisten 
Francke grundade ett universitet, och både John Wesley och Jonathan 
Edwards var fascinerade av den moderna vetenskapen och hade stor 
tilltro till människans förnuft.34 Inte heller 1900-talets fundamentalism 
beskrivs bäst som »ovetenskaplig« och »irrationell«, utan, som Mars-
den visat, snarare som en rörelse som höll fast vid andra vetenskapliga 
ideal än de som dominerade under detta sekel.35 När det gäller Thomp-
sons kritik av metodismens antiegalitära tendenser ignorerar analysen 
rörelsens engagemang mot slaveriet och det ökade offentliga utrymme 
som rörelsen gav kvinnor.36

Ett grundläggande problem med denna tolkningsmodell är vidare att 
den förlägger den evangelikala rörelsen utanför moderniteten. Detta 
synsätt är både empiriskt och ideologiskt problematiskt. Empiriskt har 
bland annat denna undersökning gjort tydligt att det är en tolkning som 
passar illa på Emil Gustafson. Även om Gustafson i vissa avseenden avvi-
ker från den moderna grundstruktur som Taylor tecknar så är samtidigt 
hans spiritualitet präglad av moderniteten. Ideologiskt innebär teorin 

33 Jfr Marsden 1982 (1980), s 200.

34 Jfr Livingstone & Hart & Noll 1999 för en översikt över den evangelikala rörelsens 
relation till vetenskapen. För Edwards, se Brooke 1999, s 19–21; för Wesley, se Maddox 
1994, s 40–42; Hempton 2005, s 40–43.

35 Marsden 1982 (1980), s 212–221.

36 Hempton & Walsh 2002, s 113; Dayton 2007d; Rasmusson 2008. 
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om den evangelikala rörelsen som antimodern en marginalisering av 
religionen i det moderna samhället. Den bygger på föreställningen om 
att det sekulära samhället, eller majoritetssamhället, är i rörelse, medan 
de religiösa rörelserna reagerar på denna rörelse – negativt genom kritik 
eller genom att försöka anpassa sig. 

Vidare är en beskrivning av en rörelse som antimodern en antydan 
om att den egentligen inte hör till moderniteten. Därmed kan den antas 
försvinna så snart det moderna projektet nått sin fulländning.37 Dess 
existens är en anomali; den finns på en perifer plats i kulturen och det 
är bara en fråga om tid innan den knuffas över kanten och helt förpassas 
till det förflutna. Just den utveckling som den franske sociologen och 
filosofen Auguste Comte (1798–1857) förutspådde för religionen som 
sådan. Hans idé om att historien obetvingligt gick mot att vetenskap 
och rationalitet skulle ta religionens plats kom att forma 1900-talets 
sekulariseringsteorier.38 Enligt dessa teorier liknade religiös verksam-
het i det moderna samhället en fisks sprattlande på torra land: det var 
ryckningar som förebådade en oundviklig död. Den evangelikala rörel-
sens expansion blir mot denna bakgrund bara begriplig genom att den 
anses få sitt bränsle från reaktionen mot moderniteten. Religionens nya 
synlighet, dess politiska relevans och uppenbara vitalitet, som blev tydlig 
på slutet av 1900-talet, slog hårt mot denna teoribildning, och har även 
fått konsekvenser för förståelsen av den evangelikala rörelsen.39 

Kontinuitetsmodellen

Synen på den evangelikala rörelsen som en rörelse i kontinuitet med 
moderniteten är i dag den mest etablerade modellen i forskningen. Här 
beskrivs och analyseras några viktiga riktningar och forskare med denna 
utgångspunkt. 

37 Jfr Carpenter 1997, s 13f för en liknande kritik av hur den fundamentalistiska rörelsen 
porträtterats inom vetenskapen. 

38 McLeod 1999, s 1–3. Sociologen Peter L. Berger noterar att »The original Enlightenment 
version of the [secularization] theory was highly ideological. It did not simply state that the antireli-
gious animus of the modern age was an empirical fact, but that it was to be welcomed and furthered.« 
Berger 1983 (1982), s 14.

39 Ola Sigurdson talar om denna förändring inte som religionens »återkomst« utan som 
dess »nya synlighet«, se Sigurdson 2009, s 9f; se s 28–40 för en diskussion om sekularise-
ringstesen, eller -teserna.



· 303 ·

kontinuitetsmodellen  
i svensk och tysk pietismforskning

Professor Emanuel Linderholm inleder forskningsöversikten i sin un-
dersökning av radikalpietisten Sven Rosén från år 1911 med en genom-
gång av olika attityder till pietismen inom akademin. Den kritiska linjen 
representeras av Albrecht Ritschl, som i sitt verk Geschichte des Pietismus 
(1880) hävdar att pietismen jämfört med lutherdomen innebär en till-
bakagång till ett katolskt livsideal. Men enligt Linderholm har denna 
»stränga förkastelsedom öfver pietismen« inte slagit igenom i moderna 
historiska framställningar.40 Andra forskare har, fortsätter Linderholm, 
behandlat pietismen med större sympati. Att betrakta pietismen sym-
patiskt är för Linderholm att se den som progressivt modern snarare 
än som reaktionärt antimodern. Den första som sett pietismen som ett 
uttryck för den moderna tiden är enligt Linderholm Heinrich Weingar-
ten i arbetet Die Revolutionskirchen Englands (1868).41 Under 1900-talets 
första årtionde, fortsätter han, har Friedrich Loofs argumenterat för att 
pietismen tillsammans med upplysningen inledde den moderna tidens 
andliga utveckling.42 Adolf von Harnack ser pietismen som en ny refor-
mation, och tolkar den som en »inre lyftning« i andligt hänseende.43 
Slutligen refereras Ernst Troeltsch och Horst Stephan, som Linderholm 
menar förtjänstfullt har lyft fram pietismens moderna kvaliteter – fram-
för allt dess religiösa individualism – och dess betydelse för formandet 
av den moderna tiden.44

Hos Linderholm framgår tydligt att en av grundfrågorna angående 
utvärderingen av pietismen gäller dess förhållande till moderniteten. 
Redan på första sidan i sin undersökning hävdar han att »Den i egent-
lig mening moderna tiden ingår, i religiöst hänseende med pietismen, 
i kulturellt med upplysningen«.45 De inslag i pietismen som Linder-
holm lyfter fram som moderna är individualism, subjektivism, lekmän-
nens frigörelse, det ökade utrymmet för kvinnan och uppgörelsen med 
auktoritetstron.46 Även om pietismen i religiöst hänseende sägs forma 

40 Linderholm 1911, s xii. För en uppdaterad forskningsöversikt angående pietismen, se 
Nordbäck 2004, s 17–26.

41 Linderholm 1911, s 3 n. 1.

42 Linderholm 1911, s xiii. 

43 Linderholm 1911, s xiii. Pietismen var, enligt Harnack, »eine grosse innerliche Erhebung, 
eine Reformation«.

44 Linderholm 1911, s xiv–xv.

45 Linderholm 1911, s 3. 

46 Linderholm 1911, s 52–57. 
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moderniteten ser Linderholm den främst som en anpassning till den 
nya tiden. I förmågan att anpassa sig till samhällets utveckling visar 
protestantismen sin vitalitet. Linderholm sammanfattar: 

Samtidigt med kulturens börjande emancipation och sekularisering 
hade, såsom vi sett, inom protestantismen försiggått en inre evolution, 
en instinktiv anpassning efter det annalkande nya läget, i och med 
utvecklingen af en individualistisk personlighets- och erfarenhetsreli-
gion […]47 

Den tyske teologen Ernst Troeltsch delar Linderholms syn på det posi-
tiva sambandet mellan pietismen och moderniteten, men lägger en liten 
annan accent när det gäller frågan om orsak och verkan. I Protestantism 
and Progress (1912) frågar han om Martin Luther bör tolkas som med-
eltida eller modern, och argumenterar för att dennes reformation och 
den tidiga protestantismen i grunden är medeltida.48 Kopplingen mel-
lan protestantismen och moderniteten finns i stället i de grupper som 
ursprungligen förkastades av såväl Luther som Calvin, men som sedan 
bidrog till att forma både moderniteten och den moderna protestan-
tismen: bland annat anabaptismen, baptismen och pietismen.49 I dessa 
grupper finner Troeltsch moderna inslag som individualism, åtskiljan-
det mellan stat och kyrka, idén om mänskliga rättigheter, demokrati 
samt formandet av en borglig medelklass.50 Troeltsch menar med andra 
ord – till skillnad från Linderholm – att den evangelikala rörelsen inte 
endast anpassat sig till moderniteten utan bidragit till att skapa den. 
Även sociologen Max Weber, som var kollega och generationskamrat 
med Troeltsch, iakttar ett samband mellan pietismen och den moderna 
tiden genom dess inflytande på den moderna kapitalismen. För denna 
utveckling betonar Weber emellertid den puritanska kalvinismens be-
tydelse starkare.51

Den tolkning som betonar kontinuiteten mellan pietismen och mo-
derniteten har haft en stark ställning i svensk kyrkohistoria på 1900-ta-
let. Den återkommer i flera avhandlingar och har även påverkat kyr-

47 Linderholm 1911, s 57. För utvecklingsoptimismen i Linderholms tänkande, se Svärd 
2007, s 50f.

48 Troeltsch 1912, s 40, 44, 59f, 85. Boken utgavs på tyska år 1906 med titeln Bedeutung 
des Protestantismus für die moderne Welt. Den engelska utgåvan är försedd med ett nyskrivet 
förord av Troeltsch, där han särskilt riktar sig till de engelskspråkiga läsarna. 

49 Troeltsch 1912, s 49, 51, 57, 8, 96, 137. I sin tolkning av såväl Luther som pietismen 
bryter Troeltsch med andra ord med Albrecht Ritschl, som var hans lärare. 

50 Troeltsch 1912, s 95f, 104, 121, 124, 137, 148, 150. 

51 Weber 1973, s 61–66; jfr Nordbäck 2004, s 20f. 
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kohistoriska översiktsverk.52 I Alf Tergels lärobok Från Jesus till Moder 
Teresa (1973) sägs exempelvis: »Upplysningskristendom och väckelse-
kristendom, rationalism och pietism, var uttryck för samma individua-
listiska hållning till livet.«53 

Kontinuitetsmodellen återfinns även i samtida tysk pietismforskning. 
Johannes Wallmann betonar i Der Pietismus (2005) rörelsens individua-
listiska och subjektivistiska tendens, och menar att den har sitt sam-
manhang bland tidigmoderna rörelser i Europa som sökte övervinna 
tidens konfessionalism och den dominerande aristoteliska skolfilosofin. 
Härigenom var den enligt Wallmann förbunden med såväl upplysningen 
som den katolska kvietistiska rörelsen och den samtida judiska chas-
sidismen.54 

Som noterades ovan ser Linderholm och Troeltsch pietismens för-
måga att anpassa sig till den nya tiden som i huvudsak något positivt. 
Pietismen representerar enligt Linderholm den anpassning till en ny 
tidsålder som är nödvändig för kristendomens överlevnad.55 Enligt en 
annan tolkning innebär kopplingen till moderniteten en sekularisering 
av protestantismen. Tergel antyder detta när han talar om »väckelse-
kristendomens […] sekulariserande effekter«.56 Tydligare återfinns 
denna tolkning hos dogmhistorikern Bengt Hägglund. Hägglund me-
nar att det är otillräckligt att förklara pietismen som en reaktion mot 
den lutherska ortodoxin. Han betonar att den innebar »en ny teologisk 
åskådning, som bottnar i en ny verklighetssyn och inom sig bär fröet 
till den moderna tidens uppfattning«.57 Rörelsen kännetecknades bland 
annat av individualism och subjektivism. Till skillnad från Linderholm 

52 För exempel på avhandlingar där denna modell återkommer, se Norberg 1939, s 11; 
Gustafsson 1962, s 9–15; Walan 1964, s 10–14; Jarrick 1987, s 15, 22f, 26, 42, 76; Sanders 
1995, s 302–323; von Wachenfeldt 2011, s 16, 155ff. Se även Öhrberg 2007. 

53 Tergel 2001 (1973), s 440, se även s 546, 549. Jfr även professorn i idé- och lärdomshis-
toria Sven-Eric Liedman, som skriver om hur staten och kyrkan på 1600-talet utmanades 
av »konkurrerande kristna rörelser bland vilka de flesta betonade religionens subjektiva 
sida«. Dessa rörelsers »subjektivism passar väl in i ett modernt samhällsmönster«, enligt 
Liedman. Liedman 2003 (1997), s 421. Lenhammar 2000 diskuterar inte pietismens 
koppling till vare sig modernitet eller upplysning, även om den underförstås genom att 
hans band i serien Sveriges kyrkohistoria har undertiteln Individualismens och upplysningens 
tid. Pietismen knyts närmast till den lutherska ortodoxin och enhetssamhället samt till det 
tidiga 1700-talets orostider. Lenhammar konstaterar att Svenska kyrkans enhet vid den 
här tiden hotades av »individualistiska och spiritualiserande rörelser« och att pietismen 
betonade »den enskilda individens betydelse« starkare än ortodoxin. Lenhammar 2000, 
s 20. 

54 Wallmann 2005a, s 21.

55 Linderholm 1911, s 59f; Svärd 2007, s 14f. 

56 Tergel 2001 (1973), s 440. 

57 Hägglund 1971 (1956), s 302, se även s 303. 
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beskriver inte Hägglund denna tendens som i första hand en uppgörelse 
med gamla tiders auktoritetstro och hierarkier. I stället läser han det 
som ett skifte från uppenbarelsetro till subjektivism och i grunden ett 
avståndstagande från läran om Bibelns auktoritet: 

Ortodoxin hade i sin framställning utgått ifrån den objektiva verklighe-
ten och grundat den teologiska kunskapens visshet på skriftprincipen 
[…]. Pietismen utgår däremot från erfarenheten och betraktar den en-
skildes upplevelse såsom grundläggande för den religiösa insikten.58 

När en luthersk teolog som Hägglund hävdar att pietismen avlägsnar 
sig från tanken på Bibelns auktoritet, är det svårt att inte i detta se 
åtminstone en implicit kritik av kopplingen mellan rörelsen och den 
moderna tiden.59 

Sammanfattningsvis kan konstateras att den tolkningsmodell som 
hävdar att den evangelikala rörelsen ska förstås i kontinuitet med mo-
derniteten återfinns i såväl svensk som tysk pietismforskning.60 Me-
ningsskiljaktigheter finns emellertid. De gäller dels frågan om pietismen 
skapar eller anpassar sig till moderniteten, dels om samhörigheten med 
moderniteten är konstruktiv eller destruktiv för den protestantiska tra-
ditionen. 

kontinuitetsmodellen i svensk 1800-talsforskning

De frågor och perspektiv som aktualiseras i pietismforskningen återfinns 
även i arbeten som berör 1800-talets svenska evangelikala rörelse. Sven 
Gustafssons undersökning Nyevangelismens kyrkokritik (1962) illustrerar 
hur denna diskussion av fenomen med olika etiketter – i detta fall pie-
tism och »väckelse« – i grund och botten är en diskussion om samma 
fenomen: det som här benämnts den evangelikala rörelsen. Gustafs-
son menar att pietismen jämte upplysningen är ett uttryck för det han 

58 Hägglund 1971 (1956), s 307. 

59 Jfr hur Hägglund i ett annat sammanhang resonerar kring sambandet mellan kristen 
tro, erfarenhet och Bibeln: »I en situation, där det gäller att i trosfrågor diskutera med 
en motståndare och argumentera för en viss ståndpunkt, räcker det naturligtvis inte bara 
att hänvisa till en inre övertygelse. […] I argumentationssituationen måste man ha klara 
texter, som man kan hänvisa till. Den inre klarheten, trovärdighetens evidens i Skriften 
är i sista hand ett verk av den helige Ande men förmedlas liksom Andens verkan i övrigt 
genom det yttre ordet.« Hägglund 2002, s 52; se även s 56; jfr Hägglund 2003, där den 
kristna läran diskuteras utifrån Bibeln och traditionen. Subjektets uppgift är enligt Hägg-
lund inte att producera tolkningar utan att integrera traditionens tolkningshorisont, se s 
118–124.

60 För exempel på detta perspektiv i anglosaxisk pietismforskning, se Stoeffler 1973, s 23. 
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kallar för »den nya tidens individualism«.61 Genom betoningen på 
erfarenhet, liv och fromhet i stället för sakrament, lära och ämbete 
bidrog den till att underminera Svenska kyrkans ställning.62 Därefter 
konstaterar han att pietismen under 1800-talet tog »väckelsens form«, 
och att denna blev »den individualistiska kristendomstypens förmed-
lare till vårt folk«.63

Hilding Pleijels tes att 1800-talets väckelserörelser möjliggjordes av 
skiftesreformen 1827 är en version av kontinuitetsmodellen. Enligt 
Pleijel innebar laga skifte en social omvälvning som medförde att en 
kollektivistisk livssyn ersattes av en individualistisk. Redan 1700-talets 
pietism och herrnhutism var enligt Pleijel modernt individualistiska, 
men först genom den samhällsomvandling som laga skiftet innebar 
skapades en materiell bas som gjorde att dessa idéer kunde få en folklig 
förankring.64 Den evangelikala väckelsen framställs därmed som en 
konsekvens av moderniteten såväl ideologiskt, genom anknytningen 
till individualismen, som socialt, genom uppbrottet ur det agrara sock-
ensamhället. 

I det så kallade folkrörelseprojektet undersöktes arbetarrörelsens, 
nykterhetsrörelsens och väckelse- och frikyrkorörelsens betydelse för 
det moderna samhällets framväxt i Sverige.65 I projektledare Sven Lund-
kvists Folkrörelserna i det svenska samhället 1850–1920 (1977) beskrivs hur 
dessa rörelser både är produkter av ett missnöje med den traditionella 
samhällsordningen och själva bidrar till utformandet av den nya.66 
Väckelse- och frikyrkorörelsen beskrivs som uttryck för ett missnöje 
med den etablerade religiösa ordningen, det vill säga Svenska kyrkan. 
Detta missnöje ingår en allians med den äldre pietismen, vilket föder 
en folkrörelse som bidrar till det gamla samhällets nedmontering och 
uppbyggnaden av ett nytt.67 Här knyts 1800-talets evangelikala rörelse 
med andra ord till den sociala samhällsomvandling som moderniteten 
utgjorde. Rörelsen är en reaktion mot det traditionella och förmoderna, 

61 Gustafsson 1962, s 9. 

62 Gustafsson 1962, s 9–13.

63 Gustafsson 1962, s 16f. För kontinuiteten mellan 1700-talets pietism och det som ofta 
benämns som 1800-talets svenska folkväckelse eller frikyrklighet, se exempelvis Klefbeck 
1928, s 7f; Westin 1956, s 24; Walan 1964, s 13; Selander 1980, s 19.

64 Pleijel 1951; Pleijel 1970, s 27–29, 103f, 228f. För en översikt av diskussionen kring 
och kritiken av Pleijels tes – eller »Pleijeltesen«, som Lindmark kallar den – se Lindmark 
2003, s 38; Jarlert 2001, s 66f. 

65 Lundkvist 1977.

66 Lundkvist 1977, s 14–17, 135ff, 216–220.

67 Se t.ex. Lundkvist 1977, s 141f, 144–149, 160.
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och inte mot moderniteten. Tvärtom anses den evangelikala rörelsen 
vara med och konstruktivt forma det moderna. Gunnar Hallingbergs 
undersökning Läsarna (2010) bärs upp av samma perspektiv, med den 
skillnaden att här betonas den evangelikala rörelsens särställning i rela-
tion till andra krafter när det gäller formandet av det moderna svenska 
samhället.68 

Stefan Gelfgrens undersökning av Evangeliska Fosterlands-Stiftel-
sen åren 1856–1910 är ett exempel på en studie som tar sin utgångs-
punkt i sekulariseringsbegreppet. Sekularisering är i Gelfgrens studie 
ett begrepp för den samhällsförändring under 1800-talet som innebär 
att kyrkan förlorar sin dominerande ställning. Detta sker till följd av 
en ökad pluralism.69 I denna nya situation måste kyrkor och samfund 
tävla om potentiella anhängare på vad som nu blivit en öppen marknad. 
Genom nya verksamheter försöker Evangeliska Fosterlands-Stiftelsen 
anpassa sig till denna situation.70 Här beskrivs alltså sambandet mellan 
den evangelikala rörelsen och moderniteten så, att moderniteten är det 
som sker, medan den evangelikala rörelsen är resultatet av ett försök att 
anpassa sig till detta skeende. 

Som noterades i kapitel 1 finns även studier av den svenska helgelse-
rörelsen där kontinuitet med moderniteten lyfts fram. Gunilla Gunners 
studie av Nelly Hall knyter an till kvinnan frigörelse, medan Fahlgren 
sätter helgelserörelsen i samband med samtidens optimism och fram-
stegstro.71	

david bebbingtons kontinuitetsmodell

Den brittiske kyrkohistorikern David Bebbington hör till de mest infly-
telserika anglosaxiska forskarna när det gäller studiet av den evangeli-
kala rörelsen.72 Bebbingtons tes är att den evangelikala väckelsen växte 
fram ur upplysningen. Här menar han sig ta spjärn emot den mer spridda 
uppfattningen att upplysningen och den evangelikala väckelse är varan-
dras motpoler.73 

68 Hallingberg 2010, s 85–87, 217, 412–422.

69 Gelfgren 2003, s 29, 34. 

70 Gelfgren 2003, s 195–202. Se även Gelfgren 2009. I Gelfgren 2010 beskrivs det som att 
modernt och antimodernt bryts mot varandra i den evangelikala väckelsen (se s 45). 

71 Gunner 2003; Fahlgren 2006, s 191.

72 Se t.ex. Larsen 2008.

73 Bebbington 2000a (1989), s 74. Se även s 19, »Contrary to the common view, Evangelical-
ism was allied with the Enlightenment«, och s 50: »To recognize the alignment of Edwards, Wesley 
and the revival with the Enlightenment has not been the customary.« 
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Kopplingen till upplysningen är avgörande för Bebbingtons för-
ståelse av den evangelikala rörelsen. Rörelsens ursprung är, menar 
han, 1730-talets väckelser i England och Nordamerika. 74 Genom dessa 
skapades något radikalt nytt i den protestantiska världen. I fokus för 
Bebbington står här skillnaden mellan den evangelikala rörelsen och 
den brittiska puritanismen, och det är för denna avgränsning som 
kopplingen till upplysningen är avgörande.75 Den enskilt mest bety-
delsefulla faktorn för skapandet av den evangelikala rörelsen var enligt 
Bebbington John Lockes filosofi, som på 1730-talet fått genomslag 
i Storbritannien.76 Den lockeanska empirismen kännetecknades av 
en epistemologisk optimism: människan kunde nå säker kunskap ge-
nom egna erfarenheter. Inom den evangelikala rörelsen gav denna syn 
upphov till läran om frälsningsvisshet (assurance). Medan puritanerna 
hävdade att det var möjligt men ovanligt att nå förvissning om sin fräls-
ning, var säker kunskap om det egna salighetstillståndet snarare regel 
än undantag enligt de evangelikala förkunnarna. Bebbington ser fräls-
ningsvissheten som den evangelikala rörelsens idémässiga motor. Tack 
vare denna kunde anhängarna lägga kraften på trosviss evangelisation 
i stället för att ägna sig åt ängslig introspektion.77 Andra paralleller 
mellan den evangelikala rörelsen och upplysningen som identifieras 
är optimism, pragmatism, tolerans och humanism.78

Efter den initiala alliansen med upplysningen är den egenskap som 
över tiden kännetecknar den evangelikala rörelsen enligt Bebbington 
förmågan att knyta an till tidsandan. Helgelserörelsens genomslag ba-
seras på att den anpassar sig till det sena 1800-talets dominerande kul-
turella rörelse, nämligen romantiken.79 Senare evangelikala företeelser 
som Oxfordgrupprörelsen och den karismatiska rörelsen förstås som 

74 Bebbington 2000a (1989), s 1, 20.

75 Bebbington 2000a (1989), s 35–42; jfr Larsen 2008, s 24.

76 Bebbington 2000a (1989), s 74: »The philosophy of Locke was the greatest motor of change.« 
Se även s 47–55, 57. Kopplingen till John Locke har tagits upp av bland andra Mark Noll, 
se Noll 2003, s 150f. 

77 Bebbington 2000a (1989), s 42–47, 52f. För sambandet mellan frälsningsvisshet och 
aktivism, se 42f: »Without assurance, the priority for the individual in earnest about salvation had 
to be its acquisition; with it, the essential task was the propagation of the good news that others, too, 
could know the joy of sins forgiven.«

78 Bebbington 2000a (1989), s 60ff. 

79 Bebbington 2000a (1989), s 167–169; se även Bebbington 2005, s 148ff, 200–210. Beb-
bington noterar att den evangelikala rörelsen var »on the ebb« i början av 1870-talet, men 
att »A spirituality that harmonised with the thought of the age promised to reinvigorate evange-
lism.« Bebbington 2000a (1989), s 152. 
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resultatet av anknytningen till vad Bebbington benämner som 1900-ta-
lets kulturella modernism.80

Utöver den generella kritik mot kontinuitetsmodellen som kommer 
att tas upp nedan kan redan här en anmärkning angående Bebbingtons 
tes göras. Bebbington noterar själv att frågan om rörelsens karaktär är 
intimt förbunden med den om dateringen av dess begynnelse.81 Anknyt-
ningen till upplysningen och Locke förklarar enligt honom varför rö-
relsen uppstod just på 1730-talet, då denna filosofi fick genomslag. Men 
Bebbington leds vilse genom sitt anglosaxiska perspektiv på vad som 
är en internationell rörelse. Han noterar att den evangelikala rörelsen 
inspirerats av läran om frälsningsvisshet i den kontinentala herrnhutis-
men, men låter inte detta påverka hans tes.82 Pietismens och herrnhu-
tismens inflytande på den evangelikala rörelsen använder han i stället 
som argument för att rörelsen bör förstås som något nytt i förhållande 
till puritanismen. Detta visar återigen hur det nationella perspektivet 
påverkar framställningen.83 

Den brittiska historikern W. R. Ward betonar att den evangelikala 
rörelsen är en internationell rörelse; den finns i Storbritannien men har 
sina rötter på kontinenten, i den pietism som växte fram på 1670-talet.84 
Det är svårt att motivera varför Spener och Wesley ska föras till olika 
traditioner, i synnerhet som Bebbington är beredd att placera Frank 
Buchman (1878–1961), John Stott (1921–2011) och den brittiska pingst-
väckelsens ledare George Jeffreys (1889–1962) i samma fack. Om man 
är ovillig att skilja pingstväckelse och fundamentalism från den evang-
elikala rörelsen, är det vanskligt att argumentera för att pietismen ska 
betraktas som en separat rörelse. Det enda argumentet är en nationell 
avgränsning, vilket med tanke på den evangelikala rörelsens internatio-
nella karaktär inte är ett rimligt skäl. 

80 Bebbington 2000a (1989), s 233ff. För en kortare version av Bebbingtons tes från 
1700-talets upplysning, via 1800-talets romantik och till 1900-talet, se hans artikel 
»Holiness in the Evangelical Tradition« från år 2003. Här knyts det sena 1900-talets 
karismatiska rörelse till postmodernismen, ett begrepp som Bebbington inte använder i 
Evangelicalism in Modern Britain. Bebbington 2003, s 314. 

81 Bebbington 2000a (1989), s 53. 

82 Bebbington 2000a (1989), s 42. 

83 Bebbington 2000a (1989), s 38–40. 

84 Ward 1992, s 1–13. 
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kritik av kontinuitetsmodellen

Tolkningen av den evangelikala rörelsen som ett resultat av modernite-
ten har samma utgångspunkt som reaktionsmodellen: den evangelikala 
rörelsen tolkas med majoritetssamhället som lins. Skillnaden är att här 
ses rörelsen som en spegel av moderniteten och inte som en reaktion 
emot den. Ingen av modellerna tar hänsyn till den evangelikala rörelsens 
egen integritet. 

Denna bristande hänsyn syns framför allt hos de forskare som ser den 
som ett uttryck för anpassning till moderniteten. Hit hör exempelvis 
Bebbington.85 Hans projekt handlar om att visa hur mycket och hur 
kongenialt med samtiden rörelsen förändrats över tiden, och därmed 
utmana både bilden av den evangelikala rörelsen och rörelsens egen 
självbild.86 Den är inte så fundamentalistiskt stel och oföränderlig som 
den både velat se sig och kommit att betraktas som. Förmågan att an-
passa sig till rådande »cultural mood« ser Bebbington som ett uttryck 
för vitalitet.87 Denna anpassning beskrivs vidare som en lägre kulturs 
anpassning till elitkulturen: 

The novelties of the philosophers and creative artists have been transmit-
ted, often after some delay, to the Evangelical world. […] 

The process of change can best be seen as a pattern of diffusion. Ideas 
originating in high culture have spread to leaders of Evangelical opinion 
and through them to the Evangelical constituency. […] Ideas, that is to 
say, have spread downwards from the elite to the masses and outwards 
from the centre to the periphery.88

Denna historiesyn utgår från tanken att kulturella föreställningar för-
medlas från eliten till folket, ett antagande som ifrågasatts av flera fors-
kare. Till kritikerna hör Peter Burke. I sin studie av europeisk folklig 
kultur konstaterar Burke att relationen mellan den »stora« bildade 
traditionen och den »lilla« folkliga traditionen kännetecknas av inter-
aktion. Det finns exempel på hur uttryck och föreställningar sjunker från 
eliten till folket, men det finns också exempel på motsatsen, det vill säga 
en förmedling från folket till eliten. Dessutom är inte folket passiva mot-

85 Tanken på den evangelikala rörelsens integritet är emellertid inte helt frånvarande hos 
Bebbington, utan representeras av hans »evangelikala fyrhörning« vilken består av de 
kännetecken som han menar alltid – oavsett kulturell kontext – präglar rörelsen. Bebbing-
ton 2000a (1989), s 1–19.

86 Bebbington 2000a (1989), s 271, 275. 

87 Bebbington 2000a (1989), s 276.

88 Bebbington 2000a (1989), s 273. 
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tagare av impulser från eliten, utan det sker ofta en kreativ bearbetning 
av inslag i samband med att de förmedlas.89 Bebbingtons beskrivning 
av relationen mellan den kulturella eliten och den folkliga evangelikala 
rörelsen betonar på ett alltför ensidigt sätt påverkan uppifrån och ner.90 
Dessutom tar den inte hänsyn till det faktum att den evangelikala rö-
relsen också innefattade eliten; inte bara enskilda grevar och adelsmän 
utan till och med hovet.91

Den version av kontinuitetsmodellen som ser den evangelikala rörel-
sen som modernitetens upphov, eller i alla fall som en av dess källor, äger 
en större rimlighet. Ett dilemma är emellertid, som tidigare noterats, att 
denna tes ofta konstrueras i termer av framsteg eller förfall, det vill säga 
att den evangelikala rörelsen antingen bidragit till den västerländska 
kulturens – eller protestantismens – uppgång eller undergång. Här finns 
med andra ord ett ideologiskt inslag. Det riskerar påverka beskrivningen 
av den evangelikala rörelsen, antingen så att icke-moderna inslag tonas 
ner, eller att moderna inslag överdrivs. Hallingberg betraktar exempel-
vis den evangelikala rörelsens bidrag till moderniteten som en dygd, 
vilket återspeglar sig i en tendens att urskulda icke-moderna inslag i den 
evangelikala rörelsen, exempelvis »slutenhet« och »exklusivism«.92

Ett underliggande antagande i historiska undersökningar som beto-
nar kontinuiteten mellan den evangelikala rörelsen och moderniteten är 
att en religiös rörelses numerära framgång är relaterad till förmågan att 
knyta an till och lägga sig nära en kultur. Detta påminner om teologiska 
perspektiv som uppmuntrar till en kulturell kontextualisering i termer 
av närhet och kontinuitet. Här finns risken att ett teologiskt antagande 
påverkat den historiska forskningen. Det vill säga en argumentation av 
typen: religiösa rörelser som befinner sig i kontinuitet med sin samtid 
blomstrar; den evangelikala rörelsen har blomstrat; alltså har den evang-
elikala rörelsen befunnit sig i kontinuitet med sin samtid.

89 Burke 1978, s 58–64.

90 Ett exempel som Bebbington nämner, utan att överväga hur det påverkar hans tes, 
är den evangelikala rörelsens starka humanitära betoning bland annat genom kampan-
jer mot slaveriet och ett omfattande socialt arbete. Bebbington 2000a (1989), s 69–72. 
Andra forskare har betonat att den evangelikala rörelsen var drivande när det gäller socialt 
engagemang, och att man i detta först gick emot och sedan fick med sig samhällets elit, se 
Rasmusson 2008. 

91 Lord Radstocks verksamhet bland överklassen, inklusive hovet, i Stockholm är ett 
exempel på detta. Ward betonar att 1600- och 1700-talens evangelikala rörelse leddes av 
personer ur sin tids intellektuella elit. Ward 2006, s 2, 185.

92 Hallingberg 2010, s 205, 220–224, 282.
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Differentieringsmodellen

Enligt differentieringsmodellen förstås den evangelikala rörelsen lämpli-
gast som ett slags modernitet. Det vill säga, den bör förstås i relation till 
moderniteten, men kan samtidigt inte förklaras och förstås enbart mot 
bakgrund av moderniteten. Den evangelikala rörelsen måste också förstås 
utifrån interna processer, som en rörelse med en egen integritet. Denna 
förståelse av den evangelikala rörelsen innebär en differentiering av mo-
dernitetsbegreppet: det finns inte en utan flera moderniteter.	

Detta perspektiv återfinns i ett antal undersökningar av den evang-
elikala rörelsen, men inte alltid knutet till en teoretisk medvetenhet 
om problematiken och sällan tematiserat. Nedan ges några exempel på 
undersökningar som präglas av detta perspektiv. Därefter klargörs och 
artikuleras de slutsatser angående förhållandet mellan den evangelikala 
rörelsen och moderniteten som följer av denna undersökning. 

perspektivet i svensk kyrkohistorisk forskning

I Bror Walans avhandling om Svenska Missionsförbundet (1964) finns 
ett tidigt uttryck för tolkningen av den evangelikala rörelsen som ett 
slags modernitet. Walan menar att teocentricitet och individualism in-
gick en förening i den pietistiska konventikeln.93 Han knyter med an-
dra ord den evangelikala rörelsen till moderniteten men vill samtidigt, 
genom att föra in begreppet teocentricitet, undvika att ge upp rörelsens 
egenart och integritet. 

I sin undersökning av pietismen i Sverige på 1720-talet (2004) be-
handlar Carola Nordbäck frågan om förhållandet till moderniteten på 
ett teoretiskt medvetet sätt. Nordbäck analyserar mötet mellan luthersk 
ortodoxi och konservativ pietism utifrån ett antal moderna begrepp: 
sekularisering, individualisering, disciplinering och privatisering.94 
Hennes slutsats är att den konservativa pietismen »blickade både bakåt 
och framåt«.95 Den var »modern« och samtidigt »en reaktion emot 
det moderna«.96 Nordbäck lyfter med andra ord fram och diskuterar 
frågan om relationen till moderniteten klart och medvetet. Hon bidrar 
också med en analys av pietismen utifrån kategorin modernitet. Men 

93 Walan 1964, s 12. 

94 Nordbäck 2004, s 27–38.

95 Nordbäck 2004, s 411.

96 Nordbäck 2004, s 412. Jfr von Wachenfeldt 2011, s 43f. Se vidare Lindmark 2003, s 34ff 
för en redogörelse av vad han beskriver som denna syn på »väckelsens dubbelhet« – spän-
ningen mellan modernt och förmodernt – i ett antal historiska studier.
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hon erbjuder utöver iakttagelser om reaktion mot eller kontinuitet med 
moderniteten inga konstruktiva kategorier för att förstå rörelsens särart 
eller allmänna förhållande till moderniteten. 

Erik Sidenvalls undersökning av Helgelseförbundets missionärer i 
Kina och Mongoliet (2009) är ytterligare ett exempel på hur den evang-
elikala rörelsen beskrivs som ett slags modernitet. Sidenvall noterar att 
missionsarbetet kunde fungera som uttryck för ett modernt, manligt 
självförverkligande, men betonar samtidigt att det finns motiv i den 
evangelikala diskursen som står i konflikt med den moderna.97 Sidenvall 
beskriver den evangelikala rörelsen som präglad av »a different kind of self-
making, one with a logic of its own«.98 Den framstår därmed som modern, 
men ändå inte i fullständig harmoni med den etablerade moderniteten, 
det vill säga snarare som ett slags modernitet. 

perspektivet i internationell forskning

W. R. Ward hör till de främsta utmanarna av Bebbingtons teser rörande 
den evangelikala rörelsen. Ward förlägger rörelsens genesis till 1670-ta-
let och kontinenten, och menar att den spreds därifrån till England och 
de amerikanska kolonierna. 99 Han är dessutom noggrann med att be-
tona den evangelikala rörelsens integritet. Den är en idétradition i egen 
rätt. Teologiskt utgjorde den enligt Ward en reaktion på den fromhetens 
kris inom lutherdomen som rörelsens företrädare menade kom av den 
lutherska ortodoxins aristotelism.100 I motsats till detta presenterade 
pietisterna ett nyplatonskt alternativ. Pietismen präglades med andra 
ord inte bara av fromma önskningar om större religiös hängivenhet. 
Andlighet och filosofi hängde samman. Den rationalistiska religiositet 
som präglade den lutherska ortodoxin hörde samman med en mekanisk 
världsbild. Denna måste enligt pietisterna bytas ut och ersättas med ett 
organiskt perspektiv på tillvaron. Detta filosofiska perspektiv harmoni-
serade i sin tur med en mer mystik religiositet.101 

Den världsbild som de tidiga evangelikala ledarna representerade 
utgjorde ett intellektuellt genomarbetat svar på samtidens frågor, och 
bidrog även till att förändra denna tid. Den evangelikala rörelsen gav 

97 Sidenvall 2009, s 11f.

98 Sidenvall 2009, s 159.

99 Ward 1992; Ward 2006, s 6f.

100 Ward 2006, s 7, 11. 

101 Ward 2006, s 3f, 6–23. 



· 315 ·

upphov till moderniteten, enligt Ward, men den var inte – som Beb-
bington hävdat – ett barn av upplysningen: »The defeat of the Ancients by 
the Moderns was not the work of the Enlightenment alone.«102 De evangelikala 
var med andra ord moderna, men det var fråga om en annan modernitet 
än den som präglade upplysningen. Den evangelikala rörelsen var inte 
barn av upplysningen utan ett syskon till den. Genom att Ward betonar 
den evangelikala rörelsens integritet, dess distans till upplysningen och 
dess beroende av äldre, förmoderna källor – exempelvis mystik, teosofi, 
alkemi och kabbala – så framträder den i hans arbeten som ett slags mo-
dernitet. Den är inte modern på samma sätt som upplysningen – som 
enligt Ward så småningom tar hem spelet om västerlandet103 – men inte 
heller antimodern. 

I sin biografi över A. J. Tomlinson (1865–1943), grundaren av sam-
fundet Church of God, bearbetar R. G. Robins de teoretiska frågorna 
kring relationen mellan den evangelikala rörelsen och moderniteten. 
Robins kritiserar dem som betraktar the holiness-pentecostal tradition som 
en antimodern reaktion mot moderniteten.104 I stället tar han sin ut-
gångspunkt i den evangelikala rörelsens starka, för att inte säga domine-
rande, ställning i USA i slutet på 1800-talet.105 Denna rörelse uppfattade 
sig som modern och som en antites till den konservativa ortodoxi som 
härskade i de historiska kyrkorna.106 I slutet av 1800-talet löstes den 
breda evangelikala enheten upp genom en rad samfundsbildningar, där 
de mer radikala samfunden kritiserade den evangelikala huvudfåran för 
att ha anpassat sig till världens vanor och manér. Det handlade således 
inte i första hand om en diskussion om läran, utan samfundens främsta 
brist var enligt de radikala helgelseförkunnarna att de anpassat sig i 
socialt hänseende.107 Denna kritik har enligt Robins tolkats som ett ut-
tryck för antimodernism, men även dessa radikala grupper – exempelvis 
Frälsningsarmén – var tydligt moderna. 

Robins följer historikern Martin Martys distinktion mellan moder-
nism som den kulturella rörelsen och modernitet som den sociala verk-

102 Ward 2006, s 2. 

103 Enligt Ward leder den evangelikala rörelsens desintegration från slutet av 1700-ta-
let till att den antingen isolerar sig eller får ge vika för upplysningen, se Ward 2006, s 
156–193.

104 Robins 2004, s 5.

105 Robins 2004, s 9–15; se även Wacker 1985.

106 Robins 2004, s 10. 

107 Robins 2004, s 15–18, 28–30. Robins använder »radical« och »mainstream« som 
motsatspar. 
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ligheten.108 Modernismen förstås som »the cultural embrace of modernity«, 
ett försök att forma en ideologisk hållning i en modern tid. Robins ut-
vecklar Martys teori genom att argumentera för att det är möjligt att tala 
om ett antal modernismer i den västerländska moderniteten.109 Utifrån 
denna teoretiska bas förstår Robins Tomlinson och the holiness-pentecostal 
tradition som en modernism i moderniteten. Denna moderna inkarna-
tion benämner han som en plainfolk modernism – en folklig modernism. 
Kategorin »plainfolk« knyter särskilt an till den amerikanska södern, en 
kultur som både uppfattats och uppfattade sig stå för enkelhet, rättfram-
het och ett okonstlat beteende i motsats den borgerliga, urbana kultu-
rens.110 De religiösa rörelser som växte fram ur denna kultur omfattade 
moderna ideal, men de gjorde det »in the idioms of plainfolk culture«.111

Robins teori kan bidra till perspektiv på och förståelse av också den 
svenska helgelserörelsen, även om det givetvis är nödvändigt med en 
annan kontextualisering än den amerikanska södern. Distinktionen mo-
dernism–modernitet har vissa teoretiska fördelar men tycks svår att upp-
rätthålla även för Robins. När han diskuterar kännetecknen för »plain-
folk modernism« inkluderar han en rad sociala företeelser som synen på 
och nyttjandet av tekniska innovationer, relationen till urbaniseringen, 
utplånandet av regionala kulturer samt den traditionella synen på ras 
och genus.112 De sociala förändringarna av det västerländska samhället 
var inte heller de monolitiska. De skedde med olika takt i olika regioner, 
och det varierar också när det gäller i vilken grad personer och rörelser 
tog del av och nyttjade dessa förändringar. Det finns med andra ord inte 
bara flera kulturella modernismer utan även flera sociala moderniteter. 

Sammanfattning 

I detta kapitel har tre modeller för förståelsen av den evangelikala rörel-
sens relation till moderniteten presenterats: reaktionsmodellen, konti-
nuitetsmodellen och differentieringsmodellen. Föreliggande fallstudie av 
Gustafsons spiritualitet stöder en bild av den evangelikala rörelsen som 
ett slags modernitet, det vill säga differentieringsmodellen. 

Gustafson är modern, men hans modernitet är inte identisk med mo-

108 Robins 2004, s 18; se Martin 1986, s 10–14.

109 Robins 2004, s 20f. 

110 Robins 2004, s 31f, 34–36.

111 Robins 2004, s 37, se vidare s 37–49. 

112 Robins 2004, s 37ff. 
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dernitetens grundstruktur som den beskrivs av Taylor. Gustafsons mo-
dernitet har till att börja med en teocentrisk karaktär. Spiritualiteten for-
mas av moderniteten och andra yttre faktorer men också genom interna 
processer. Samtidigt sker en påverkan i andra riktningen: spiritualiteten 
färgar av sig på det moderna ramverket. Denna växelverkan sker framför 
allt genom praktikerna och innebär att den moderna grundstrukturen 
förvandlas. Gustafson kan därför sägas representera ett slags modernitet. 

Beskrivningar av den evangelikala rörelsen som en antimodern reak-
tion har ingen bärighet i det empiriska materialet. Analysen har gjort klart 
att Gustafson har en djup affinitet med moderniteten. Men att ensidigt 
betona den direkta kontinuiteten mellan den evangelikala rörelsen och 
moderniteten leder också fel, då det skymmer den integritet och egenart 
som Gustafsons spiritualitet representerar. Gustafsons spiritualitet kan 
varken förstås utan moderniteten eller reduceras till en produkt av denna. 

Eftersom Gustafson hör till den evangelikala rörelsen, är det rimligt att 
den analysmodell som bäst beskriver honom också beskriver förhållan-
det mellan den evangelikala rörelsen och moderniteten generellt. Denna 
slutsats finner stöd i diskussionen av de olika modellerna som förts ovan. 
Här visade det sig att såväl reaktions- som kontinuitetsmodellen var be-
häftade med stora interna brister. Differentieringsmodellen framstod dä-
remot som internt hållbar. Den hypotes som denna fallstudie mynnar 
ut i är därför att den evangelikala rörelsen är modern men ändå avviker 
från modernitetens grundstruktur som den skildrats av Taylor. Det mest 
avgörande särdraget är att den är teocentrisk snarare än antropocentrisk. 

Vid en jämförelse mellan den evangelikala rörelsen och andra ideolo-
giska och sociala uttryck för moderniteten blir det uppenbart att substan-
tiella skillnader föreligger. Den evangelikala rörelsen, den franska upplys-
ningen, den engelska liberalismen, den östeuropeiska kommunismen och 
den tyska nazismen är sinsemellan mycket olika fenomen men hör alla till 
moderniteten. I en förlängning utmanar den bild som här framträder den 
monolitiska synen på den västerländska moderniteten som länge varit 
förhärskande. Det finns inte en modernitet, utan flera. Som sociologen 
Shmuel Noah Eisenstadt konstaterat är det rimligare att tala om multipla 
moderniteter.113 

113 Eisenstadt 2000. Även Taylor talar om multipla moderniteter, se Taylor 2004, s 195f. 
För både Eisenstadt och Taylor handlar variationen i huvudsak om skillnaden mellan mo-
derniteten i Västvärlden och andra uttryck för moderniteten i globalt hänseende. Det vill 
säga den västerländska moderniteten betraktas fortfarande i huvudsak som monolitisk. Se 
även Wittrock 2000 och Calinescu 2000. 
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Syftet med detta arbete har varit att undersöka relationen mellan den 
evangelikala rörelsen och moderniteten utifrån ett specifikt fall: pre-
dikanten och sångförfattaren Emil Gustafson. Metodiskt har detta ge-
nomförts genom att Gustafsons spiritualitet jämförts med den beskriv-
ning av moderniteten som återfinns hos Charles Taylor.

Spiritualiteten är det levda kristna livet. Att studera spiritualiteten är 
att studera de centrala aspekterna av detta liv. Här har det skett utifrån 
tre perspektiv genom en analys av spiritualitetens teman, motiv och 
praktiker. Temana är de centrala momenten i människans väg till Gud. 
Motiven är de grundläggande perspektiv som genomsyrar spiritualite-
ten. Praktikerna är spiritualitetens konkreta gestaltningar. 

 Den första frågan gällde hur de centrala temana i Gustafsons spiritua-
litet samspelar med den omgivande moderniteten. Spiritualitetens te-
man identifierades som omvändelse, kallelse, lidande, helgelse och andlig 
erfarenhet. Vart och ett av dessa kan analyseras med utgångspunkt i ett 
specifikt modernt inslag. I tur och ordning individualism, instrumentell 
rationalitet, synen på lidande, disciplin och autenticitetsetik. 

Det mönster som genomgående framträder är att Gustafsons spiritua-
litet var präglad av moderniteten men samtidigt också avvek från Taylors 
bild av moderniteten. Den hade en annan utgångspunkt. Gustafsons 
modernitet var till att börja med teocentriskt snarare än antropocen-
triskt konstruerad. 

Exempelvis finns en stark individualism i Gustafsons spiritualitet. 
Men grunden för denna var inte individens egen inneboende styrka, 
utan att hon är centrum för Guds uppmärksamhet – individualismen 
var teocentriskt konstruerad. Helgelsen hos Gustafson liknade den mo-
derna självdisciplinen. Samtidigt betonade Gustafson att Gud stod för 

Undersökningens  
resultat



· 320 ·

det positiva bidraget i helgelseprocessen, och att denna process för män-
niskan bortom gränsen för hennes naturliga utveckling. I relation till 
autenticitetsetiken noterades samma förening av teocentricitet och mo-
dernitet: Gustafson uppmanade människan att vända sig inåt och sträva 
efter autenticitet. Men målet var inte att hon skulle finna sig själv utan 
Gud. Detta är tre exempel på hur en modern struktur kan identifieras, 
samtidigt som utgångspunkten är annorlunda jämfört med vad Taylor 
beskrivit. Den grund som strukturen vilar på är teocentrisk snarare än 
antropocentrisk. 

Inslag i moderniteten som Gustafson hade svårare att försona sig 
med hade ofta det gemensamt att de var svårare att konstruera teocen-
triskt. Hit hörde den instrumentella rationaliteten, tilltron till metoder 
och den moderna synen på lidande. Det var emellertid inte givet att 
Gustafson skulle kunna distansera sig från moderna inslag som inte 
lät sig konstrueras teocentriskt, även om han var skeptisk till dem. För 
att etablera en distans krävdes något mer än teoretiska och teologiska 
avståndstaganden. 

Genom den andra frågeställningen summerades förhållandet mellan 
Gustafson och moderniteten utifrån vad som framkommit i analysen 
av temana. Gustafsons förhållande till moderniteten kan beskrivas med 
fyra kategorier: kontinuitet (t.ex. individualism), distans (t.ex. synen på 
lidande), ambivalens (t.ex. instrumentell rationalitet) och kreativ bear-
betning (t.ex. synen på frihet). Gustafson var präglad av moderniteten, 
samtidigt som signifikanta skillnader syns. Han var varken antimodern 
eller identisk med Taylors modernitet. Han representerar snarare ett 
slags modernitet. Taylor beskriver modernitetens ramverk, en slags 
grundstruktur. Gustafsons spiritualitet är lokaliserad inom detta ram-
verk och påverkas av det. Ramarna påverkar innehållet, men innehållet 
tycks också färga av sig på ramverket. Den moderna grundstrukturen är 
flexibel och kan förändras. Gustafsons spiritualitet både formas av och 
formar moderniteten. Här finns en växelverkan. 

Den tredje frågeställningen berörde den historiska närmiljön och 
dess påverkan på Gustafsons spiritualitet och hans förhållande till 
moderniteten. Det konstaterades att Gustafsons spiritualitet påverkas 
av konkreta förhållanden, som hans förankring på landsbygden, hans 
hemmahörighet i bondemedelklassen och inflytandet från romantiken. 
Påverkan sker emellertid i samspel med andra faktorer. Landsbygdsi-
dentiteten samspelar med en teologisk betoning av Guds uppenbarelse i 
naturen, andliga erfarenheter i naturen och inflytandet från romantiken. 
Sammantaget resulterar de i ett avvisande av modernitetens mekaniska, 
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avmystifierade syn på naturen. Detta visar att växelverkan mellan ram 
och innehåll inte bara innefattar spiritualitet och modernitet utan även 
den konkreta närmiljön. Miljön finns inom och formas av det moderna 
ramverket, samtidigt som den påverkar både spiritualiteten och det om-
givande ramverket.

Men spiritualiteten kan inte enbart förklaras utifrån yttre påverkans-
faktorer, utan den gestaltas också genom intern dynamik. I den fjärde 
frågeställningen riktades uppmärksamheten mot motiven i Gustafsons 
spiritualitet. Denna präglas av fem motiv: den kärleksfulle Guden, den 
bortvända människan, det kampfyllda livet, den ödmjuka livshållningen 
och livet framför läran. Dessa motiv hänger samman i ett dynamiskt 
samspel. De formar varandra, och i en förlängning spiritualiteten som 
helhet. 

Genom den femte frågeställningen undersöktes hur spiritualiteten 
gestaltas i konkreta praktiker, och hur dessa påverkar förhållandet till 
moderniteten. Praktikerna har ett telos som förankrar dem i spirituali-
tetens övriga aspekter. Exempelvis har »möten för att samla« de när-
varandes omvändelse som mål. Härigenom gestaltar praktikerna spiri-
tualitetens teman och motiv. 

Övertygelser som är rotade i praktiker får sin styrka och stadga av att 
de är en del av ett sätt att leva. Gustafson var skeptisk till den moderna 
instrumentella rationaliteten, som i många avseenden rimmade illa med 
hans teocentriska grundsyn. Men eftersom hans praktiker knutna till 
den religiösa verksamheten inte var uttryck för en alternativ hållning, 
utan snarare bidrog till att förankra honom i den moderna, instrumen-
tella rationaliteten, förblev han oförmögen att markera en distans i detta 
avseende. För att Gustafson skulle kunna distansera sig från och i en 
förlängning förändra modernitetens grundstruktur krävdes att hans al-
ternativa hållning var förankrad i en praktik. Det var fallet med samtliga 
områden där en distans till moderniteten noterats. Den negativa män-
niskosynen var förankrad i praktiken möten för att samla och den posi-
tiva synen på lidandet i praktiken att gå i lidandets skola. Den andliga 
synen på naturen var förankrad i en profan praktik, nämligen jordbruket. 
Genom att praktikerna var rotade i den sociala och kulturella verklig-
heten så kunde de också förvandla detta sammanhang. Praktikerna är 
kanalen för växelverkan mellan spiritualiteten och det moderna ram-
verket. Genom praktiker kan modernitetens grundstruktur förvandlas. 

 I den sista frågeställningen relaterades resultatet från undersökningen 
av detta specifika fall till tidigare forskning. Här noterades tre modeller 
för att beskriva förhållandet mellan den evangelikala rörelsen och mo-



· 322 ·

derniteten. Reaktionsmodellen, som beskriver den evangelikala rörelsen 
som en reaktion mot moderniteten. Kontinuitetsmodellen, som ser den 
evangelikala rörelsen som en konsekvens av moderniteten och betonar 
kontinuiteten mellan de två. Slutligen differentieringsmodellen, som 
ser den evangelikala rörelsen som ett slags modernitet. Konsekvensen 
av denna modell är också en differentiering av modernitetsbegreppet: 
det finns inte en utan flera, eller multipla, moderniteter. Resultatet från 
denna undersökning stödjer den tredje analysmodellen. 

Gustafsons spiritualitet kan sammanfattningsvis beskrivas som präg-
lad av moderniteten, men samtidigt annorlunda. Den vilar till att börja 
med på teocentrisk och inte antropocentrisk grund. Spiritualiteten finns 
inom det moderna ramverket, men är inte bara en passiv mottagare av 
påverkan från moderniteten utan formar också i sin tur modernite-
tens grundstruktur. Här finns en växelverkan. Praktikerna är kanalen 
för denna växelverkan. De förser övertygelserna med en konkret social 
bas vilket ger dem stadga. Samtidigt kan de genom att vara just rotade 
förvandla det större sammanhanget. Gustafson, och i en förlängning 
den evangelikala rörelsen, framstår utifrån denna fallstudie som varken 
entydigt modern eller antimodern utan som representant för ett slags 
modernitet. 



· 323 ·

Syftet med denna undersökning har varit att studera relationen mellan 
den evangelikala rörelsen och moderniteten via fallet Emil Gustafson. 
Samtidigt väcker resultatet nya frågor. Frågor som: vad är egentligen 
»den evangelikala rörelsen« respektive »moderniteten«? Termerna 
gavs en grundläggande definition i kapitel 1 och användes därefter för 
att belysa empirin. Men empirin har också kastat ljus över begreppen. 
Därför följer här ett tentativt resonemang kring innebörden av dessa två 
termer utifrån frågan vilken förståelse av moderniteten respektive den 
evangelikala rörelsen som undersökningens resultat är kongenialt med.

Den evangelikala rörelsen

Den evangelikala rörelsen har tidigare definierats som protestantiska 
rörelser med ursprung i 1600-talets pietism vilka betonade den per-
sonliga omvändelsen och utvecklade former och metoder för att främja 
denna erfarenhet.1 I det följande är ambitionen att gå utöver historiskt 
ursprung och minsta gemensamma nämnare till att beskriva den evang-
elikala rörelsens karaktär, med utgångspunkt i resultatet från undersök-
ningen av Gustafson. 

I diskussionen om hur den evangelikala rörelsen ska karakteriseras är 
Bebbingtons tes om »den evangelikala fyrhörningen« mest inflytelserik. 
Enligt denna utgörs rörelsens centrum av conversionism, activism, biblicism 
och crucicentrism.2 Liknande listor över evangelikala kännetecken har 
presenterats av bland andra teologen Alister McGrath och historikern 

1 Se ovan, kap. 1, s 32–36.

2 Bebbington 2000a (1989), s 5–17. Se Larsen 2008 för en översikt av denna tes inflytande 
i forskningen. 

Epilog
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George M. Marsden.3 Kyrkohistorikern Donald Dayton har kritiserat 
denna typ av definitioner för att genom sin betoning på det läromässiga 
ha en elitistisk, borgerlig och »presbyteriansk« slagsida. Han menar att 
de i för hög grad utgår från välordnade, strukturerade och läromässigt 
orienterade evangelikala samfund.4 Mot detta ställer Dayton spretiga 
och teologiskt okonventionella evangelikala grupper, ofta från lägre so-
ciala skikt, och hävdar att dessa utgör den evangelikala rörelsens kärna.5 
Utvecklingen mot ordnade evangelikala samfund betraktar Dayton som 
en utveckling bort från denna grundläggande identitet.6

I denna undersökning har Emil Gustafson beskrivits som represen-
tant för en teocentrisk modernitet.7 I diskussion med andra vetenskap-
liga tolkningsmodeller visades att den så kallade differentieringsmo-
dellen, enligt vilken den evangelikala rörelsen beskrivs som en av flera 
moderniteter, är en rimlig förståelse av evangelikalismen generellt. Om 
Gustafson är representativ för den rörelse han tillhör, innebär det att 
den evangelikala rörelsen kan beskrivas som en teocentrisk modernitet. 
Detta bildar här utgångspunkt för ett fördjupat om än tentativt resone-
mang om den evangelikala rörelsens karaktär. 

Det mest framträdande moderna kännetecknet hos Gustafson är indi-
vidualismen.8 Denna individualism baserades dock inte på en tilltro till 
den naturliga människan, som tvärtom betraktades med stor skepsis.9 Det 
finns med andra ord en spänning mellan individualismen och den nega-
tiva människosynen, vilket också kan formuleras som en spänning mellan 
teocentricitet och individualism. Gustafson är individualist, men försöker 
konstruera sin individualism teocentriskt. Kanske kan den evangelikala 
rörelsens karaktär, inklusive den mångfald den härbärgerar, förklaras uti-
från denna spänning? 

Till individualismen hör en skepsis mot »yttre former«, inklusive 
hierarkier och strukturer, som ligger utanför – eller ovanför – indivi-

3 McGrath 1995, s 55f; Marsden 1994 (1991), s 4f.

4 Dayton 2005 (1976), särskilt s 122–141, samt Dayton 2007a. Daytons främsta diskus-
sionspartner har emellertid varit den amerikanske historikern George M. Marsden. För en 
sammanfattning av diskussionen, se Sweeney 2005, s 21f.

5 Se t.ex. Dayton 2007d, där Dayton ifrågasätter om »inerrancy« är ett lämpligt begrepp 
för att beskriva bibelsynen hos 1600- och 1700-talens pietister. 

6 Jfr Dayton 2005 (1976) och även Dayton 2007c. Andra forskare går så långt att de 
hävdar att den stora mångfalden av grupper som betecknas som evangelikala pekar på att 
begreppet är för brett och oprecist, och därför borde kasseras; se Sweeney 2005, s 20–22.

7 Se ovan, kap. 8. 

8 Se ovan, kap. 3, s 86–90 och kap. 8, s 232, 237. 

9 Se ovan, kap. 3, s 90–92.
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den.10 Hierarkier och traditioner har inget absolut företräde framför 
individen. De kan när som helst utmanas av individen. Detta bidrar till 
att förklara den stora splittringen inom den evangelikala rörelsen.11 

Vidare finns i rörelsen en individualistisk strävan att skilja sig från kol-
lektivet. Pietismen utgjordes av människor som var otillfredsställda med det 
andliga liv som de kunde uttrycka inom de etablerade lutherska kyrkorna. 
De sökte något mer, och bildade separata gemenskaper för detta syfte. På 
samma sätt har det kontinuerligt dykt upp grupper som reagerat mot de 
etablerade evangelikala samfund där de hört hemma, och skapat nya gemen-
skaper. Som när helgelserörelsen bröt sig loss från nyevangelismen i Sverige, 
eller när pingströrelsen växte fram ur bland annat baptismen.12 

Samtidigt som individualismen i den evangelikala rörelsen innebär en 
impuls till demokrati, för att inte säga anarki, ansågs grunden för den 
inte vara människans naturliga godhet, utan Guds närvaro i hennes liv. 
Därför måste individualismen ges en teocentrisk förankring. Detta inne-
bär en begränsning av individualismen genom att individen hänvisas till 
något absolut, som representerar det gudomliga. 

Tre sådana framträdande företeelser i den evangelikala rörelsen är la-
gen, Bibeln och Anden. I större delen av rörelsen anses alla tre tjäna som 
vägledning av individen. Skillnaderna när det gäller betoning och olika 
konstruktioner av förhållandet mellan dessa tre kan emellertid bidra 
till att förklara mångfalden inom rörelsen. I den metodistiska grenen, 
inklusive helgelserörelsen, har lagen haft en särskild betydelse genom 
betoningen på helgelse och disciplin.13 I den evangelikala rörelsens re-
formerta gren, inklusive 1900-talets fundamentalism, har man särskilt 
betonat Bibeln.14 Anden, slutligen, har givits en framträdande roll i 
rörelsens karismatiska gren, bland annat i pingstväckelsen.15 Det finns 
sammanhang där något element saknas, men hos Gustafson återfinns de 
alla tre.16 Laglydnaden har en framträdande plats genom betoningen på 

10 Se ovan, kap. 7, s 219–221.

11 Jfr McGrath 1995, s 85–87, 107–117. 

12 Se ovan, kap. 6, s 170–173; angående pingströrelsens framväxt, se t.ex. Sahlberg 1977, s 
7–36; Alvarsson 2007; Halldorf 2010b, s 126–133. 

13 Heitzenrater 1995, s 176: »Discipline was becoming the hallmark of the Methodist movement, 
with accountability at every level: quarterly ticket-renewal of all members and yearly examination of 
all preachers and leaders.« Se även s 22f, 123f, 138f. För Frälsningsarmén, se Walker 2001, s 
53–55.

14 Bebbington 2000a (1989), s 12–14; Randall 2005, s 42–58. 

15 Josefsson 2005, s 115–132.

16 Då något inslag saknas är det ofta för att ett annat får större utrymme. Exempelvis då 
kväkare eller radikala pietister tonat ner Bibelns betydelse till förmån för vägledningen av 
Anden i form av det inre ljuset, eller då det karismatiska inslaget förminskats i biblicis-
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helgelse. Det regelbundna läsandet av Bibeln tas för givet, och även det 
karismatiska har sin plats, inte minst genom den starka vikt som läggs 
vid att vägledas av »inspirationens ljus«.17

Försöken att begränsa individualismen kan institutionaliseras genom 
att individen inte bara själv uppmanas att vända sig till lagen, Bibeln 
eller Anden för vägledning, utan att det skapas instanser som övervakar 
och vägleder individen med lagen, Bibeln eller Anden som måttstock. 
När det gäller lagen kan det ske genom utövandet av församlingstukt, 
då gemenskapen tar sig rätt att utesluta en individ som inte följer lagens 
föreskrifter.18 I karismatiska grupper kan en ledare ges auktoritet över 
gemenskapen baserat på uppfattningen att han eller hon har tillgång 
till en större uppenbarelse eller en mer direkt kontakt med den helige 
Ande än övriga. I biblicistiska grupper vilar ledarskapets auktoritet på 
förmågan att tolka och utlägga Bibeln. 

De strukturer eller hierarkier som i dessa fall byggs upp rymmer emel-
lertid inte någon egen, inneboende auktoritet – till skillnad från exempel-
vis den katolska hierarkin vars auktoritet vilar på vigning och apostolisk 
succession.19 De kan därför när som helst utmanas av en individ som bättre 
förmår att relatera till dessa källor. Exempelvis en person som utmanar det 
karismatiska ledarskapet i kraft av sin egen karismatiska auktoritet. Eller 
en bibeltolkare som liksom Waldenström utmanar etablerade sanningar 
och strukturer genom att fråga »Var står det skrivet?«.

Den spänning mellan individualism och teocentricitet som återfanns 
hos Gustafson har här beskrivits som den evangelikala rörelsens inte-
grerande centrum. Mångfalden inom rörelsen ses som en följd av in-
dividualismen, och får konkret gestalt genom olika sätt att konstruera 
detta förhållande.20 

Mot denna bakgrund framträder de två karakteriseringar av den evang-
elikala rörelsen som Bebbington och Dayton representerar inte nödvän-

tiska, fundamentalistiska grupper. En mycket stark betoning på helgelsen kan också, para-
doxalt nog, leda till att betydelsen av lagen tonas ner. Detta genom att den fulla helgelsen 
tolkas som att utplåningen av synden i människans hjärta innebär att hon inte kan synda. 
Denna så kallade antinomistiska tendens återfinns i den metodistiska traditionen. Se 
Heitzenrater 1995, s 106f, 144, 209–211; jfr Hägglund 1971 (1956), s 310; Wejryd 2002, s 
167–190; Bexell 2003, s 47–49; Girmalm 2010. Jfr även ovan, kap. 6.

17 Se t.ex. Gustafson 1898a, s 45–58. Se ovan, kap. 7, s 201f, 206f.

18 Se Kennerberg 1996, i synnerhet s 35–49 för en historisk bakgrund.

19 Taylor menar att uppfattningen att »no hierarchy or other form is intrinsically good« är 
typisk för moderniteten. Taylor 2004, s 20. 

20 Jfr McGrath 1995, s 85–87 för ett annat sätt att förstå den evangelikala rörelsens mång-
fald som uttryck för olika konstruktioner av en gemensam kärna, i detta fall det McGrath 
beskriver som den evangelikala rörelsens »six controlling convictions«. 
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digtvis som motsatser. Bebbingtons »evangelikala fyrhörning« lägger 
tyngdpunkten på relativt välstrukturerade evangelikala samfund, medan 
Dayton placerar grupper med en lösare struktur i centrum. Detta kan 
beskrivas som att Dayton betonar grupper där individualismen har större 
utrymme, medan Bebbington utgår från sammanhang som gått längre i 
att begränsa individualismen genom skapandet av strukturer.21 I viss mån 
reflekterar skillnaden en förändring över tid: den individualistiska tenden-
sen är ofta starkare då en rörelse växer fram, medan behovet av strukturer 
och begränsningar upplevs större med tiden. Här har Dayton en poäng när 
han ser det ostrukturerade och ofta okonventionella – eller entusiastiska – 
som evangelikalismens hjärta. Men strukturerna är inte något väsensskilt 
som läggs till, utan en organisk växt av något som finns från början. Båda 
dessa former av evangelikalism kan förstås utifrån den grundläggande 
spänningen mellan individualism och teocentricitet. Skillnaden har med 
betoning att göra. 

Modernitet

Undersökningen har visat att Gustafson är att beteckna som modern, 
samtidigt som han avviker från Taylors bild av moderniteten. Taylors be-
skrivning konstaterades gälla modernitetens grundstruktur, vilket ledde 
till slutsatsen att »modernitet« inte är ett monolitiskt begrepp, utan 
att det är rimligare att tala om multipla moderniteter.22 En följdfråga 
blir då vad som motiverar att både den antropocentriska modernitet 
som Taylor beskriver och den teocentriska som Gustafson representerar 
benämns som »moderniteter«? 

Karakteriseringen av Gustafson som representant för ett slags mo-
dernitet innebär en differentiering av modernitetsbegreppet. När ett 
begrepp löses upp finns risken att det blir så oprecist att det inte längre 
kan fungera som vetenskaplig analyskategori. Differentieringen gör det 
därför viktigt att försöka identifiera något slags centrum i moderni-
tetsbegreppet. Vad förenar mångfalden av moderniteter? I det följande 
relateras det specifika resultatet från denna undersökning till det veten-
skapliga samtalet om moderniteten. Ambitionen är att se vilken förstå-
else av moderniteten som undersökningens resultat harmoniserar med. 
Precis som i fallet med den evangelikala rörelsen ovan handlar det om 
att gå vidare från definitionen i kapitel 1 till en fördjupad karakterisering 
av det fenomen som begreppet syftar på. 

21 Jfr Dayton 2007c, s 86. 

22 Se ovan, kap. 8 och 12. 
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I kapitel 1 noterades Torsten Petterssons beskrivning av moderni-
seringsprocessen som »en komplicerad helhet av […] utvecklingsten-
denser. […] Moderniteten som helhet inträder sedan när tendenserna 
sammantagna når en viss nivå.«23 Denna definition är en god utgångs-
punkt, men den är inte oproblematisk. En definition som målar upp 
moderniteten som en framtidsvision, ett mål som historien rör sig mot, 
får problem med mångfalden. Grupper som inte passar in riskerar att 
förstås som antingen antimoderna eller ännu inte färdigutvecklade. Den 
evangelikala rörelsens avvikelser från en sådan definition skulle med 
andra ord kunna betraktas inte som omistliga delar av rörelsen, utan 
som inslag som med tiden kommer att rättas till.24 

En annan väg är att försöka identifiera begreppets kärna; en minsta 
gemensamma nämnare som genomsyrar alla konstruktioner av moder-
niteten. Det behöver vara något specifikt, men för att det ska harmonise-
ra med undersökningens resultat måste det samtidigt kunna konstrueras 
både teocentriskt och antropocentriskt. 

I det vetenskapliga samtalet kring moderniteten finns flera förslag 
på vad som skulle kunna utgöra modernitetens kärna.25 Många av för-
slagen är emellertid för smala. Vanligt är att tolka moderniteten som 
sekularisering, men det innebär att religiösa diskurser placeras utanför, 
eller i konfrontation med, moderniteten. Den förklaringsmodellen kan 
med andra ord inte konstrueras teocentriskt. För denna undersökning 
krävs en modell som kan förklara varför ett teocentriskt fenomen är att 
betrakta som modernt, trots att det avviker från sekulära, antropocen-
triska moderniteter. 

En förklaring som uppfyller dessa krav är tolkningen av moderniteten 
som en produkt av den senmedeltida nominalismen – den filosofiska 
skolbildning som kom att få den i detta sammanhang talande beteck-
ningen via moderna, den moderna vägen.26

Nominalismen utmanade den medeltida realismen genom att förneka 
förekomsten av former eller universalier. 27 Det enda som existerade var, 

23 Pettersson 2001, s 28. 

24 Se Wiklund 2006, s 96–101 för ett liknande resonemang om problematiken kring en 
definition av modernitet, om än med delvis andra slutsatser. 

25 För en genomgång av denna fråga utifrån ett antal teoretiker med skilda perspektiv, se 
Turner 1994 (1992), s 7–32.

26 Piltz 1998 (1978), s 206ff.

27 För en introduktion till debatten mellan den skolastiska realismen och nominalismen, se 
t.ex. Russell 1991 (1948), s 390–392, 404–407; Piltz 1998, s 51–55, 58f, 162f, 196–212; Jonsson 
2004, s 58–63. För arbeten som sätter nominalismen i relation till moderniteten, se Sigurdson 
1998, s 27–40; Taylor 2007, s 97–100; Gillespie 2008, s 19–43; Gregory 2012, s 25–73. 
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menade man, enskilda ting eller individer. Den filosofiska realismen hade 
sett formerna som en förbindelselänk mellan skapelsen och den gudom-
liga världen. Nominalisternas förnekelse av former grundade sig i att de 
drog en ny sorts gräns mellan Gud och skapelsen.28 De placerade Gud ut-
anför skapelsen, och därmed tömdes det skapade på mening och transcen-
dens.29 Det materiella ansågs inte ha någon naturlig beröringspunkt med 
Gud. Den skolastiska tanken på en analogisk relation mellan skapelsen 
och Skaparen (analogia entis) avvisades.30 Nåden betraktades därför som 
ett ingripande utifrån och inte något som harmoniserade med naturens 
eget telos. I en förlängning ledde denna syn på skapelsen till att alla for-
mer förkastades – såväl färdigformulerade texter som konkreta, materiella 
symboler. Individen ställdes ensam inför Gud.31 

Detta grundade sig i en ontologisk revolution, en förändring av synen 
på själva varat.32 Men det var inget uppbrott från kyrkan eller religionen, 
utan en förändring som skedde inom kyrkan. Ambitionen från nomina-
listernas sida var att slå vakt om Guds suveränitet och oberoende.33 Dock 
innebar nominalismen en sekularisering genom att tillvaron – skapelsen, 
men också språket – separerades från Gud. Genom att förvisa Gud från 
skapelsen möjliggjorde man en mekanisk förståelse av denna. På så sätt 
öppnade nominalismen, en inomkyrklig teologisk skolbildning, också 
vägen till en sekulär förståelse av världen. 

Utifrån den nominalistiska utgångspunkten kan flera av de moderna 
drag som noterats hos Gustafson förstås. Den avgörande impulsen, av-
visandet av former till förmån för individer, bereder marken för den mo-

28 Gillespie 2008, s 35. I klassisk kristen teologi betraktas Gud som radikalt annorlunda och 
distinkt från sin skapelse. Gud »existerar« inte på samma sätt som ett ting eller en män-
niska existerar, utan är snarare existensens eller varats grund. Detta kallas för ekvivok syn på 
varat, det vill säga Guds vara är annorlunda än skapelsens vara. Nominalismen underkände 
denna distinktion och betraktade i stället Gud som det högsta varat, den främsta varel-
sen. Man hade en univok syn på varat. Då blev det viktigare att göra andra distinktioner 
skarpare, exempelvis mellan Guds egenskaper och människans. Guds närvaro i skapelsen 
blev också, paradoxalt nog, mer problematisk efter som det uppfattades som en närvaro som 
konkurrerade med skapelsens vara och inte som en närvaro av något helt annat. Sigurdson 
2009, s 133–143; Gregory 2012, s 29–39. Nominalismen var vidare en del av en senmedeltida 
tendens att se det skapade som »ren natur«, vilket har diskuterats utförligt av den katolske 
teologen Henri de Lubac (1896–1991). För översikter av de Lubacs arbeten som särskilt tar 
hänsyn till diskussionen om moderniteten, se Milbank 2005; Hollon 2009.

29 Sigurdson skriver: »[Nominalismen] innebär att naturen inte längre kan läsas som en 
förnuftig och förståelig text, vars ordning reflekterade förnuft, godhet och skönhet, kvalite-
ter som tillskrivits Skaparen, och därmed indirekt även skapelsen.« Sigurdson 1998, s 38. 

30 Sigurdson 1998, s 38; Jonsson 2004, s 214, 246 n. 16.

31 Branch 2006, särskilt s 35ff; jfr Gillespie 2008, s 28. 

32 Se ovan, n. 28. 

33 Piltz 1998 (1978), s 203–206; Gillespie 2008, s 22–24.
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derna individualismen. Enligt denna förstås den enskilda människan 
inte som en del av en gemensam mänsklighet, utan som en oberoende 
och isolerad varelse.34 Liksom Gud själv är hon fri att i en värld utan 
former eller förutbestämda telos leva sitt liv. Friheten betraktas både 
som en ontologisk verklighet och ett etiskt ideal.35 Skapelsen anses inte 
längre vara bärare av en sanning som människan ska ta hänsyn till och 
rätta sig efter. I stället internaliseras sanningen och anses nu finnas i 
människans inre, vilket är grunden för autenticitetsetiken.36 Bristen 
på telos gör vidare att ett liv i dygd inte längre betraktas som ett liv i 
harmonisk kontinuitet med ett inneboende väsen och ett naturligt telos, 
utan som något som kräver en självdisciplinering vars främsta resurs 
är människans vilja.37 Naturen töms på mening, den är inte längre gu-
domlig eller mystik, utan reduceras till en maskin vars lagar människan 
ska utröna för att lära sig kontrollera den.38 Tillvarons brist på former 
gör att handlingar inte längre värderas utifrån en sakral kosmisk ord-
ning, utan i stället i relation till resultat och effektivitet – den så kallade 
instrumentella rationaliteten.39 

Att basen för dessa moderna drag är en teologisk rörelse, nominalis-
men, förklarar att de kan konstrueras teocentriskt. I Gustafsons spiritua-
litet sker just detta.40 Gustafsons konstruktion av exempelvis individua-
lism, disciplin och autenticitetsetik är religiös och teocentrisk, medan 
Taylor tecknar en modernitet som är sekulär och antropocentrisk. Dessa 
två grundtyper hör båda i lika hög grad till moderniteten. Religionen är 
med andra ord ingen anomali i moderniteten. 

Däremot är den exklusuva teocentrism som präglar nominalismen 
inte teologiskt oproblematisk i relation till den historiska kristna tra-
ditionen. Grunden för teocentrismen är kontrasten mellan Gud och 
skapelsen, och förnekelsen av en analogisk relation mellan gudomligt 
och skapat. Härigenom skapas en dualism där Gud och materia – och 
inte Gud och synden – framställs som varandras motsatser. Utifrån detta 
utvecklas inte bara Skapare och skapelse, utan även nåd och natur samt 
uppenbarelse och förnuft till varandras motpoler. Eftersom det materi-

34 Taylor 2003 (1991), s 2–4; Sigurdson 1998, s 35, 37. Jfr ovan, kap. 3, s 85–90.

35 Sigurdson 1998, s 38, 45; Sigurdson 2009, s 120–169; Gillespie 2008, s 23, 25. Jfr ovan, 
kap 3, s 92–94.

36 Taylor 2003 (1991), särskilt s 2–4, 25–29. Jfr ovan, kap. 7, s 219–221.

37 Gillespie 2008, s 27f, 31. Jfr ovan, kap. 6, s 185–188.

38 Sigurdson 1998, s 39, 45, 48–51; Taylor 2007, s 98; Gillespie 2008, s 35f, 42f. 

39 Taylor 2003 (1991), s 4–8; Taylor 2007, s 97. Jfr ovan, kap. 4, s 115–119.

40 Se ovan, kap. 3, 6 och 7. 
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ella inte på ett naturligt sätt kan förenas med Gud förblir skapelsen alltid 
problematisk – den kan inte upprättas.41

Att denna dualism mellan Gud och skapelsen även präglar Gustafson 
framträder tydligt i hans syn på former, människan och frälsning. Att 
alla slags »yttre former« är problematiska för Gustafson beror på att de 
hör till skapelsen. Som skapade står de i motsats till Gud. Utifrån detta 
tankesätt är det logiskt att en kristen bör använda sig av så få former 
som möjligt, eftersom formerna snarare döljer än uppenbarar Gud.42 
Aversionen mot former kan beskrivas som en version av den ockham-
ska rakkniven: man ska inte använda fler företeelser eller ting än vad 
som är absolut nödvändigt.43 I en ideal värld existerar endast Gud och 
individen. Inte för att individen i sig är oproblematisk, men för att hon 
representerar den minsta möjliga enheten.44

Även Gustafsons negativa människosyn och hans betoning av män-
niskans fallenhet är en konsekvens av nominalismens separation av Gud 
och skapelsen.45 Eftersom dessa aldrig kan förenas bygger dessutom 
frälsningen, gemenskapen mellan Gud och människa, på att människan 
själv träder åt sidan för att ge Gud utrymme. Det mänskliga ska inte upp-
rättas utan måste ersättas av den gudomliga nåden.46 Nåden fullkomnar 
med andra ord inte naturen, utan ersätter den. Gudomligt och mänsk-
ligt betraktas som motsatser, och individen måste därför välja mellan 
gudomligt och mänskligt, mellan att konstruera tillvaron teocentriskt 
eller antropocentriskt. Ingen synergi är möjlig. 

Gustafsons teocentriska modernitet kännetecknas av att det gudom-
liga betonas på bekostnad av det skapade och mänskliga. Antropocen-
triska, sekulära moderniteter kan på motsvarande sätt sägas vara moder-
niteter där det gudomliga valts bort till förmån för det mänskliga. Även i 
sekulära världsbilder saknas en analogisk relation mellan gudomligt och 
mänskligt, och inte bara av det enkla skälet att det gudomliga som sådant 
saknas. Den religionskritik som formulerats i sekulära moderniteter tar 
ofta sin utgångspunkt i att förnuft och uppenbarelse utgör varandras 

41 Se ovan, kap. 3, s 90–92 och 4, s 112–115. Dominansen av det juridiska perspektivet 
på frälsningen i den västliga kristna traditionen är en frukt av detta synsätt. Enligt detta 
beslutar Gud sig för att älska och förlåta människan, inte för att hon på något sätt är värd 
att älska – det vore prestation – utan trots hennes fallenhet och ondska.

42 Se ovan, kap. 7, s 219–223.

43 Russell 1991 (1948), s 404f; Piltz 1998 (1978), s 202.

44 Reformationens strävan att sanera den religiösa sfären och göra upp med vördnad för 
helgon, bruket av reliker och andra katolska uttryck är en frukt av detta tankesätt. 

45 Se ovan, kap. 3, s 90–92.

46 Se ovan, t.ex. kap. 6, s 180–182.
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motsatser, eller att det föreligger en olöslig konflikt mellan Guds vilja 
och människans frihet.47 Detta visar att det gudomliga och det skapade 
även här uppfattas som motsatser. Liksom i teocentriska moderniteter 
framstår det här som nödvändigt att välja mellan gudomligt och mänsk-
ligt; skillnaden består i att den antropocentriska moderniteten i stället 
väljer människan. 

Den nominalistiska utgångspunkten innebär alltså att det i så väl teo-
centriska som antropocentriska moderniteter föreligger en dualism mel-
lan gudomligt och materiellt. Det finns ingen möjlighet till synergi eller 
naturlig harmoni mellan Gud och skapelsen, utan det är nödvändigt att 
välja det ena eller det andra. Båda typer av moderniteter beskriver också 
skapelsen som tom, utan vare sig mening eller transcendens. Samtidigt 
förlägger de sanningen djupt inne i individens inre. Denna kombination 
av å ena sidan dualism mellan gudomligt och skapat, och å den andra en 
individuell internalisering av sanning påminner om strukturen i gnos-
tiska tankesystem.48

Det som sticker ut hos Gustafson mot denna nominalistiska bakgrund 
är hans syn på naturen. Naturen är inte mekaniskt avmystifierad i Gus-
tafsons ögon, utan fylld av Guds och andra andeväsens närvaro. Denna 
närvaro är inte bara metaforisk och symbolisk, utan konkret och reell. Gud 
är förenad med naturen på ett sätt som förutsätter en naturlig berörings-
punkt mellan skapelse och Skapare.49 Här finns en reva i lantbrukaren 
Emil Gustafsons modernitet; en glipa i det nominalistiska ramverket. 

47 Jfr Sigurdson 2009, s 134 där han talar om »den i modern tid ofta upprepade kritiska 
invändningen eller misstanken om att mänsklig frihet inte går att kombinera med före-
ställningen om en i skapelsen verksam Gud«. På sidorna 120–169 visar Sigurdson hur 
diskussionerna angående frihet i moderniteten präglas av ett nominalistiskt gudsbegrepp, 
vilket medför att Guds frihet och människans uppfattas som motsatser. Även en sekulär 
modernitet kan med andra ord rymma föreställningar om Gud, även om det är i formen 
av avvisande av denne Gud. Jämför den talande titeln på religionsfilosofen Peder Thaléns 
avhandling: Den profana kulturens Gud (Thalén 1994). Se även Gregory 2012, s 25–73, 
särskilt s 25–29. 

48 Samtidigt som begreppet »gnosticism« historiskt syftar på vissa antika religiösa 
trossystem och rörelser, så används det analytiskt även om senare företeelser i historien. 
Se t.ex. Hägglund 1971 (1956), s 336–338, 392f. Hägglund beskriver gnosticismen som 
präglad av »en sträng dualism mellan andens och materiens värld« och världsbild där 
man »utgår från en motsats mellan andens och materiens värld«, samt uppfattningen att 
sanningen finns i andlig form inne i individen. Hägglund 1971 (1956), s 17–22. Hans Joas 
hävdar i sin studie av gnosticismen för det första att »The cardinal feature of gnostic thought is 
the radical dualism that governs the relation of God and world, and correspondingly that of man and 
world«. Vidare noterar han att enligt den gnostiska antropologin finns inne i människans 
själ »a portion of the divine substance from beyond which has fallen into the world«. Joas 1963 
(1958), s 42, 44. Se även Rudolph 1987 (1984), s 57, 59–67, 88–113. 

49 Se ovan, kap. 7, s 223–227.
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Chapter 1: Introduction

At the end of the 19th century Sweden went through a period of rapid 
industrialization and modernization. During this time Emil Gustafson 
(1862–1900) was active as a preacher, poet and prolific writer within 
the Swedish Holiness movement. Gustafson was skeptical towards what 
he, in quotation marks, referred to as the »modern,« »enlightened,« 
and »rational« times in which he lived. But as an evangelical he was 
dependent on many features of modernity, such as internationalization, 
improved transportations, freedom of speech, and religious pluralism. 
The starting point for the present investigation is this tension between 
dependence on and criticism of modernity. 

The aim of the study is to investigate the relationship between evang-
elicalism and modernity with Gustafson as a case. This is achieved by 
comparing Gustafson’s spirituality with Charles Taylor’s characteriza-
tion of modernity. Spirituality is in Philip Sheldrake’s terms as »the 
conscious human response to God that is both personal and ecclesial«. 
Gustafson’s spirituality is analyzed from three perspectives, shedding 
light on three different aspects: themes, motifs, and practices. Themes are 
the defining phases or events in man’s journey towards God. Motifs are 
perspectives that permeate the spirituality. Practices are the concrete 
enactments of the spirituality.

The investigation is based on a rich source material: published songs, 
articles and books, but also private material such as letters, diaries, no-
tebooks and calendars. 

Summary

Of the World? Emil Gustafson, Modernity, and  
Evangelicalism
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Chapter 2: Background

Emil Gustafson was born on July 12 1862 in the parish of Kräcklinge, 
Närke, near Örebro. The main industry in the area was agriculture. 
Gustafson’s father was a yeoman and the family was fairly well situated. 
Gustafson has been characterized as a solemn but kind person. Quiet, 
sensitive, and with a soft spot for children. 

Theologically his context was the Evangelical movement, and speci-
fically the Holiness movement. In his works references to international 
evangelical figures far outnumber those to Swedes. Commonly recurring 
names include John Bunyan, John Wesley, George Whitefield, Dwight L. 
Moody, Charles H. Spurgeon, William Boardman, and Hannah Whitall 
Smith. Gustafson eventually learned English and was able to read and 
translate hymns from English. 

Part I: Investigation

In the first part of the investigation (chapters 3–7) the goal is to answer 
the question how the central themes of Gustafson’s spirituality interact 
with and are shaped by modernity. The themes are identified as conver-
sion, calling, suffering, sanctification, and spiritual experience. 

Chapter 3: Conversion

Emil Gustafson’s conversion occurred around 1878 when he was aged 16. 
The context was the so-called New Evangelical Movement (nyevangelismen), 
and particularly a revival related to the influence of Moody, the »Moody 
fever«. The conversion was a decisive event in Gustafson’s life. He had 
been baptized as an infant in the Swedish Lutheran Church, but came to 
understand his conversion as the moment when he received salvation. 

Gustafson understood conversion as sudden and dateable. A prece-
ding pietistic Busskampf was not necessary. Grace was »free« and instan-
taneously available for anyone who wished to receive it. This theology 
was in line with the evangelicalism of his day. With time, Gustafson grew 
increasingly skeptical of instant conversions, worrying that they were 
too superficial. A deeper Christian experience seemed necessary to avoid 
backsliding. He wondered if a sense of judgment or struggle ought not to 
precede the experience of grace. In the end, however, he concluded that 
love of God, not fear of judgment, was the primary route to a deeper and 
more steadfast Christian life. Gustafson embraced a strong voluntarism, 
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but also emphasized God’s sovereign choice. If man chooses to bow his 
head to God, God will guide and control every aspect of his life.

Individualism, the idea that man ought to and is able to make free 
choices independent of his social context, is a feature of modernity. In 
the evangelicalism embraced by Gustafson an individual decision and 
experience, and not a communal liturgy, was seen as the road to salva-
tion. This is an expression of modern individualism. According to Gus-
tafson man is not independent but rather always dependent on God. 
His individualism is theocentric. It lacks the optimistic anthropology 
that permeates modern individualism. The need felt to move beyond 
instantaneous conversion reflects both a deeper pessimism about human 
nature and a greater optimism with regard to grace in comparison with 
some 19th century evangelicalism. Another feature of modern individua-
lism is the ideal of freedom. Gustafson acknowledges freedom as a good 
end, but claims that a life without God is a life of bondage to sin. True 
freedom is only available through submission to God. 

Chapter 4: Calling

From early on Gustafson felt a calling to be a preacher, but he was also 
attracted to a career in agriculture. He came to view this as competing 
inclinations within himself: a struggle between his religious calling and 
the temptation of a career and »worldly success«. In 1880 he left home 
to study, having a career in mind. But after falling sick in 1881 he had 
to abort these plans. Later he came to see divine intervention in this. 
He became a preacher, but also writer and publisher of songs, articles, 
and books. He created a network of evangelists around him, who sold 
his books and received spiritual guidance from him. He developed a 
religious entrepreneurship. 

According to Gustafson, the preacher’s primary goal was to influence 
his surroundings. Divine presence was mediated through the preacher’s 
personality, his character, and not through rhetorical skills or orthodox 
teaching. Ability to influence is more a matter of who one is than what 
one says or how one says it. Christians must not rely on form or rationa-
lity, for by these means they can only scratch the surface. True knowledge 
is a matter of the heart rather than the head. Gustafson’s epistemology 
has a platonic slant, and includes a critique of rational Enlightenment. 
Further, the preacher should never rely on his own ability, but always 
be dependent on God. Natural man can according to Gustafson’s pes-
simistic anthropology never contribute to the religious work, but is only 
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an obstacle to the divine presence. In quietistic manner he emphasized 
that man must be passive, rest, and let God work.

According to Taylor, instrumental rationality, the view that the end 
result is the main factor in evaluating an action, is a central feature of 
modernity. This is related to a disenchanted view of the world. In a 
purely material world efficiency and profit become the only solid va-
lues. Gustafson claims that God is the sole source of any results from 
religious activity. Man cannot make any positive contribution. But lack 
of results can still be troublesome since man can block divine presence. 
Gustafson himself was tormented when no one responded to the altar 
calls following his sermons, and kept a close count of conversions on his 
itineraries. He realized that this focus on results was inappropriate, but 
could not help himself. The theology and practices of evangelicalism 
pushed him in this direction. 

Gustafson cherished revivals as a blessed result of religious activism, 
but was skeptical of what he described as an American idea of »manu-
facturing« revivals. His criticism was directed against the methodology 
developed by Finney and introduced in Sweden around this time by 
Fredrik Franson. Gustafson saw reliance on methods as an anthropo-
centric trust in man rather than a theocentric reliance on God. From the 
same perspective professionalization and institutionalization of evang-
elicalism were also rejected. 

Gustafson may have rejected a »worldly career«, but he reached sig-
nificant success as a preacher and religious entrepreneur. Hereby he was 
still able to present himself, in modern fashion, as a »self-made man«. 

Chapter 5: Suffering

Gustafson fell ill with severe stomach aches in 1881. His initial response 
was to try every means possible to regain his health: doctors, medicine, 
diet, and a season at a watering place. Nothing seemed to help. In 1883 
Gustafson encountered a Baptist who offered to pray for him with the lay-
ing on of hands and anointing with oil. He also suggested that Gustafson 
should rely solely on the Lord as healer and reject other means. Gustafson 
agreed, and for about six months abstained from medicine and confessed to 
be healed, even though the symptoms remained. This experiment was inspi-
red by the divine healing movement, and Gustafson read The Lord that Hea-
leth Thee by William Boardman during this period. Eventually Gustafson 
gave up and returned to medical care. His health improved, but he would 
never completely recover. In the year 1900 the disease ended his life.
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Straight after he fell ill, Gustafson’s diary reflects a standard evangelical 
attitude towards hardship: he saw it as God’s guiding and loving hand, 
which the faithful ought to submit patiently to. But the influence of the 
divine healing movement changed Gustafson’s attitude towards suffering. 
He came to view it in purely negative terms, as an obstacle to overcome. 
The return to medication meant a break with this view of suffering, and a 
return to the evangelical starting point. From that position Gustafson de-
veloped and deepened his theology of suffering, which became his primary 
theme as a preacher. He claimed that suffering was God’s way of pulling 
His children towards Him, and that suffering Christians were the special 
object of God’s love, rather than being cursed or abandoned by God. His 
ability to comfort the afflicted gave his own suffering additional meaning. 

Taylor describes an aversion towards suffering as one of the primary 
features of modernity. Aided by science modern man strives to eradicate suf-
fering and in the end death. During his time in the divine healing movement 
Gustafson embraced this modern view of suffering, although he turned to 
God and not science in the hope of defeating it. Gustafson’s later positive 
view of suffering represents a more profound rejection of modernity. At the 
same time a modern individualism creeps in since suffering is viewed not as 
»mysterious«, but as God’s personal guidance and love of the individual. 
God is described as a parent whose loving attention is constantly fixed on 
the children. He is not, Gustafson emphasized, primarily a judge. 

Gustafson’s most explicit critique of the divine healing movement 
took aim at its tendency to describe man as having »rights« before God. 
Hereby he rejected the rights-language prevalent from the Enlighten-
ment and onwards. Gustafson viewed this kind of thinking as inappro-
priately anthropocentric and considered it reflecting a lack of humility. 
For the same reason he rejected the idea that man could or should try 
to master the world. 

Chapter 6: Sanctification

Gustafson’s own experience of lapsing made him realize that conversion 
alone was insufficient to lead a full Christian life. This prepared him for 
the message of the Holiness movement. He encountered the movement 
in the 1880s as it made inroads in the area where he lived. He soon 
became involved in the institutions that shaped the movement: the 
magazine Trons Segrar (»Victories of Faith«), a school of evangelists, 
and eventually the board of the Holiness Covenant (Helgelseförbundet). 

Gustafson understood sanctification as a second work of grace, sub-
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sequent to conversion. It was the road to a deeper Christian experience; 
the much needed remedy for the superficiality of the instant conversions 
that worried Gustafson. In the 1880s he seems to have viewed entire san-
ctification as the eradication of inbred sin, but soon he moved towards a 
Keswick interpretation of it as a process of struggle and, ideally and with 
God’s help, continuing victory over sin. He emphasized that sanctifica-
tion was a process, and not instantaneous. It was, however, a process 
that started with a conscious and momentary decision. Sanctification 
was God’s graceful work in man. Gustafson described its result as the 
restoration of the image of God in man. His language and theology has 
parallels with the patristic theology of divinization (theosis).

The modern theme most clearly connected to sanctification is discipli-
ne. Taylor describes modern discipline as a self-discipline achieved by the 
will and upheld by constant introspection. In a disenchanted world there 
are no forms, and thus no natural telos. Discipline is achieved through 
will power. The same pattern can be found in Gustafson’s teachings. He 
described a holy life as a life lived »against nature«, achieved through 
voluntaristic decisions, and upheld by constant introspection. At the 
same time Gustafson distanced himself from modernity by claiming that 
the positive contribution in the process was all God’s work (grace), and 
that in the end this process took man beyond the limits of natural de-
velopment. Modern discipline was thus given a theocentric grounding. 

In comparison with the political movements of his day, Gustafson re-
presented a liberal, individualistic discipline rather than a collective, so-
cialistic one. A commonly noted parallel to the Holiness movement is the 
self-help movement of the 19th century. But the former emphasized rest 
and divine agency rather than activism and individual agency. They do 
share a modern optimism with regards to change, but Gustafson’s opti-
mism was somewhat dampened as he moved away from eradictionism to 
a Keswick theology of sanctification. The Holiness movement has further 
been described as an example of modern democratization. While it is true 
that the movement made Christian perfection available to the common 
man, Gustafson also emphasized that it was a demanding project not fit for 
modern lightweights used to electricity and other comforts of modernity. 

Chapter 7: Spiritual experience

Gustafson was reluctant to talk about his spiritual experiences, but his 
personal notebooks contain information about these. Solitude was a 
preferred setting for his spiritual experiences. They also often occurred 
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in nature. A sense of melancholy made him particularly persistent in 
prayer as he strove to find peace. Another set of expressions connected 
to spiritual experiences is love and desire. He also talked about being 
filled with the »light of inspiration«, something he particularly tied to 
creative work and writing. But in the end, he claimed, the experiences 
could not be described. The encounter with God went beyond words. 

His theology concerning spiritual experiences contains many parallels 
with 17th century quietism, which influenced the Holiness movement in 
general. Examples are his emphasis on the death from the self, the need 
of emptying the self, the dark night of the soul, and stillness and rest. 
His references to »the light of inspiration« reflect influence from the 
Quaker movement and radical pietism. The theme of love and desire 
is often coupled with a Moravian blood and bridal mysticism. With 
regard to bridal imagery, Franson predicted that the return of Christ 
would occur at Easter 1898. This involved the lifting up of the saints to 
a heavenly wedding with Christ. In the wake of this failed prediction, 
Gustafson presented an alternative, mystical interpretation of this wed-
ding between the soul and Christ. He did this through an allegorical 
reading of the Song of Songs. Gustafson read both nature and the Bible 
allegorically. He described the peak experience in terms of being united 
with God (unio mystica). This shows a connection to the mystical current 
in the western Christian tradition.

According to Taylor modern disenchantment leads to the internaliza-
tion of truth. It thus becomes important to be »true to one’s self«. Taylor 
names this the ethics of authenticity. Gustafson encouraged authenticity 
and told the faithful to be »natural« and not »constrained« in prayer. 
But not in order connect with the natural self, but rather to restrain the 
self. Man can only be filled by God if he has emptied himself. He must 
rest and refrain from effort – be »natural« – in order to make room for 
God. Authenticity in order to find God, in other words. 

Modern subjectivism is connected to a lack of faith in structures and 
traditions. The result of this is confusion and doubt and a search for an 
absolute and firm foundation, for example the cogito ergo sum of Descar-
tes. In Gustafson’s theology mystical experience is given the role of the 
absolute. This experience provides assurance and drives away doubt and 
worries. It is a subjective and individualistic solution to the problem. 

Taylor claims that the ethics of authenticity is connected to the di-
senchantment of the world. To Gustafson, however, the world was not 
disenchanted. He saw God in nature in a very concrete manner, and also 
perceived nature as being inhabited by spiritual beings. 
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Part II: Analysis

The second part of the investigation consists of analysis largely based on 
the material presented in part I. 

Chapter 8: Modernity

The relationship between Gustafson’s spirituality and Taylor’s moderni-
ty can be analyzed with the help of four categories: continuity, distance, 
ambivalence and creative response.

Continuity is evident in the case of individualism, a feature found in 
all themes of Gustafson’s spirituality. But while, according to Gustafson, 
the individual should strive for independence in relation to other pe-
ople, he must always depend on God. His individualism is theocentric. 
A similar pattern is evident in relation to the ethics of authenticity. The 
goal of man’s subjective turn is to connect to God, not to his natural self. 
Similarly Gustafson encouraged discipline, but claimed that the positive 
contribution is God’s work. 

A distance to Taylor’s modern features can be seen in Gustafson’s pes-
simistic anthropology, in his positive attitude towards suffering, and in 
his view of the world as enchanted rather than disenchanted. The distance 
does not involve a complete rejection of these features. With regards to 
the negative anthropology Gustafson focuses on the sin and darkness of 
the individual, particularly through his encouragement of introspection. 
A modern individualism also permeates his theology of suffering, which 
is interpreted as God’s personal guidance of the individual. 

Ambivalence is obvious in Gustafson’s relation to instrumental ra-
tionality. He tried to distance himself from this modern feature, but 
remained dependent on visible results in his work. The same is true 
of methodology. He was skeptical of reliance on it, but still used many 
of Finney’s methods. In relation to the modern ideals of freedom and 
rationality, Gustafson had a creative approach. He reinterpreted them 
to fit his own project. 

Gustafson is neither anti-modern, nor identical to Taylor’s depiction 
of modernity. He represents a kind of modernity, one that is theocentric 
rather than anthropocentric. Modern features that can be construed in a 
theocentric fashion are integrated in his spirituality, while features that 
point to man’s self-sufficiency are more troublesome for Gustafson. The 
structural difference between theocentric and anthropocentric goes some 
way to explain the difference between Gustafson’s modernity and the one 



· 341 ·

Taylor describes. It does not however explain why Gustafson was unable 
to distance himself from some of the features that he was skeptical of which 
didn’t quite fit his theocentric base, such as instrumental rationality. 

What Taylor characterizes is the basic structure of modernity. 
Gustafson’s spirituality exists within this modern framework, but the 
framework is not static. It is flexible and affected by what’s inside it.

Chapter 9: Milieu

Gustafson was also shaped by his more specific historical context. Factors 
such as geography, socioeconomic status, and cultural climate must be 
taken into account in a holistic understanding of his spirituality. These 
factors also affect his modernity.

Gustafson’s rural identity was a contextual factor that shaped his 
spirituality. Beside his religious entrepreneurship he undertook chores 
on the family farm. He felt like an outsider in the modern city, which 
he described as brimming with sin. His view of nature as enchanted had 
its base in his rural identity. This identity also went hand in hand with 
an emphasis on sanctification as a process. Compared to an urban set-
ting, where everything is readily available in stores and marketplaces, 
the rhythms of the agricultural life – sowing, waiting, reaping – can 
foster a greater patience. Further, the dependence on and vulnerability 
in relation to nature made reliance on man-made methodology seem less 
plausible. Theological differences between the Swedish and American 
Holiness movements can be interpreted as resulting from differences in 
context: rural versus urban.

Socioeconomically Gustafson belonged to the emerging peasant 
middleclass. In the wake of the increasing proletarization of the coun-
tryside, which led to an increase of non-landholders, a greater differen-
tiation occurred. Situated yeomen, such as Gustafson’s family, picked up 
urban middleclass ideals and customs in order to distinguish themselves 
from their less well off neighbors. Gustafson’s combination of peasantry 
and entrepreneurship is part of this picture. It affected his spirituality 
in that it contributed to the individualism that permeated it. His midd-
leclass identity was also reflected in a move away from an enthusiastic 
religiosity in the 1880s, to a more respectable one in the 1890s. One 
example of this is the move from a radical interpretation of holiness as 
eradication of inbred sin, to a more moderate Keswick position. The 
Holiness Covenant was more respectable than the Salvation Army, but 
less so than the evangelical Mission Covenant. 
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According to historian David Bebbington the Holiness movement 
was a consequence of the Romanticism that permeated evangelicalism. 
But several features that Bebbington ties to Romanticism can be found 
already in early 17th century evangelicalism. This includes the emphasis 
of feeling over knowledge, and of the crisis experience. Romanticism 
did not create Gustafson’s spirituality, even though it influenced it and 
shaped it through interaction with existing features. One example is 
the enchanted worldview, which was shaped by spiritual experiences in 
nature, his rural identity, and the influence from Romanticism.

Gustafson’s spirituality was shaped by his concrete setting. The set-
ting was located within a modern framework, but also shaped the fram-
ework. This is especially true with regards to the rural identity, which 
interacts with modernity in creating a rural modernity. 

Chapter 10: Motifs

Spirituality is not only created by external influence, but also by an 
internal dynamic and interaction. The motifs of the spirituality are un-
derstood as perspectives that permeate the spirituality as a whole. 

One motif in Gustafson’s spirituality is the understanding of God 
as primarily love; more specifically a personal, parental love directed 
towards the individual. A second motif is his pessimistic anthropology 
and his view of man as naturally turned away from God. The tension 
between these motifs creates a fundamental dynamic in Gustafson’s 
spirituality: God lovingly reaches out to man, but man rejects commu-
nion. In the tension between these poles, suffering emerges as God’s 
way of turning man away from the world and to God. A third motif in 
Gustafson’s spirituality is the view of life as a constant struggle. Me-
lancholy permeates his spirituality as a whole, and not only the theme 
of suffering. Man is a stranger in the world, lost without God but still 
reluctant to live in a full relationship with God. 

Humility is the fourth motif. This is, according to Gustafson, the main 
Christian ideal. Pride represents an anthropocentric trust in oneself, a 
self-confidence that closes the door to God. The fifth and final motif 
is the priority given to life over against teaching. Personal experience 
outweighs theoretical knowledge. 

The interactions between these different motifs shape Gustafson’s 
spirituality. The tension between the loving God and the reluctant, self-
possessed man is one example of this. Another is the perception that 
man needs to become humble and realize his limitations, and the sense 
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that struggle permeating human life can achieve this. The motifs are all 
connected, in tension, conflict, or harmony. If one of them was changed, 
the whole of the spirituality would be affected. 

Chapter 11: Practices

Alasdair MacIntyre defines practices as complex, socially established 
human activities through which goods internal to that activity are rea-
lized. In relation to this definition, I understand religious practices as 
the concrete enactments of the spirituality. Five different practices are 
analyzed: meetings aimed at gathering outsiders, meetings aimed at 
gathering insiders, prayer, attending the »school of suffering«, and fi-
nally different forms of writing: diary, letters, and accounting. These 
are not necessarily the five most significant practices in Gustafson’s 
spirituality, but it is in relation to them that the connections between 
practice, spirituality, and modernity become evident. 

The practices have a telos that roots them in the themes and/or motifs 
of the spirituality. This is how they function as the enactment of the 
spirituality. For example, meetings aimed at gathering outsiders have 
the conversion of the visitors as their telos. This is more than a general 
connection. It also involves distinct features of the theme in question. 
For instance: revival-meetings included attempts to convince the people 
present to make a decision, thus enacting the strong voluntarism in the 
theme conversion. Gatherings for the promotion of holiness included 
exhortations to scrutinize one’s soul, thus enacting the strong introspec-
tion of the theme holiness. And so on. Different practices aimed at the 
same telos can focus different features of the theme in question. For ex-
ample singular holiness meetings that lasted one evening were directed 
at the decision of dedication, while the Holiness Covenants school of 
evangelists, which lasted one month, was directed towards the process. 
A change of practice might also affect the theme. When the meetings 
aimed at conversion moved from private conventicles to public revival-
meetings this affected the theology. The interpretation of conversion as 
a process with a preceding Busskampf was appropriate in a small group 
that met regularly and could provide spiritual guidance. In the larger, 
more anonymous meetings it seemed more sensible to encourage sudden 
conversions, since no one might know who the converted was, or where 
he or she would be the next day. 

To be able to distance himself from a feature in the basic structure of 
modernity Gustafson’s opposition had to be grounded in a practice. He 
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did not realize this himself, but it is evident from an analysis of the three 
features where a distance was established. His negative anthropology 
was grounded in the conversion-meetings, and his positive view on suf-
fering in the practice of attending the »school of suffering.« In the latter, 
suffering was seen not as something that just happens to the faithful. It 
was sent by God, and an invitation to attend the »school of suffering.« 
In this »school« the Christian learned to rely on God and turn away 
from worldly pleasures. Even though it might be done in solitude, a 
social element is established through mimesis: The role models is found 
in Christ and biblical figures such as Job. By transforming suffering to a 
practice, Gustafson filled it with meaning. Thereby he was able to retain 
a positive view of it despite the basic structure of modernity. In the case 
of instrumental rationality the lack of adequate practices made it impos-
sible for him to distance himself despite his hesitations. The enchanted 
worldview was rooted in a non-religious practice, namely agriculture. 

Practices gain their strength from being part of a way of life. Through 
them social spaces are created. These are rooted in a concrete and con-
textually lived life. By being so rooted it is possible for the practices to 
transform the context where they belong. The practices transform the 
basic structure of modernity, and create the kind of modernity that 
Gustafson represents.

Chapter 12: Evangelicalism and modernity

In this final section the results from the investigation above are related 
to earlier research concerning evangelicalism and modernity. In this 
investigation, Gustafson has been described as thoroughly modern, but 
still different from Taylor’s modernity. He represents a kind of moder-
nity. 

The question of the relationship between evangelicalism and moder-
nity has been a focal point of much interest. The interpretations presen-
ted in earlier research can be divided into three models. 

The first model describes evangelicalism as an anti-modern reaction 
against modernity. This is the case of historian Peter Gay in The En-
lightenment. An Interpretation (1967). Here Enlightenment is described 
as the movement that gave birth to modernity, while German Pietism 
and British Methodism are presented as negative reactions against this 
development. Marxist historian E. P. Thompson’s description of Met-
hodism as authoritarian and »regressive« in relation to the democratic 
values of the English working class follows a similar line. Several studies 



· 345 ·

of the 19th century Holiness movement use the same narrative when they 
describe the movement as a reaction to urbanization and other modern 
traumas. This is the case of Melvin Dieter in The Holiness Movement of 
the 19th Century (1980). The reaction model has also been used in several 
sociological investigations of 20th century fundamentalism. 

The strength of the reaction model is that it takes into account the 
social and cultural context of the Evangelical movement. The problems 
are however more numerous. In presenting evangelicalism as solely a 
reaction against something outside itself it fails to respect the integrity 
of the movement. Evangelicalism is interpreted as a movement that 
deviates from the majority position, while still read through the lens of 
the majority position. Studies following this path tend to ignore features 
of the movement that conflict with the theory, for example the great 
interest in science represented by figures such as A. H. Francke, John 
Wesley, and Jonathan Edwards. In many cases this theory is motivated by 
a perception of modernity as essentially secular. Religion is seen as a de-
viating phenomenon in this culture. An expanding religious movement 
such as evangelicalism makes no sense unless it is explained as gaining 
momentum from the reaction against this dominant secular mood.

The second model interprets the Evangelical movement as being in 
continuity with modernity. According to this reading the movement 
was created by, or even responsible for the creation of, modernity. This 
continuity model has dominated Swedish and German pietism studies, 
including Adolf von Harnack, Emanuel Linderholm, and Ernst Tro-
eltsch. These scholars emphasize the individualism, subjectivism, and 
anti-authoritarianism of the movement. 

Historian David Bebbington represents a version of this model. He 
sees John Locke’s empiric epistemology as decisive for the creation of the 
Evangelical movement. The idea that experience is a trustworthy source 
of knowledge is reflected in the evangelical teaching on assurance, i.e. that 
it is possible for a person to know whether he or she is saved. According 
to Bebbington, assurance liberated evangelicals from the anxious intro-
spection of Puritanism. This released a flood of energy which could be 
channeled into mission and social works – the distinguished mark of 
activism. Bebbington’s interpretation is dependent on an understanding 
of evangelicalism as an Anglo-Saxon phenomenon. An interpretation 
of the movement as originating not in England in the 1730s but on the 
continent in the 1670s would upset the priority given to Locke. From 
this starting point Bebbington goes on to describe evangelicalism as a 
movement able to adapt to the mood of the time: first Enlightenment, 
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then Romanticism, and later modernism and postmodernism. He cha-
racterizes this process as a trickle-down from the »elite« of the philo-
sophers to the »masses« of the evangelicals. This is based on the idea 
that cultural influences move on a one-way street from the top to the bot-
tom of society. This view has been refuted by Peter Burke among others. 

Much of the general critique aimed at the reaction model is relevant 
in relation to the continuity model as well. This includes the priority 
given to external factors and the lack of attention to the movement’s 
integrity. A general problem with the continuity model is that it is often 
accompanied by a value judgment; an underlying question of whether 
the continuity with modernity should be seen as a revitalization or se-
cularization of Protestantism. To Bebbington, the ability of the Evang-
elical movement to adapt to it’s time is a sign of vitality and shows that 
it is not the stale movement that it’s critics often has assumed. 

The third interpretative model is the differentiation model. Accor-
ding to this evangelicalism is a kind of modernity. The movement needs 
to be understood in relation to modernity, but this relation does not 
explain every feature of it. It has its own integrity. This model results 
in a differentiation of the concept »modernity«. There are not one but 
several or multiple modernities. This is the model supported by this in-
vestigation. It finds support in the history of evangelicalism written by 
W. R. Ward. Ward sees evangelicalism as part of the Western transition 
to modernity but emphasizes that it is distinct from the Enlightenment. 
The evangelicals are modern, in other words, but they are modern in a 
way different from the enlightenment philosophers. There are not one 
but several modernities, and evangelicalism represents one of them. 

Conclusion

The aim of this investigation has been to investigate the relationship 
between evangelicalism and modernity with Gustafson as a case. The 
conclusion is that Gustafson is modern, but different from the basic 
structure of modernity as presented by Charles Taylor. Gustafson re-
presents a kind of modernity. This indicates that evangelicalism should 
be interpreted as neither anti-modern nor as a direct reflection of mo-
dernity, but rather as a kind of modernity. 
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