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Introduktion

Catharina Stenqvists forfattarskap kannetecknas
av ett existentialistiskt forhallningssatt, ett fokus
pa livets granssituationer samt ett intresse for
mystik dar hon framforallt har behandlat Simone
Weil och Thomas Merton. Stengvist bryr sig mer
om manniskan och manniskans mysterium &n
Gud och Guds mysterium. Den ende gud som hon
finner det meningsfullt att tala om &r den som ge-
staltas i ménniskors erfarenheter.

Jag finner manniskans gatfullhet vara en strre ut-
maning &n frdgan om Guds existens. [...] Fra-
gorna kring vem ménniskan ar framstar for mig
som val sa intrikata som fragorna kring Gud.*

Religion och religiositet for Stenqvist hanger tétt
samman med frdgan om livets mening.

Religiositet i min forstaelse ar fragor kring livs-
mening och de kan stallas av vem som helst och
under vilka forhallanden som helst.2

! Catharina Stenqvist, ”En intensiv livshallning”, 115-
137 i Tillvarons utmaningar. Religionsfilosofiska stu-
dier i erfarenhet, tro och mening (red. T. Svensson,
E. Cejvan & C. Stenqvist; Skellefted: Artos och Norma
bokforlag, 2012), 122-123.

Fragan om livets mening och manniskors livshall-
ningar &terkommer i stort sett i alla hennes publi-
kationer och i sin bok om Thomas Merton anger
hon kontemplation som hans svar pa fragan om
hur vi nér meningen med livet.

Merton fragar livet igenom efter hur han och
andra ménniskor ska leva. Han soker livets kélla
och mening. Ménniskans sanna jag ar denna kélla
och kontemplation ar medlet att na den.3

Ocksa dodens ofrankomlighet och var darpa fol-
jande drift att Gvervinna déden och upprétthalla
livet, menar Stenqvist, ar en viktig drivkraft i ut-
formningen av vara (religiésa saval som icke-re-
ligiésa) livshallningar.

Livshallningens funktion &r att ge manniskan red-
skap att tackla de situationer som vi utsatts for och
som marks av déden — och ge oss handlingsalter-
nativ.*

Kontemplation och doden &r alltsd for Stenqvist
tva centrala faktorer som driver oss att formulera

2 Catharina Stenqvist, Nu - &r verklig: Thomas Merton
och kontemplativa erfarenheter (Tollarp : Studiekam-
raten,1996), 25.

33 Stenquist, Nu - ar verklig, 15.

4 Stenqvist, ”En intensiv livshéllning”, 123.
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svar pa fragan om livets mening. Stenqvist formu-
lerar sig vid nagra tillfallen pa ett satt som indike-
rar att hon ser berdringspunkter mellan kontemp-
lationen och mystikens djupa tystnad a ena sidan
och doden & andra sidan.® Hon utvecklar dock ald-
rig ndrmare vari dessa berdringspunkter skulle
bestd, och ger heller inga belagg for att de existe-
rar. | denna artikel foreslar jag tre mojliga bero-
ringspunkter mellan kontemplation och ddden,
utvecklar vari de bestar, visar pa hur de skulle
kunna belaggas, samt ger exempel pa hur de kan
generera vagar for vidare forskning.® Forst ger jag
dock en kort dversikt over vad kontemplation och
dod innebar, framst utifran Stenquists forfattar-
skap.

Kontemplation

Kontemplation kommer jag att anvénda i den be-
markelsen som Stenqvist anvander termen, ndm-
ligen i nara anslutning till Mertons forstaelse.
Kontemplation &r enligt Stenqvist ett satt att
handskas med livets grénssituationer och finna
sig sjalv. Hon aterger Mertons syn pa kontemp-
lation som foljer:

Malet med det kontemplativa livet ar, enligt Mer-
ton, att soka sig sjalv och sitt sanna jag, inte i
sjalvupptagen egenkarlek eller under meningslos
observans, utan genom néstankarlek, tystnad, ép-
penhet och under frihet.”

Stenqvist utgér ’fran att fenomenologins tes om
medvetandets intentionalitet & anvandbar for att
forstd det kontemplativa medvetandet.”® Hon vill
forstd Mertons kontemplativa erfarenheter med
hjélp av Husserls tankar om bland annat det tran-

5 Catharina Stenqvist, “De glomda tystnadernas ge-
menskaper”, sid 39-57, i Dygder och laster. Férmo-
derna perspektiv pa tillvaron (red. C.Stenqvist &
Cronberg; Lund: Nordic Academic Press, 2010) 51;
Catharina Stenqvist, ”Ddden: géva eller plaga? — En
verklighet bortom sprak och genus”, 99-120, i Makt
och religion i konsskilda varldar (red. E. Appelros,
S. Eriksson & C. Stenqvist; Lund: Centrum for teologi
och religionsvetenskap, 2003) 118.

6 Ett annat tillfalle d& Stenquist Iater olika perspektiv
mota varandra &r ndr hon menar att Karl Jaspers gréns-
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scendentala egot, viasensskadande samt ren erfa-
renhet”.® Aven jamforelser med zen gors for
samma andamal.

Stenqvist drar slutsatsen att

for att kunna genomféra fenomenologisk eller
kontemplativ reduktion, finner vi imperativet om
att manniskan maste dra sig tillbaka fran det var-
dagliga livet. Hon maste dverge sin vardagliga el-
ler naturliga attityd. Malet &r att finna det tran-
scendentala eller det sanna jaget, som &r
verklighetsuppfattandets forutsattning.1°

Enligt Husserl kan vi na kunskap om det transcen-
denta, om det som faller utanfor den empiriska er-
farenheten, genom den transcendentala redukt-
ionen. P4 ett liknande satt menar, enligt Stengvist,
Merton att den kontemplativa erfarenheten ger
tillgang till den direkta verkligheten, bortom den
empiriska verkligheten:

| fenomenologiska termer kan Mertons gudsfore-
stallning dverséttas till att det transcendenta blir i
kontemplation immanent givet. Kontemplation,
sadan Merton beskriver den, innebar detsamma
som den fenomenologiska reduktionen: att sétta
det empiriskt givna inom parentes. Det transcen-
denta blir pé sa sétt tillgangligt och manniskan far
kunskap om det icke-empiriska. Det som i den
’sekulédra’ attityden dr odtkomligt for kunskap, blir
tillgangligt i den kontemplativa.l!

Likheten mellan fenomenologin och kontemplat-
ion beskrivs ytterligare pa foljande satt:

Fenomenologin soker liksom Merton den omedel-
bara och rena upplevelsen. Den &r endast tillgang-
lig n&r ménniskan intar den transcendentala re-
spektive den kontemplativa attityden.*?

situation doden sétter stopp for genusteoretiska 6vervé-
ganden eftersom kdnen &r lika utsatta for den oundvik-
liga doden. Se Stenqvist, ”Doden: géva eller plaga?”,
117. Har finns ytterligare ett omrade for mojlig for-
djupning och kritisk diskussion.

7 Stenquist, Nu - &r verklig, 40.

8 Stenquist, Nu — &r verklig, 88.

9 Stenquist, Nu - &r verklig, 88.

10 stenqvist, Nu - &r verklig, 89.

1 stenquist, Nu - ar verklig, 159.

12 stenquist, Nu - ar verklig, 160.
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Samtidigt finner hon en substantiell skillnad mel-
lan Merton och Husserl. Enligt Merton ar manni-
skans kontemplativa erfarenhet icke-reflexiv, me-
dan den transcendentala attityden enligt Husserl
ar kritiskt reflexiv. Skillnaden &r, enligt Stengvist,
ontologisk — skillnaden mellan en verklighetssyn
som &r substansbefriad och en som utgér fran en
substanstanke.®® Kontemplationen &r dessutom
icke-intentional och férspraklig, medan den tran-
scendentala attityden ar intentional och méjlig att
formulera sprakligt som ett forhallande till ett ob-
jekt.

Doden

Daden ér, i Stengvists forfattarskap, ett exempel
pa en granssituation, vilket &r ett uttryck myntat
av den tyske psykiatern och existensfilosofen
Karl Jaspers, vars filosofi hon ofta hanvisar till.
En grénssituation dr en existentiell utmaning, en
ofrankomlig situation som man maste forhalla sig
till, som till exempel svér sjukdom eller dod.**
Det finns vissa ofdrénderliga granssituationer,
vilka, enligt Jaspers, dr foljande: ”ddden, slum-
pen, skulden och virldens opélitlighet.”® |
Stenqvists ordval ar en granssituation en ofrén-
komlig hidndelse som “drabbar” midnniskan utan
att hon har nagot att saga till om — hennes vilja
och formaga att paverka ar satta ur spel —och den
mest ofrdnkomliga av dem alla &r doden.'® Som
hon skriver,

[d]6den &r dar, den utgor pa ett eller annat satt en
bestdmd gréns. Ddden &r livets avgdrande grénssi-
tuation, och det vare sig det finns en tro pa fortlev-
nad eller ej.%’

13 Stenquist, Nu - &r verklig, 90-91.

14 »Den existentiellt orienterade professorn i psykiatri,
Irvin Yalom (larjunge till Rollo May), beskriver i sin
bok Existential Psychotherapy fyra existentiella utma-
ningar som alla manniskor méste hantera, namligen fré-
gorna om ddden och dddens obeveklighet, mening och
meningsldshet, ménniskans existentiella ensamhet och
hennes frihet att gora val, val som kan leda bade till
lycka och till situationer med skuld (Peter Strang, ”Ex-
istentiell kris — varfor behover den beforskas?”, 127-
131 i Socialmedicinsk tidskrift 90(1) (2013), 128).

15 Stenqvist, ”En intensiv livshéllning”, 126.

Doden har forstatts pa olika satt genom den
kristna kulturtraditionen, som bade Stengvist och
Merton befinner sig inom, och det finns inte ut-
rymme inom ramen for den har artikeln att be-
handla alla de olika teologiska aspekterna av do-
den.’® Helt kort kan dock namnas nagra aspekter
av vad doden innebdr i den kristna tron. Doden &r
4 ena sidan en destruktiv kraft, eftersom den skil-
jer manniskan fran livet, relationer och Gud.
Manniskan var ténkt att leva, men déden kom in i
vérlden genom synden. A andra sidan &r déden
ndgot positivt, som Paulus skriver, ”en vinning”
(Fil. 1:21), eftersom den majliggor dvergéngen
till ett liv helt och fullt med Gud i och med upp-
standelsen. Den kristne tanks d6 med Kristus i do-
pet for att ocksa kunna leva med honom genom
uppstandelsen, som Paulus resonerar i Romarbre-
vet. Den kristnes liv ar darfor en standig dod, da
han eller hon kontinuerligt maste do bort ifran sig
sjalv och fran synden.

Fréagor kring doden som har diskuterats i relat-
ion till den kristna idéhistorien ar till exempel de
platonska idéerna om sjalens odddlighet och att
sjalen vid doden lamnar kroppen och lever vidare.
| kontrast till detta finns ocksd tanken att Guds
aktiva nyskapelse i uppstandelsen kravs for att
manniskan ska fa nytt liv efter doden; sjalen &r
inte i sig sjalv odddlig. 1 modern teologi ar det
vanligt att betona att manniskan ar en psykosoma-
tisk enhet, och att det inte &r sa enkelt som att vi
bestar av en evig sjal och en forganglig kropp.
Det finns ocksd moderna tendenser att vélja bort
helvetet som méjlig slutstation for den aterupp-
vackta manniskan. Enligt detta forhallningssatt ar
det bara de som &r &mnade att komma till himlen
som ateruppvacks och far evigt liv. For de 6vriga
ar doden det definitiva slutet, dd manniskan upp-
hor att existera, i alla dimensioner.®

16 Stenqvist, "En intensiv livshallning”, 136-137;
Stenqvist, "Ddden: géva eller plaga?, 102.

17 Stenqvist, ”Déden: gava eller plaga?, 118.

18 Egr en kritisk oversikt dver nutida, katolska saval
som protestantiska, teologiska reflektioner 6ver doden,
se Henry L. Novello, Death as transformation: A con-
temporary theology of death. (Farnham/Burlington,
Ashgate, 2011).

19 Se Robert A. Ellis,” And the life everlasting’: A the-
ological reflection on death and dying”, 86-94 i Trans-
formation 24(2) (2007).



Lat oss avsluta detta avsnitt om doden med att
atervanda till Merton, som beskriver doden pa
foljande sétt, och ddrmed poéngterar doden som
en positiv mojlighet, snarare &n som ett hot:

Death is a critical point of growth, a transition to a
new mode of being, to a maturity and fruitfulness
that | do not know (they are in Christ and His
Kingdom). The child in the womb does not know
what will come after birth. He must be born in or-
der to live. | am here to learn to face death as my
birth.20

| Stenqvists resonemang kring déden som gréns-
situation som driver oss att skapa livshallningar,
verkar doden huvudsakligen fungera som ett hot;
naturligt nog, eftersom det &r just som hot den
fungerar i den filosofiska tradition hon utgar
ifran. Som vi kommer att se nedan verkar dock
atminstone nagon berdringspunkt mellan kon-
templation och ddden innebéra att ocksa dodens
positiva aspekter tas med i berdkningen.

Berdringspunkter mellan
kontemplation och déden

| Stengvists forfattarskap sammanfors ibland be-
greppen kontemplation och dod, dar exempelvis
kontemplation uttrycks i termer av andlig déd och
enhet med Gud. Finns det fog for att havda att det
finns faktiska berdringspunkter mellan kontemp-
lation och ddéden som hennes formuleringar im-
plicerar? Jag foreslar har hur tre sddana mojliga
berdringspunkter skulle kunna utformas, stodjas
och utvecklas vidare.

Den forsta beréringspunkten ror fenomenens
likartade erfarenhetsméssiga, fenomenologiska,
kvaliteter, sdsom forspraklighet och speciella
upplevelser. Den andra berdringspunkten ror
eventuella gemensamma fysiologiska och neuro-
vetenskapliga forklaringar till de férandrade med-
vetandetillstdind som kannetecknar saval kon-
templation som  dbdendet. Den tredje
berdringspunkten &r funktionell och rér dodens
terapeutiska funktion for kontemplationen, som

20 Thomas Merton, i The intimate Merton: His life from
his journals, (red. Patrick H. & Jonathan Montaldo;
New York: Harper Collins, 1999), 260.
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meditationsobjekt, visavi kontemplationens tera-
peutiska funktion for ddden, som forberedelse.

1) Erfarenhetsméssiga berdringspunkter
mellan kontemplation och doden

Stenqvist drar en parallell fran doden till den kon-
templativa erfarenheten och séger att den senare
ar som att do. | kontemplationen dér man sa att
sdga ifran sitt jag, sin identitet, sin omgivning och
allt som bildar en bakgrund till existensen sa att
bara tomheten och/eller Gud blir kvar. Hon skri-
ver, i samband med sin beskrivning av Merton:

For att ménniskan ska kunna stiga in i kontemplat-
ionens sfar maste hon i andlig mening d6. Denna
dod ar det egentliga insteget till ett hogre liv. Det
&r en dod for livets skull. Hon lamnar bakom sig
all tidigare kunskap om livet och om vad hon vér-
desatter.?

Vi ser hér paralleller i sattet att beskriva kontemp-
lationen och doden. | bada fallen handlar det om
att do bort ifran sin omgivning, alla sina formagor
och att Iamna sina vérderingar och prioriteringar.
| bada fallen handlar det om att 6vergd fran ett
stadium till ett annat, ett hogre liv, ett nytt satt att
vara till, ett existenstillstind som innebéar en intim
gemenskap med trons Gud, och att lara kénna det
transcendentala jaget.

Hospicel&karen Heyes-Moore skriver att doen-
det ofta innebdr att en manniska mer och mer nér-
mar sig

the depths of himself or herself, and as we, the
carers, share in this, a sense of the numinous be-
gins to emerge: we are, as it were, standing on sa-
cred ground.?

Aven dodsprocessen verkar alltsa likna kontemp-
lationsprocessen som den exempelvis beskrivs av
Merton som ett satt for méanniskan att komma
fram till sitt innersta, sitt transcendentala jag.
Kontemplationens forsprakliga natur ger ytter-
ligare en mojlighet att jamfoéra den erfarenhets-
maéssigt med dodden. Bégge ar erfarenheter som
drabbar utan att den drabbade har méjlighet att

2 Stenquist, Nu - &r verklig, 142.
22 L. H. Heyse-Moore, ”On spiritual pain in the dying”,
297-315 i Mortality 1(3) (1996), 301.
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med ord beskriva vad han eller hon har drabbats
av. En skillnad ar naturligtvis att nar det galler
den slutliga doden finns det inte langre nagon per-
son som kan forsoka tolka upplevelsen av att do
och dérefter formedla upplevelsen till oss, medan
nér det géller kontemplation sa forsoker ofta per-
sonen i fraga att i efterhand ge nagon form av
spraklig beskrivning eller tolkning av sin upple-
velse, trots att han eller hon samtidigt menar att
upplevelsen inte gar att beskriva med ord. Nér det
galler fragan om vi éverhuvudtaget kan uppleva
var egen dod gar dock asikterna isar bland filoso-
fer. Wittgenstein menar till exempel att vi inte kan
det, medan Weil menar att vi kan uppleva var
dod.?

Professorn i dogmatik vid Freie Universitat
Berlin, Matthias Remenyi, hdvdar att “death, as a
limit on life, is also a limit on thinking. Death can
be grasped neither existentially nor intellectu-
ally.?* Anledningen till att déden &r gransen for
vart tankande ar, enligt Remenyi,

a fundamental epistemological constraint that is
located in the structures and laws of thought.
Consciousness cannot assume a position that is
beyond itself.?

Daden kan alltsé inte ens begreppsliggéras pa ett
meningsfullt sétt. Anledningen till att vi inte kan
na forstahandskunskap om ddédens forsprakliga
natur ar alltsd inte enbart rent praktisk, att nar en
manniska val ar dod sa kan hon inte langre rap-
portera nagot om hur det kandes att do, utan, en-
ligt Remenyi, ocksa rent principiell, att vart med-
vetande inte ens kan forestélla sig hur det kénns
att vara i en situation dér det inte finns till.

Vi ar darfor hanvisade till empiriskt stod fran
hur déendeprocessen upplevs snarare an sjalva
ddden. Och hospicelédkaren L.H. Heyse-Moore
havdar att inte heller en doendes upplevelser gar
att formedla adekvat med ord: ”Words, which are
after all only a vehicle, become inadequate to con-
vey what the dying person is going through”.?
Det ar alltsa inte bara sjalva doden i sig som &r

2 Stenqvist, ”Déden: géva eller plaga?”, 118.

24 Matthias Remenyi, “Death as the limit to life and
thought: A thanatological outline”, 94-109 i The Hey-
throp Journal 55(1) (2014), 94.

25 Remenyi, 98.

forspraklig utan vagen dit verkar ocksa den
praglas av svarigheter att i ord uttrycka vad som
upplevs.

Det &r, som vi har sett, inte bara for den déende
manniskan sjalv som ddden blir outtryckbar,
ofattbar, utan ocksa for manniskan i livets alla
skeden, nar hon moter ndgon annans dod och nar
hon ser fram emot sin egen déd. Stenqvist skri-
ver:

Varken var fodelse eller var dod ar fattbar. De &r
beskrivbara som biologiska skeenden, men var
och en som stallts infor ett barns fodelse eller en
&lskad persons dod intygar utan omsvep det ofatt-
bara i det. Det hér glappet mellan biologi och upp-
levelse, mellan beskrivning och erfarenhet, & om-
radet som satter igang vara fragor.?’

Och vara existentiella fragor om livet infor doden
ar det som i sin tur skapar vara livshallningar och
for vissa ett behov att g in i kontemplationens li-
kaledes ofattbara erfarenheter.

Stenqvist talar, i en text om tystnadens bety-
delse for gudskontakten, om livets tystnad, tyst-
naden som en livsprincip, ndmligen den tystnad
som rader i den kontemplativa bonen. Hon gor
detta i kontrast till det hon benamner dddens tyst-
nad, den tystnad som rader i graven.? Att tala om
gravens respektive kontemplationens tystnad kan
naturligtvis forstas som ytterligare ett satt att ut-
trycka deras gemensamma forsprakliga natur.
Men det finns ocksd, menar jag, mojligheten att
forsta tystnaden som nagot delvis annorlunda &n
forsprakligheten. Det forsprakliga refererar i s&
fall till ndgot intrinsikalt hos sjalva den mystiska
erfarenheten och ddden; det som upplevs kan pa
grund av sin natur inte beskrivas med ord. Tyst-
naden daremot antyder en frivillighet fran den
tystes sida. | kontemplationen valjer den bedjande
att vara tyst for att bereda rum for moétet med det
outségliga. Hon kan nar som helst vélja att Iamna
tystnaden och gudsgemenskapen. Men infor do-
den &r inga s&dana val mojliga. Sa livets tystnad
kan vi vélja, och genom den tystnadens praktik bli

2 Heyse-Moore, 301.

27 Stenqvist, ”Déden: géva eller pliga?”, 103.

28 Stenqvist, "De glomda tystnadernas gemenskaper”,
54.



battre rustade bade att leva och att d6. Men do-
dens tystnad tvingas pa oss och ar en ofruktsam
tystnad. Allt det vi hade kvar att saga forblir
osagt.

Sa bade tystnaden och forsprakligheten ar be-
roringspunkter mellan kontemplation och dod
som innefattar saval likheter som skillnader. En
fraga for vidare utredning skulle kunna vara vilka
konsekvenser det kristna uppstandelsehoppet
skulle medfora i denna kontext. Skulle da skillna-
derna utplanas, i och med att man dé skulle kunna
ténka sig en person som i efterhand skulle kunna
saval beratta om erfarenenheten av att do och fa
en mojlighet att efter doden bryta tystnaden och
sdga det han eller hon inte fatt sagt under livet?
Fragan vécker bade filosofiska fragor, som om
det ar mojligt att behalla en kontinuerlig identitet
efter doden eller hur man ska forsta medvetandet,
och teologiska fragor, som olika tolkningar av
uppstandelsetron eller om ménniskan har en
odadlig sjél.

Om nu ddden liknar den kontemplativa erfa-
renheten i sin forspraklighet och tystnad, skulle
man inte da ocksa kunna dra parallellen at andra
hallet, namligen fran den kontemplativa erfaren-
heten till doden? Man skulle da eventuellt kunna
spekulera i att de sprakliga tolkningsforsok som
ges av de som har haft forsprakliga kontemplativa
erfarenheter skulle kunna ge en antydan om hur
ett sprakligt tolkningsforsok av dodsupplevelsen
skulle kunna se ut om personen hade funnits kvar
for att beskriva den.

Detta hogst spekulativa antagande skulle even-
tuellt kunna ges visst stod fran berattelser fran
manniskor som varit ndra doden, till exempel haft
ett konstaterat hjartstillestdnd, men Overlevt.
Dessa talar ofta om sina upplevelser i liknande or-
dalag som mystiker som forsoker satta ord pa sina

2 procentantalet av patienter som har NDEs (near de-
ath experiences) som anges i den vetenskapliga littera-
turen varierar. 10-18% av patienter som har dverlevt ett
kritiskt lage/ hjartstillestand (Enrico Facco, Christian
Agrillo & Bruce Greyson, “Epistemological implica-
tions of near-death experiences and other non-ordinary
mental expressions: Moving beyond the concept of al-
tered state of consciousness”, 85-93 i Medical Hypoth-
eses 85 (2015), 86; Mario Bearegard, Jérdme Cour-
temanche & Vincent Paquette, “Brain activity in near-
death experiencers during a meditative state”, 1006-
1010 Resuscitation 80 (2009), 1006). Andra anger ett
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upplevelser. Fenomen som att se ett stort ljus,
kanna gladje och frid, eller uppleva sig méta na-
gon signifikant person fran den egna religiosa
kontexten, dr vanligt i bagge fallen. Litteraturen
om néra-doden-upplevelser &r riklig, och utifran
den kan man dra slutsatsen att sadana upplevelser
tycks vara relativt vanligt forekommande.?

Fran den hér aspekten blir inte dédens patving-
ade tystnad nédvandigtvis ofruktsam, utan skulle,
liksom kontemplationens frivilliga tystnad, kunna
uttryckas som erfarenheter av liknande kvalitet
som vid kontemplationen. Givet, rent spekulativt,
att vi forutsatter att det principiellt foreligger lik-
heter mellan erfarenheten i kontemplation och er-
farenheten av att do, utéver deras forspraklighet,
skulle det alltsa bli mojligt att fran kontemplativa
erfarenheter gdra en intelligent gissning om hur
det &r att d6. Men det enda beldgg for att forutsatta
nagot sadant vore i sa fall beskrivningar av néra-
doden-upplevelser, och det &r problematiskt av
flera skal. Bland annat har personerna i fraga fak-
tiskt inte varit doda, utan endast néra doden; alla
har inte dessa upplevelser; och det rader ingen ve-
tenskaplig koncensus om hur upplevelserna ska
tolkas.

Stenqvist skriver vid ett tillfalle att ddden inte
bara har ett instrumentellt varde genom att fa oss
att reflektera 6ver livets mening, utan att den &ven
kan “dga egenvirde i form av att vara det 6gon-
blick d4 sanning uppenbaras”.® Det framstar inte
klart om detta ar Stenqvists egen standpunkt, ef-
tersom nér hon utvecklar det vidare endast talar
om det som Simone Weils tro. Hon hénvisar
bland annat i en not till ett citat fran Weil:

Det var min tro, att for dem som lever som man
bor leva, dr doden det 6gonblick, da sanningen,
den rena, nakna, vissa, eviga sanningen, intranger

vidare spann. Mellan 10 och 40% av kritiska patienter
(Enrico Facco,”Near-death experiences and hypnosis:
Two different phenomena with something in com-
mon”, 284-297 i Contemporary hypnosis and integra-
tive theorapy, 29(3) (2012), 285). 10-20% av hjéart-
stillestdndspatienter anges efter en genomgang av flera
studier. (S. Parnia, K. Spearpoint & P.B. Fenwick,
”Near death experiences, cognitive function and psy-
chological outcomes of surviving cardiac arrest”, 215-
221 i Resuscitation 74 (2007), 217).

30 Stenqvist, "Déden: géva eller plaga?”, 104.



8 Erica Appelros

i sjalen, om ocksa bara for en oandligt liten brak-
del av tiden.3t

Men nu borjar vi réra oss i granslandet mellan er-
farenheter och teologi. Det som &nda gor att vi be-
finner oss pa erfarenhetens sida av granslandet
anser jag ligger i det faktum att Simone Weil med
sin tro inte uttryckligen implicerar en tro pa ett liv
efter doden. Det enda hon pastar &r att det kom-
mer att finnas ett medvetande i dédsdgonblicket,
det vill saga, till skillnad fran Wittgenstein menar
hon att den egna ddéden faktiskt &r en handelse i
livet som kan upplevas. Och att i detta dodsdgon-
blick kommer manniskan antligen att fa insikt om
meningen med allt.®® Ocks& kontemplationen
tnks leda till en liknande insikt, om meningen
med allt, jaget och Gud. Har finns alltsd ytterli-
gare en mojlig erfarenhetsmassig aspekt som &r
gemensam for kontemplation och doden. Den gar
dock inte att belagga pa grund av de tidigare
namnda problemen med den obefintliga aterrap-
porteringen fran erfarenheter av doden.

For den erfarenhetsmassiga berdringspunkten
som utgor forspraklighet finns daremot mojligt
empiriskt stod i form av sjalvrapportering fran
kontemplativa erfarenheter samt observationer av
(och eventuellt sjalvrapportering fran) doende
méanniskor. Det finns ocksé en majlighet att filo-
sofiskt argumentera for att doden ar begreppsligt
omojligt att forstd, samt att teologiskt argumen-
tera for att erfarenheter av en outsiglig Gud ocksa
&r outségliga.

2) fysiologiska berdringspunkter mellan
kontemplation och déden

Den forsta berdringspunkten innebdr att det finns
erfarenhetsmassiga likheter mellan kontemplat-
ion och doden. Likartade erfarenheter behtver
dock inte ha en gemensam fysiologisk forkla-

31 Simone Weil, Vantan pd Gud (Skellefted: Artos,
1994), sid. 31. Citatet hamtat ifran Stenqvist, "Ddden:
gava eller plaga?”, 104.

32 Stenqvist, ”Déden: géva eller plaga?”, 112.

33 Stenqvist, “Déden: géva eller pliga?”, 106.

34 Jag utlamnar medvetet Stenqvists referens till fodel-
sen som ytterligare ett exempel pa icke-normalt med-
vetandetillstand, dels eftersom jag ar oséker pé& hur hon
menar att fodelsen upplevs eftersom hon inte utvecklar

ringsmodell. Darfor vill jag foresla som en sepa-
rat mojlig berdringspunkt mellan kontemplation
och doden att erfarenheterna av dem skulle kunna
ha gemensamma underliggande neurofysiolo-
giska orsaker. En forklaring till ndgra av de i den
forra punkten beskrivna upplevelseméssiga lik-
heterna mellan kontemplation och déden/déendet
kan eventuellt sdkas i de fysiologiska processer
som hander i hjarnan under djup meditation eller
kontemplation respektive ndr medvetandet ut-
slocknar under doendet.

Stenqvist ndmner att

[i] fodelse, sémn och déd fungerar inte mitt van-
liga sociala och empiriska jag, eller normalmed-
vetandets jag. | religionens varld aterfinns ett fe-
nomenologiskt likartat skeende i kontemplationen
vars mal ar att tomma medvetandet pa forestall-
ningar for att na ett slags tomhet, en nollpunkt.3

Stengvist gor inte sjalv kopplingen till neurove-
tenskaplig medvetandeforskning, utan haller sig
pa det fenomenologiska planet dar hon konstate-
rar en likhet mellan erfarenheten i religioés kon-
templation och sémn, déd och fodelse. Hennes
tankar skulle dock, anser jag, kunna prévas gente-
mot nutida forskning kring medvetandetillstand
vid meditation och andra férdndrade medvetande-
tillstand. Sa vad ar det da som gor att normalmed-
vetandets jag inte fungerar l&ngre i situationer
som kontemplation, sémn och d6d?* Vad &r det
som sker i hjarnan vid dessa férandrade medve-
tandetillstand?

Ett antal studier av exempelvis buddhistiska
munkar som har forsatt sig i djup meditation me-
dan deras hjarnor har scannats med hjalp av
funktionell magnetrontgen (fMRI; functional
magnetic resonance imaging) och andra under-
sokningar, har visat att verksamheten i hjérnan
paverkas betydligt, speciellt efter en lang tids
praktiserande.® Aktiviteten i framfor allt den

detta, dels eftersom jag inte &r medveten om nagon neu-
rovetenskaplig forskning kring barns medvetandetill-
stand under fodelsen.

3 Ulrike Halsband et al, “Plasticity changes in the
brain in hypnosis and meditation”, 194-215 i Contem-
porary Hypnosis 26 (2008). | artikeln aterfinns ocksa
ett flertal referenser till ytterligare neurovetenskapliga
studier kring meditation.



vénstra frontalloben stiger under meditationen,
vilket ocksa frekvensen alfa- och theta-vagor gor,
bara for att ge ett par exempel. Ocksa karmelit-
nunnors mystika erfarenheter under kontemplat-
ion har undersokts pa liknande sétt.®

Né&r det géller hjarnans aktivitet under sjalva
ddendet kan man naturligtvis inte, av etiska skal,
utféra motsvarande studier. Dock vet man en hel
del om hur och i vilken ordning olika delar av
hjarnans processer avtar och till sist upphor att
fungera pa vag mot doden. Man har ocksa beldgg
for att olika enskilda sddana processer kan ge
upphov till fenomen som till exempel ljusupple-
velser, frid och hallucinationer av signifikanta en-
titeter.3” Detta &r fenomen som ocksa férekommer
inom kontemplativa upplevelser. Hur likartade de
fysiologiska processerna ar i hjarnan i dessa bada
situationer &r dock for mig oklart.

Vad man har gjort &r dock att i en studie under-
sOka hjarnaktiviteten hos méanniskor som har haft
en nara-doden-upplevelse och som ombetts att
under meditation forsdka ateruppleva vad de da
erfor, samtidigt som data fran hjarnans aktivitet
méttes med hjélp av funktionell magnetréntgen
(fMRI) samt EEG.*® Man fann da stora forand-
ringar i de hjarnregioner som involveras i positiva
emotioner, mentala bilder, uppmérksamhet och
andliga erfarenheter — forandringar som uppvi-
sade “a notable similarity with those found in
Carmelite nuns during another form of spiritual
meditation.”® De neurofysiologiska uttrycken for
vad ménniskor upplever under kontemplation och
under néra-doden-upplevelser verkar enligt denna
studie alltsd uppvisa klara likheter.

Det finns naturligtvis mycket mer att sdga och
kritiskt diskutera om nara-ddden-upplevelser och
deras likhet med upplevelser under kontemplat-
ion av ljus, frid, religiost signifikanta entiteter,
med mera, men mitt syfte har &r bara att antyda
méjliga samband. Det &r dessutom sa att nara-do-
den-upplevelser inte kan saga oss nagot sakert om

36 M. Beauregard & V. Paquette, “EEG activity in Car-
melite nuns during a mystical experience”, 1-4 i Neu-
roscience Lett 444 (2008); och M. Beauregard &
V.Paquette, “Neural correlates of a mystical experience
in Carmelite nuns”, 186-190 i Neuroscience Lett 405
(2006).

37 Se till exempel Dean Mobbs & Caroline Watt,
“There is nothing paranormal about near-death experi-
ences: how neuroscience can explain seeing bright
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den slutliga déden och upplevelsen av denna, om
den éverhuvudtaget kan upplevas. Asikterna gér
isdr om huruvida ndra-déden-upplevelser ska tol-
kas som sjalvstandiga upplevelser av nagot (annu
oférklarat) som vi maste forhalla oss till, eller
som helt och hallet reducerbara till separata fysi-
ologiska skeenden under ddendet. De olika upp-
levelser som beskrivs av manniskor som atervant
till livet efter exempelvis hjartstillestand kan
namligen var for sig forklaras som en direkt kon-
sekvens av olika fysiologiska processer under do-
endet.*

Denna andra mdjliga berdringspunkt mellan
kontemplation och déden ar den som ar svarast att
hitta starkt stod for. Vetenskapliga studier av hjér-
nans aktivitet under meditation 6kar visserligen i
antal hela tiden, i takt med det eskalerande intres-
set for mindfulness. Men dessa studier maste an-
tingen jamforas med studier kring néra-ddden-
upplevelser eller med hur hjérnan gradvis stangs
av under doendet, vilket baggedera &r problema-
tiskt, om &n av olika orsaker. Dessutom &r det inte
sékert att erfarenheterna under mindfulnessov-
ningar &r identiska med erfarenheterna under reli-
giost inriktad kontemplation. Ytterligare forsk-
ning kravs, menar jag, for att pavisa fysiologiska
och neurologiska likheter mellan erfarenheterna i
kontemplation och déden. Och &ven om sadan
forskning skulle leda till att det foreligger tillrack-
liga skal for att anta sadana likheter, sa ar fragan
hur filosofiskt och teologiskt intressant detta i sa
fall &r. Denna senare fraga kan med fordel utredas
mer inom ramen for det storre fragekomplexet om
hur méanniskans existentiella erfarenheter och fra-
gor hor samman med hennes kroppsliga varande.

3) Funktionella berdringspunkter mellan
kontemplation och déden

Ddden och kontemplation har inte bara liknande
erfarenhetsmassiga aspekter; de har ocksa lik-

lights, meeting the dead, or being convinced you are
one of them”, 447-449 i Trends in Cognitive Sciences
15(10)(2011).

3 Beauregard, Courtemanche & Paquette, 1006-1010.
39 Beauregard, Courtemanche & Paquette, 1009.

40 Se till exempel Mobbs & Watt, 447-449.
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nande instrumentella, funktionella varden genom
att de far oss att reflektera 6ver livets mening i
ljuset av var egen forestdende dod. Bada fungerar
som terapeutiska modeller for livet, och som pe-
dagogiska modeller for varandra. Detta ar den
tredje och sista mojliga berdringspunkten mellan
kontemplation och ddden som jag vill foresla for
vidare bearbetning.

For Merton, i 6verensstdmmelse med klassisk
mystik tradition, ar kontemplation ett satt att for-
bereda sig for déden genom att meditera Over
Kristi lidande och déd, eller dver sin egen fore-
stédende dod.** Genom att meditera Gver doden
och genom att 6va sig i att i kontemplationen
sldppa taget om sinnenas erfarenheter, av sinnets
tankar och av jaget sjélvt, kan manniskan gora sig
béattre rustad att mota den egna déden. Meditation
over doden var ett tidigt och dterkommande inslag
i den tidiga asketiska munkrérelsen.*?

Utover den kristna traditionen och Bibeln var
de tidiga asketerna paverkade av de grekiska filo-
soferna. Den sokratiska uppmaningen att filosofer
bor praktisera déendet, och att filosofin bor upp-
fattas som en dddens praxis kom att influera en
liknande kristen praxis att meditera 6ver den egna
forestdende doden.*® Grunden for att forstd den
sokratiska filosofin som en dddens praxis ar kort-
fattat att malet for filosofin ar att nd sanningen;
sanningen ligger i idévarlden och inte i den mate-
riella skuggvarlden; alltsa bor vi forsoka avldgsna
all paverkan fran den materiella varlden for att
battre kunna né sanningen. Ddden &r den ultimata
befrielsen fran materian, da Platon tankte sig do-
den som sjalens skiljande fran kroppen (nagot
som ocksd kom att bli normbildande for den
kristna synen pa doden).** Medan vi fortfarande
lever bor vi alltsa forsoka na sa langt vi kan i att
efterlikna dodens icke-materiella existens for att
kunna nédrma oss sanningen.

41 Se till exempel Niklaus Largier, “Medieval Mysti-
cism”, 364-379 i The Oxford handbook of religion and
emotion (red. J. Corrigan; Oxford: Oxford UP, 2007),
375.

42 Se sirskilt kapitlet “Biblical and philosophical foun-
dations”, sid 53-80, i Jonathan L. Zecher, The role of
death in the ladder of divine ascent and the Greek as-
cetic tradition (Oxford: Oxford UP, 2015).

43 For sidreferenser till Platons Phaedos, se Zecher, 67.
44 Zecher, 71.

45 Zecher, 74-75.

I sin kristna tappning fick denna filosofiska do-
dens praxis en mer specifik inriktning i att man
forstod praxis som meditation, eller minne.*
Denna centrala del av det tidiga klosterlivet, me-
ditation 6ver ddéden, har dven fortséttningsvis in-
gatt i munkars och nunnors andliga évningar, i
syfte att i ljuset av sin egen forestdende dod och
domen Gver livet, battre kunna leva ett ratt liv sa
lange det varar. Meditation dver ddden gallde inte
bara den egna doden, utan kanske framfor allt
Kristi lidande, déende och déd. Genom att i fan-
tasin identifiera sig med Kristi lidande péa korset
kunde medeltida mystiker beratta that through
the experience of ’death’ they were admitted into
the divine presence, with profound euphoria.”*8

Manga ar idag radda for att do, och ren dods-
angest infor den nara forestdende egna doden fo-
rekommer. Kontemplationsovningar fran kristen
tradition har provats, med gott resultat, i en psy-
koterapeutisk kontext for att lindra ménniskors
oro och angest.*” Kontemplation torde alltsa dven
i en modern terapeutisk situation kunna ha en
funktion i forberedelsen for den egna ddden, for
att lattare kunna mota den.

Det har till och med foreslagits, av den kana-
densiske psykoanalytikern Dan Merkur, att medi-
tation 6ver ddden bland tidiga mystiker och mun-
kar ar ett slags foregangare till modern
psykoanalys, dven om detta forslag ront en del
kritik pa grund av det stora tidsmassiga och idéhi-
storiska avstandet mellan de bada fenomenen.*?
Att meditera inlevelsefullt Gver korsfastelsen
kunde innebara ocksé en meditation 6ver hur de
egna synderna och tillkortakommandena kors-
fasts; Merkur ser héar

a striking resemblance to the recognition — unwel-
come, but necessary — by the patient in analysis,

6 Stanley A. Leavy, “Psychoanalysis and religious
mysticism”, 477-489 i Journal of the American Psy-
choanalytic Association 57(2) (2009), 478-479.

47 John R. Finney & H Newton Malony,” Contempla-
tive prayer and its use in psychotherapy: A theoretical
model”, 172-181 i Journal of Psychology and Theology
13(3) (1985), 172-181.

48 5e Dan Merkur, Crucified with Christ: Meditation
on the passion, mystical death, and the medieval inven-
tion of psychotherapy (New York: State University of
New York Press, 2007).



of hitherto disowned parts of his or her personal-
ity.49

For Stenqvist dr, som vi har sett, déden i sig, ge-
nom sin ofrdnkomlighet som drabbande grénssi-
tuation, en sporre for oss att finna en livshallning
som ger oss mening med livet. Tanken pa doden
fungerar alltsa terapeutiskt dven utanfor ett kon-
templativt sammanhang. Det hade varit intressant
att se en jamforande studie mellan dodens tera-
peutiska funktion i existentialistisk filosofi re-
spektive i kristen kontemplation. Med terapeu-
tisk” vill jag markera att jag avser, inte bara en
studie av dodsbegreppets olika teoretiska funkt-
ioner, utan en studie av de faktiska konsekvenser
for manniskors hantering av sina liv och foresta-
ende dod som anvéandningen av ddden har i de
béda kontexterna.

Kontemplation och doden i kombination, i
form av kontemplation 6ver déden, kan alltsa fun-
gera terapeutiskt, som en forberedelse for var
egen dod och som ett redskap till att leva ett gott
liv fore doden. Doden har i kristen tradition ocksa
en pedagogisk funktion for den kontemplativa
processen, och vice versa, genom att dodsproces-
sen och doden respektive kontemplationen till-
handahaller en modell for vad man kan vénta sig
och vad man bor stréva efter i kontemplationen
respektive doden, namligen ett gradvis bortdo-
ende fran allt utom Gud.

Summary
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Avslutning

| det djupt ménskliga livsmeningsprojekt som
Catharina Stenqvist sa engagerat agnat sin fors-
kargarning at gar det att hitta flera mojliga bero-
ringspunkter mellan den mystika kontemplat-
ionen och den existentiella grénssituationen
ddden. Stenqvists arbeten har huvudsakligen &g-
nat sig at de fenomenologiska och existentiella
aspekterna hos kontemplation respektive ddden.
Hon namner likheter mellan dessa bada upplevel-
ser vid nagra tillfallen, vilka framgar av citaten i
artikeln, men hon utvecklar dem inte vidare. Jag
har darfor foreslagit tre beréringspunkter mellan
kontemplation och déden som med fordel skulle
kunna utvecklas vidare i framtida studier: erfaren-
hetsméssiga, fysiologiska samt terapeutiska.
Dessa berdringspunkter skulle naturligtvis be-
héva presenteras betydligt utforligare &n vad
denna korta artikel tillater. Men mitt syfte har inte
varit att sjalv utveckla dem, utan att peka ut och
kortfattat diskutera nagra majliga beréringspunk-
ter mellan kontemplation och déden som inbjuder
till fortsatt forskning for den som, i likhet med
Catharina Stenqvist, vill utforska manniskans
upplevelse av och brottning med sin existens.

Catharina Stenqvist, former professor in philosophy of religion at Lund University, alludes that there are simi-
larities between death and contemplation. In this article | suggest three possible such similarities, what they may
consist in, how they may be given grounds, and examples of how further research may be carried out. The three
suggested points of similarity are 1) experiential similarities, 2) physiological similarities, and 3) functional
similarities. The experiential similarities consist mainly in the experience of both death and contemplation being
pre-linguistic, not possible to put into words. Empirical research and philosophical argument may provide
grounds, and a possible route for further research would be to investigate how the incorporation of the Christian
hope of resurrection would affect the issue. The suggested physiological similarities consist in the aforemen-
tioned experiential similarities also being reflected in the neurophysiological states of the brain during contem-
plation and death. Empirical research may also here provide grounds, but are to date too scanty to be valid. A
question for further research could be to investigate the philosophical and/or theological implications of such a
link, should it become properly established. The functional similarities consist in death and contemplation being
mutually used as a therapeutic aid for understanding the other, and both being used as means to reflect on our
own death and present life. The grounds are established practices and their effectiveness. Further research may
want to compare the therapeutic role of ‘death’ in existential philosophy and in Christian contemplation

9 Leavy, 477.



