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L_edare

JOHANNA GUSTAFSSON LUNDBERG
ROLAND SPJUTH

Existentiella perspektiv upptar halften av STKs nummer 1 2016. | detta nummer agnas
namligen i tva artiklar sarskild uppmarksamhet at fore detta professorn i religionsfi-
losofi vid CTR, Catharina Stenqvist, som sa tragiskt avled 63 ar gammal den 5 maj
2014. Catharina verkade som dmnesansvarig i 19 ar vid CTR, varav de sista 13 aren
som professor, och byggde successivt upp en mycket vital och kreativ religionsfilo-
sofisk forskarmiljo. Med stort engagemang, humor och ett anti-auktoritért drag skap-
ade hon en seminariekultur som pa ett konstruktivt satt harbargerade mangfald. For
Catharina Stenqvist stod manniskans brottning med de stora fragorna om livet och
doden otvivelaktigt i centrum. ”Jag finner médnniskans gétfullhet vara en storre utma-
ning an frdgan om Guds existens. [...] Fragorna kring vem ménniskan &r framstar for
mig som vél s intrikata som fradgorna kring Gud.”

En artikel om Stengvists forfattarskap av vannen och kollegan Erica Appelros inle-
der detta nummer av STK. Appelros utvecklar en analys av relationen mellan kon-
templation och doden, vilket gar tillbaka pa Stenqvists idé att kontemplation och do-
den utgor tva viktiga faktorer nar vi forsoker finna svar pa livets mening. Appelros
foreslar tre mojliga beroringspunkter mellan kontemplation och déden och diskuterar
ocksa pa vilket satt dessa noder kan generera nya forskningsfragor. | anslutning till
denna artikel aterpublicerar vi Stenqvists artikel ”En intensiv livshallning” fran anto-
login Tillvarons utmaningar (Artos och Norma 2012). Livshallning ar ett begrepp som
Stenqvist successivt bearbetar i sitt forfattarskap. | artikeln ges en fordjupad forstaelse
av vad Stenqvists menade sig fanga med detta intressanta begrepp.

Den tredje artikeln &r skriven av Mattias Martinsson, professor i systematisk teologi
1 Uppsala. Under rubriken “Néstan religios. Katedraler och sekulédra teologier” ut-
vecklar Martinsson en postsekular teologisk reflektion bland annat utifran Bengt Kris-
tensson Ugglas teologiska perspektiv sdsom han diskuterar dessa i boken Katedralens
hemlighet som utkom 2015. Ett centralt tema i artikeln & gemensamma drag hos mo-
dern religion och sekular humanism, nagot som enligt Martinsson tenderar att falla
bort i en allt for dikotomiserad analys.

Paul Linjamaa, doktorand i religionshistoria vid Centrum for teologi och religions-
vetenskap i Lund diskuterar i den sista artikeln fragan om huruvida gnostikerna, de
sk. proto-heterodoxa, var mer kvinnovanliga an proto-ortodoxa kristna grupperingar
under samma tidsperiod. Linjamaa staller sig tveksam till att det fanns nagon reell
skillnad mellan dessa grupper i denna fraga. Hans argumentation for denna standpunkt
finner du under rubriken ”Gnostiker som antikens feminister? Kvinnans roll och bil-
den av det feminina i antik gnosticism”.

Med denna goda blandning av filosofisk och teologisk reflektion dnskar vi er hér-
med trevlig l&sning och en skdn sensommar.
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Nagra berdringspunkter mellan
kontemplation och déden — inspirerat
av Catharina Stenqvists forfattarskap

ERICA APPELROS

Erica Appelros &ar docent i religionsfilosofi vid Centrum for teologi och religionsve-
tenskap vid Lunds universitet. Hennes senaste publikation dr artikeln “Gender within
Christian fundamentalism: A philosophical analysis of conceptual oppression”, i In-
ternational Journal of Philosophy and Theology 75(5), 460-473 (2015). Hennes mest
citerade publikationer &r monografin God in the act of reference. Debating religious
realism and nonrealism, Ashgate (2002) och artikeln “Religion och intersektion-
alitet”, 69-80 i Kvinnovetenskaplig tidskrift (2005).

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.


https://lup.lub.lu.se/search/publication/154305
https://lup.lub.lu.se/search/publication/154305

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.



6 Erica Appelros

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.
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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

Nagra beréringspukter mellan kontemplation... 9

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.
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En intensiv livshallning

CATHARINA STENQVIST

Catharina Stenqvist var professor i religionsfilosofi vid Lunds universitet fran
2001 till sitt franfalle i maj 2014. Nedanstaende artikel ar en aterpublicering fran
antologin Tillvarons utmaningar (Artos och Norma 2012) och representerar vél
de teman hennes senare forskning berérde.

Manniskans inre liv

Vem ménniskan &r, ar kanske en oméjlig fraga att
besvara. Trots det har den sysselsatt tankare tider
igenom, formodligen just pa grund av fragans ut-
manande karaktér. De svar som har formulerats
kan vid forsta paseende indelas i atminstone tva
kategorier. A ena sidan ses manniskan i ett biolo-
giskt perspektiv. Hon lever och dor och har likar-
tade fysiologiska forutsattningar och villkor som
ovrigt liv. Hennes natur ar av ett slag, fysiologiskt
och materiellt. Manniskan &r vad hon visar sig
vara. A andra sidan betraktas manniskan som en
andlig varelse. Hon ar kroppslig men har aven en
andlig dimension. Hon &r ocksa vad hon téanker,
drémmer och hoppas. Forestallningen om en tva-
faldig natur har ofta gett upphov till fragor om
méanniskans inre liv, vad ett sddant kan betyda,
hur det kan tankas uppsta. Ibland har den dven lett
till antagandet om att hennes liv har nagot slags
fortsattning efter kroppens déd. Manniskan &r,
sett ur detta perspektiv, inte endimensionell eller
helt och héllet méjlig att utréna och forklara. Just
i omstandigheten att manniskan inte framstar som
alldeles forklarbar ligger provokationen och drif-
ten efter att soka nya infallsvinklar i forsoken att
forstd henne.

Den kanske mest intressanta tanken om ménni-
skan, enligt min uppfattning, &r tesen om att hon
har ett inre liv och en férmaga till reflektion over

1 Augustinus, Bekannelser, Artos, Skellefted, 1990, s
227. Se aven Catharina Stenqvist, “Vet mystiker nagot
annat om Gud?” i Goran Bexell (red.), Gud. Sju lun-
dateologer foreléser (Stockholm/Stehag: Symposion,
1997), s. 100-101.

sitt inre liv. Det finns de — jag tanker pa kyrkofa-
dern Augustinus (354-430) — som framstaller
manniskans inre liv eller, som han bendmner det,
manniskans minne pa ett storslaget satt:

Jag skulle emellertid inte tala om det om jag inte i
mitt inre, i mitt minne, sag bergen, vagorna, flo-
derna och stjrnorna — som jag har sett — och oce-
anen — som jag tror pa. Deras matt ar lika valdiga
som om jag ség dem utanfor mig. Anda slukade
jag dem inte med 6gonen nér jag sag dem, och det
&r inte de sjdlva som &r hos mig utan de intryck de
gav mig;!

Augustinus ar djupt gripen av manniskans psy-
kiska forméaga och storheten i hennes minne som
for honom bland annat betyder att manniskan inte
fullt ut kénner sig sjélv. Han skriver till exempel:
»Jag fattar inte sjalv allt jag ar.”? Ett antal hundra
ar senare skriver filosofen och psykiatrikern Karl
Jaspers (1883-1969) féljande:

Péstiendet jag 4r hir’ omfattar langt mer an vad

som manifesteras av nagonting som ar kant pa ett
objektivt vis. Sdsom aktuell existens ar jag alltid

mer 4n vad jag vet och kan veta om ...%

En s&dan har forstaelse av manniskan utgar ifran
att ménniskan har mer an en dimension. Det for
ménniskan okanda ar framforallt hon sjalv. For
Augustinus betyder det att Gud k&nner manniskan

2 Ibid.
3 Edith Ehrlich, Leonard H. Ehrlich, George B. Pepper
(eds), Karl Jaspers: Basic Philosophical Writings
(New York: Humanity Books, 2000), s. 143 (min
overs).



béattre &n hon kanner sig sjalv. For Jaspers innebér
det att manniskan &r ett subjekt, det vill sdga att
hon inte &r ett objekt bland andra objekt. Om ob-
jekten kan vi fa kunskap, de ligger inom gran-
serna for det vetbara. Objekten ar vad de visar sig
vara. Subjektet, ddremot, befinner sig i en di-
mension” som ar oatkomlig till och med for sub-
jektet sjalvt. Subjektet & mer &n vad hon visar sig
vara. Det ligger i subjektets natur att inte kunna
na full kunskap om sig sjélv. Ty om det vore mgj-
ligt, skulle subjektet Gverga till att bli objekt.

Det intressanta med att forsta manniskan pa det
hér sattet, ar att hennes formaga att véaxla perspek-
tiv framgar. Ménniskan kan inta saval ett betrak-
tarperspektiv som ett inifranperspektiv. Manni-
skan har vad Dick Haglund ben&dmner for en
»aspektskiftesformaga”.® Men hon kan ocksa inta
de tva perspektiven samtidigt vilket alstrar ett
tredje perspektiv, som forenar eller spranger de
tva forsta perspektiven.® Det &r inte minst detta
som &r det markvardiga med manniskan. Hon
iakttar, deltar och skapar i en och samma stund.
Hon &r saval observator som aktiv agent i sina
egna forehavanden. Med hjélp av sin aspektskif-
tesférmaga nar hon Iangt i sina engagemang och i
sin tillagnan av kunskap, men anda ar den kun-
skap hon nar inte uttémmande och kan kanske
aldrig vara det. Var kunskap om vara existentiella
villkor &r inte fullstandig, den &r standigt dppen
och rorlig. Manniskan &r inte ett fardigt koncept
att en gang for alla utforska. Nya horisonter van-
tar. Hur dessa horisonter skapas och formuleras
hanger i hdg grad samman med hur méanniskan ser
pa sig sjalv och hur den livshallning ser ut, som
ligger till grund for hennes tdnkande och hand-
lande.

| det foljande reflekterar jag dver ménniskans
existentiella situation och vilka aspekter den har.
Jag gor det genom att resonera kring den roll vara
livshallningar spelar for var formaga att leva och

4 Distinktionen opererar med en kantiansk modell fér
vart vetande. Inom granserna for vart fornuft nar vi
kunskap, det som faller utanfor ar for det manskligt tan-
kandet ovetbart eller onabart.

5 Dick Haglund, ”Det fenomenologiska konstitutions-
begreppet och den religidsa erfarenhetens problem” i
Dick A. R. Haglund, Tro — upplevelse — sprak. Till den
religidsa erfarenhetens fenomenologi. Religio 31 (Te-
ologiska institutionen i Lund, 1993), s. 43.
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strukturera vara liv. Jag har pa annat stélle argu-
menterat for det ofrankomliga i att en manniska
forbinds med en livshallning.” Att veta vem jag &r
innebar bland annat att jag uttrycker en livshall-
ning. Det gar inte att tanka sig en méanniska utan
att ocksa forbinda henne med en livshallning. Den
ar inte en tillfallig kladnad. Den &r helt enkelt hon.
Det &r just ”jag” och ingen annan som uttrycker
min livshallning. Med min framstéllning vill jag
dérfor bidra med ett perspektiv om att det som &r
ofrankomligt i var existentiella situation ocksa
bildar forutsattningar for hur vi ké&nner, ténker
och resonerar och darigenom uttrycker véra olika
livshallningar.

Trosbegreppet

Sedan 1950-talet har det i Sverige pagatt en ratt
sa livlig diskussion kring vad en livsaskadning ar,
vilka definierande drag en sadan har och pa vilket
satt en livsaskadning kan vara sann eller inte. Dis-
kussionen har till stora delar utspelat sig mot bak-
grund av att det traditionella trosbegreppet, som
atminstone i Sverige tillhandahallits av kristen te-
ologi och kyrkoliv, har uppfattats vara 6verspelat
eller i varje fall har fatt mindre relevans for manga
manniskor. Det &r i detta sammanhang som olika
typer av livsaskadningar och livshallningar kom-
mer in som alternativ till ett traditionellt tros-
begrepp. En grov men grundldggande skillnad
mellan det traditionella trosbegreppet och en livs-
hallning ar, enligt mitt synsétt, att den senare inte
behover innehalla metafysiska ansprak vilket
troshegreppet alltid gor i en eller annan form. Vad
ar da ett traditionellt trosbegrepp?

Mitt resonemang finner sin plats inom ett kris-
tet, religionsfilosofiskt tdnkande. Har framstalls
regelmassigt trosbegreppet som om det omfattar
tva grundlaggande aspekter. Den ena handlar om
att tro pa nagot, vilket innebar en typ av vetande

® Ibid.

7 Catharina Stenqvist, ”Livets bracklighet. Ett resone-
mang om livshallningar”, i Marie Lindstedt Cronberg
och Catharina Stenqvist (red,) Férmoderna livshall-
ningar. Dygder, varden och kunskapsvagar fran anti-
ken till upplysningen, Lund: Nordic Academic Press,
2008), s. 27-49.
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om ett sant forhallande. Den andra aspekten hand-
lar om ménniskans tillit och fortrostan som emel-
lertid ocksa inkluderar ett slags vetande dven om
det sallan artikuleras. Det som manniskan litar pa
finns i ndgon mening. Tilliten uppfattas bland de
flesta religionsforskare vara den mer kraftfulla di-
mensionen och beskrivs som om den foregar ve-
tandet.

Tillit och fortrostan anses sarskilja trosbegrep-
pet fran andra kunskapsformer. Tror gér en mén-
niska nar hon inte vet hur nagot forhaller sig pa
ett bestamt satt. Men samtidigt menar hon att det
hon tror pa ar verkligt. Om det gudomliga skulle
vara mojligt att peka ut och observera — ja, da
skulle ett s& kallat vanligt vetande vara den till-
lampliga kunskapsteoretiska hallningen. Om Gud
&r mojlig att observera ar trosovertygelse inte
langre aktuell eftersom méanniskan nu vet. Mo-
menten av tillit och fortrostan, vilka &r trons sar-
marken enligt manga, kommer i skymundan. Om
tro-pa far bilda utgangspunkt blir religion att likna
vid en vetenskaplig hypotes. Objektet for tro-pa
ar Gud och fragan blir om Gud existerar i likhet
med de empiriska objektens existens. Vi finner en
religionsuppfattning som staller objektet i cent-
rum. Objektet ar Gud och péstdenden om Gud
uppfattas vara antingen sanna eller falska. Om
tilliten far bilda utgdngspunkt liknar religionen
mer en bild eller en beréttelse som i en ménniskas
forstdelse kan framstd som mer eller mindre rim-
lig. Ju mer rimlig, ju storre fortrostan kdnner mén-
niskan pa vad bilden eller berittelsen formedlar.
Objektet ar har inte det gudomliga utan utgangs-
punkten & ménniskan och hennes upplevelse. Vi
finner da en religionsuppfattning som staller sub-
jektet i centrum. Utgangspunkten ar méanniskan
och hennes trosforestallningar och dessa ar var-
ken sanna eller falska.

Patetisk tro

Under 1950-talet och framéat praglade Ingemar
Hedenius (1908- 1982), professor i praktisk filo-

8 Ingemar Hedenius, Tro och vetande (Bords: Askild
och Karnekull, 1983), s. 18. Matz Hammarstrém har
gjort mig uppmarksam pa att uppfattningen har ar en
forkortad och omarbetad version av forstaupplagan av
Tro och vetande (Stockholm: Bonnier, 1949), s. 44.

sofi i Uppsala, i hég grad debatten kring teolo-
giska utsagor och deras sanningsvarde. Hedenius
ansag att tro ar att halla ndgot for sant och han gor
en distinktion mellan inre tro och patetisk tro:

Medan den inre tron pé x kan beskrivas som en
ben&genhet att tdnka som om x vore det riktiga, ar
den patetiska tron pa x en benagenhet att kénna
och bete sig, som om x vore det riktiga.®

Det intressanta eller uppseendevéckande med pa-
tetisk tro ar att det som personen tror, gor hon el-
ler han oberoende av fornuftiga skal och fakta.
Hon tror s att saga i blindo. Religios tro tillhor
omradet for patetisk tro, enligt Hedenius, som
samtidigt &nda menar att den patetiska tron hor
till livets intressantaste fenomen.”®

Hedenius menade sjalv att religiosa pastaenden
ar falska eftersom de strider mot empiriska for-
hallanden. Pa grund av sina forsanthallanden av
icke-empirisk Kkaraktir kan teologi darfor inte
uppfattas som en vetenskap. Tron pa att Jesus har
uppstatt ar osannolik och falsk eftersom maénni-
skans dod omajliggor en uppstandelse och ingen,
vare sig fore eller efter Jesus, har uppstatt — om
nu ens Jesus har uppstatt. Hedenius hamnar for-
stas i en ateistisk position, och han har darfor ut-
vecklat ett livsaskadningsbegrepp pa humanistisk
grund. Han skriver till exempel féljande mot bak-
grund av sin kristendomskritik:

Salunda ger sig av sig sjalv grundprincipen for allt
mitt férhallande till livsaskadningar: principen om
tankens frihet. Darmed forstar jag namli- gen just
den maximen, att ingen auktoritet har ratt till mitt
bifall innan jag sjélv har underkastat dess utsagor
prévning och funnit dess ansprak beréttigade.°

Hedenius levde och verkade i en tid som domine-
rades av ett positivistiskt tdnkande och i efterdy-
ningarna av Axel Hagerstrom (1868-1939), pro-
fessor i filosofi, och Uppsalafilosofins nihilism.
Analytisk filosofi och ett positivistiskt veten-
skapsideal uppfattades av Hedenius och manga

9 Ibid. Ingemar Hedenius, Tro och vetande, s. 19.
10 Ingemar Hedenius, Tro och livs&skadning (Stock-
holm: Aldus/Bonniers, 1961), s. 165.



med honom som en dddsstét mot teologi. Teolo-
gerna kande sig givetvis trdngda i denna situation.
Inom saval svensk som anglosachsisk religionsfi-
losofi upplevde ett flertal kristna religionsfiloso-
fer sig manade att beméta kritiken och utma-
ningen fran analytisk filosofi om vad som
havdades konstituera vetenskap.!* For teologins
och religionsfilosofins vidkommande var det just
trosbegreppet och fragan om vad religion “&ar”
som stod i blickfanget. For troende manniskor i
allmanhet framstar problemet kanske inte som sa
kansligt eftersom de ju kan tro vad de vill. | pri-
vatlivet rader trosfrihet. Men hur kan teologen el-
ler religionsfilosofen rattfardiga en tro som av
manga forskare beskrivs som falsk eller non-
sensartad?

Ett flertal religionsfilosofer hadvdade i denna si-
tuation att religionen har en annan karaktar &n det
naturvetenskapliga synsattet. Men vad hénder om
endast aspekten tillit tillats dominera trosoverty-
gelsen? Ar det inte att uppfatta som en délig un-
danmanover att infora en kunskapsform som und-
gar empirisk prévbarhet, att gora sig immun mot
kritik?'2Hamnar vi da inte i det som Hedenius
kallar for patetisk tro? Utifran bland annat dessa
fragor har inte minst religionsfilosofer stravat ef-
ter att finna begrepp och uttryck som gor den
mangdimensionella méanniskans forestallningar
om det icke-empiriska begripligt och mdjligt att
diskutera utan metafysiska antaganden.

Livsaskadning eller livshallning?

Ordet livsaskadning forknippas framst med Inge-
mar Hedenius.’* Vad en livsaskadning ar och
vilka utméarkande drag den har, har i svallet efter
tro- och vetandedebatten som fororsakades av
Hedenius, kommit att diskuteras framforallt i

11 Basil Mitchell (ed), The Philosophy of Religion
(London: Oxford University Press, 1971).

12 3amfor med teorin om de dubbla sanningarna, det vill
séga att teologin haller sig med ett sanningsbegrepp och
filosofin med ett annat. VVad ska végleda? Tron eller
fornuftet?

13 Fér en kortfattad men instruktiv genomgang av am-
net livsaskadningsforskning kan jag hanvisa till Carl
Reinhold Brakenhielm & Torsten Pettersson (red.),
Modernitetens ansikten. Livsaskadningar i nordisk
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Uppsala.** Uppsalateologen Anders Jeffner har
stravat efter att finna en formulering eller en defi-
nition som mojliggor en empirisk undersékning
av vilka livsaskadningar manniskor har. Definit-
ionen finns i flera likartade varianter. Jag stannar
for en variant med féljande lydelse:

En livsaskadning &r de teoretiska och varderings-
massiga antaganden som utgdr eller har avgérande
betydelse for en dvergripande bild av manniskan
och vérlden och som bildar ett centralt varderings-
system och som ger uttryck &t en grundhalining.®

Jeffners definition innehaller vésentliga papekan-
den. Jag bestrider inget av dem, snarare onskar
jag en komplettering av existentiell och praxiso-
rienterad karaktar. Jeffners definition lagger en
tonvikt vid teori, véarderingar och system av anta-
ganden, som leder tankarna mera till olika idésy-
stem &n till existentiella villkor och handlande.
Den ovan kort skisserade otillfredsstéllelsen med
det kristna trosbegreppet, och tonvikten pa teori
och system i Jeffners livsaskadningsbegrepp gor
att jag vill lamna bada begreppen darhan. Istallet
vill jag forsoka formulera vad en livshallning kan
betyda. Trosbegreppet innebdr alltid, skrev jag ti-
digare, ett metafysiskt antagande pa ett eller annat
satt. I mina funderingar kring vad en livshallning
kan betyda, kan ett sddant anspréak forekomma
men det behdver inte gora det. Metafysiken kan
vara viktig for manga, framforallt for troende
maéanniskor, men for mina syften ar det mer vé-
sentligt att formulera en tdnkbar innebdrd i vad en
livshallning ar, s& att en ménniska kan kanna igen
sig i betydelsen att hon upplever ~angang”,6 att
hon kénner sig berérd, och forhoppningsvis tan-
ker ja, just s& &r det att ha en livshallning.” Ett
sadant igenkannande ar mojligt att bast uppna,

1900-talslitteratur (Nora: Nya Doxa, 2001). Se Bra-
kenhielms artikel, ”Blick for monster. Att studera livs-
askadningar i verkligheten och i litteraturen”, s. 15-27.
14 Begreppet utvecklades pa 60- och 70-talen av Anders
Jeffner, professor i religionsfilosofi, och sedermera
aven av Carl-Reinhold Brakenhielm, professor i tros-
och livsaskadningsvetenskap i Uppsala.

15 Brékenhielm et al (red.), Aktuella livsdskadningar.
Del 2 (Lund: Doxa, 1983), s. 7.

16 Mats Furberg, Allting en trasa? En bok om livets me-
ning (Lund: Doxa, 1975), s. 176.
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menar jag, genom att utgangspunkten tas i var ex-
istentiella situation, vars grundvillkor ar fédelse
och dad.

Jag goér en grundldggande skillnad mellan att
”ha” en livsaskadning och att vara” en livshall-
ning. | talet om livsaskadningar skymtar enligt
min uppfattning en kénsla av att livsaskadningar
&r som om de vore kladnader vilka kan tas av och
pé efter behag. En livsaskadning ar ndgot som en
méanniska “har”. Men jag ser det istallet sa att en
manniskas livshallning ar ett uttryck for vem hon
ar. Manniskan “ar” sin livshéllning. Vara livshéll-
ningar & med andra ord sammantvinnade med
vilka vi manniskor ar pa ett mer intimt satt 4n vad
jag uppfattar att livsaskadningar implicerar. En
livsdskadning kan manniskan vara utan, men inte
en livshalining. Kéarnan i en livshallning bestar i
frdgan om vem méanniskan ar, sedd mot bakgrund
av hennes andlighet. Jag finner minniskans gat-
fullhet vara en stérre utmaning an frdgan om
Guds existens. Hennes gatfullhet uppfattar jag i
analogi med hur Augustinus och Jaspers beskrev
den. Hon har ett inre liv och kan aldrig forstas el-
ler beskrivas som ett objekt. P& sa vis kan ~objek-
tet” for mina reflektioner ségas vara ménniskans
gatfullhet. Fragorna kring vem manniskan ar
framstar for mig som val s intrikata som fragorna
kring Gud.

P& ett satt lever vi vara liv i syfte att utifran drif-
ten att 6vervinna doden och uppratthélla livet,
samtidigt som livet obonhorligen gar mot sitt slut.
Driften efter liv i motet med var andlighet &r
stark, delvis artikulerad, delvis sublimerad. Hur
varje enskild individ forhaller sig till sin andlighet
och dddlighet satter sina spar och paverkar hur
hennes liv och handlingar, hennes filosofier och
teologier ser ut. Vad jag vill bendmna traditionell
teologi och filosofi forfaktar ett slags abstrakt-
ionsplan dar fragor, problem och losningar antar
ett icke-individuellt uttryck. Sjélva den omstén-
digheten, onskan om att fjarma sig fran det indi-
viduella, &r &nnu en konsekvens av den icke med-
vetet erkdnda ddden eller ett fornekande av

17 Brékenhielm et al (red.), Aktuella livsask&dningar.
Del 1, Lund: Doxa, 1982. Brakenhielm skriver (s. 135):
”Jaspers tdnkande har varit av stor betydelse for livsa-
skadningsdebatten under 20- 30- och 40-talen. Hans
kritik av Gvertron pa vetenskapen har varit en betydel-
sefull motvikt till vetenskapstron inom olika former av

andligheten, menar jag. Ett viktigt inslag i mitt
livshallningsbegrepp ar darfor en betoning av do-
dens ofrdnkomlighet och insikten om att doden ar
en del av livet.

Vi stravar mot odddlighet trots var vetskap om
doden. Men denna stravan ar nodvandig for var
overlevnad hur absurd den &n kan framsta. | den
stravan formas och utvecklas vara livshéllningar.
I en mycket grundlaggande mening ser jag vara
livshallningar som uttryck for ett nddvandigt be-
hov av orientering. Livshallningens funktion &r
att ge manniskan redskap att tackla de situationer
som vi utsétts for och som mérks av déden — och
ge oss handlingsalter- nativ. Sammanfattningsvis
vill jag beskriva dessa aspekter hos en livshall-
ning som en existentiell orientering.

Filosofisk aktivitet

Inledningsvis namnde jag Karl Jaspers. Hans fi-
losofi &r ett inspirerande exempel pa hur filosofi i
grund och botten bor handla om var existens och
vart meningsbildande, s& som manga tiankare an-
sett alltifrén antiken. Han ar &ven en god repre-
sentant for viljan att tdnka nytt kring ”’tro” och
hans resonemang &r intressant inte minst mot bak-
grund av tidigare namnda livsaskadningsdebatt.'’

Jaspers anvander inte garna ordet filosofi” for
sin verksamhet utan hellre "filosoferande” for att
framhalla att det handlar om en aktivitet. Han vill
dessutom halla samman personen som filosoferar
med vem personen &r i alla sina funktioner och
aktiviteter. Har betonar Jaspers nagot fundamen-
talt viktigt mot bakgrund av hur man i forsk-
ningen annars ofta har hallit vattentita skott mel-
lan filosofen och méanniskan. Manniskan kan inte
abstraheras som antingen den ena eller den andra
funktionen. Hon &r den hon visar sig i sin aktivi-
tet. Forestallningen om aktivitet ar grundlag-
gande, eftersom en filosofs syfte enligt Jaspers &r
att klargora existensen vilket innebar att utfora en

positivism.” Tyvérr far lasaren ingen mer tydlig in-
formation &n sa ifrdga om hur och pa vilket satt Jaspers
har varit inflytelserik for den svenska debatten.



aktivitet.'® Jaspers har en forstaelse av filosofi
som jag i mangt och mycket delar. Han skriver till
exempel:

Ingenting i filosofi kan avskiljas fran manniskan.
Den filosoferande personen, hans grundlaggande
erfarenheter, hans handlingar, hans varld, hans
vardagliga livsféring, krafterna som talar genom
honom, kan inte bortses ifrdn nar man féljer ho-
nom i hans tankar.®

For Jaspers finns det en sjalvklar koppling mellan
den filosoferande personen och personen i all 6v-
rig verksamhet. Manniskan och hennes verksam-
heter later sig inte uppdelas i fran varandra obe-
roende storheter. Filosoferandet &r en aktivitet
som ménniskan utfor:

Ty, all filosofi — eftersom det &r den ménskliga
andens aktivitet — ar, saval i sin tematik som i sina
orsaker, intimt férbunden med den personens liv
som filosoferar.2°

Det &r filosofins uppgift att d4gna sig at fragan om
existensens ”vésen”, enligt Jaspers. Kunskap om
existensen kan inte och bor inte vara en exakt ve-
tenskap. Han gor en for hela sitt tinkande grund-
laggande skillnad mellan filosofi och naturveten-
skap. Filosofi handlar inte om vetande i en
vetenskaplig mening, utan om ett forhallningssatt
och hur livet kan levas. Naturvetenskapen &r ve-
tande men tillfor inte nagot till forstaelsen av livet
utan ger kunskap om faktiska forhallanden. Men
vetenskapen behdvs! Om filosofen inte har natur-
vetenskaplig kunskap, har han eller hon inte hel-
ler kunskap om vérlden. Naturvetenskapen till-
handahaller kunskap om hur saker och ting ar och
det ar filosofens utgangspunkt i sitt filosoferande.
Jaspers menar att filosofin star i ett beroendefor-
héllande till naturvetenskap och religion, samti-

18 Karl Jaspers, Philosophy of Existence, translated and
with an Introduction by Richard F. Grabay (Philadel-
phia: University of Pennsylvania Press, 1995), s. xii.
19 paul Arthur Schilpp (ed.), The Philosophy of Karl
Jaspers (La Salle: Open Court Publishing Company, s.
39 (min dvers).

20 schilpp (ed.), The Philosophy of Karl Jaspers, s. 5
(min 6vers).

21 Schilpp (ed.), The Philosophy of Karl Jaspers, s xv
(min dvers).
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digt som filosofin maste vara och agera obero-
ende av dem. Saval vetenskap som religion leder
fel nér de tenderar till objektivering av sina
grundteser:

| denna objektiverande process av det som ligger
bortom all objektivitet, forstor religion mansklig
frihet och transcendens precis pa samma vis som
vetenskap gor nér dess objektiva verklighetsbe-

grepp gors absoluta genom en filosofisk dogm.?*

Jaspers ar med andra ord kritisk mot dvertron pa
naturvetenskapen och han efterstravar en kunskap
om méanniskan som skiljer sig fran ett naturveten-
skapligt och ett, enligt honom, reduktionistiskt
betraktelsesatt. Han gar dessutom langre &n vad
teologerna tordes gora i den svenska debatten ge-
nom sin kritik av religion. Jaspers & med andra
ord kritisk bade mot naturvetenskapen och mot te-
ologin. Han véander sig bade mot det han kallar
den falska upplysningen, vetenskapsvidske-
pelse”, och mot religids bokstavstro.

Jaspers soker alltsd en ny forstéelse av manni-
skan. Filosofens uppdrag ar att formulera vad ex-
istens ar och att stalla fragor om vad existens be-
tyder. Jaspers grundsyn pa den manskliga
belédgenheten &r allt varldsligt varas otillforlitlig-
het.”?? Tanken pa varats otillforlitlighet hanger
samman med hans uppfattning om att granssituat-
ioner utmarker var existens just genom att dessa
visar oss varats otillforlitlighet. Jaspers skiljer
mellan tvé olika slags situationer. A ena sidan de
situationer som forandras. Tillfallen kommer och
gar, och vara mojligheter darmed. Jag kan ocksa
sjalv pa olika satt bidra till att dessa situationer
forandras. A andra sidan har vi de situationer som
forblir oforandrade till sitt vasen™.?

De oféréanderliga granssituationerna &r, enligt
Jaspers, doden, slumpen, skulden och varldens
opalitlighet.?* De visar oss misslyckandet, skriver

22 Karl Jaspers, Introduktion till filosofin, Stockholm:
Orion/Bonniers, 1963, s. 23.

2 |bid.

24 Jaspers raknar inte med fodelsen som en grénssituat-
ion, vilket jag dock gor men inte utvecklar hér. Relig-
ionsfilosofen Grace M Jantzen ndmner fodelsen som en
motpol till ddden. Hon menar att filosofer alltfér ensi-
digt har fokuserat doden pa bekostnad av fodelsen. Se
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han.?® Skalet till benamningen gréanssituation”
ligger i att manniskan stalls infor ett val, att ga
under eller att ga vidare. Jag forstar Jaspers tanke
om “misslyckandet” som att manniskan i granssi-
tuationerna kommer till korta. Hon har inte en
chans mot existensens obevekliga karaktar. D6-
den kan inte forhindras, slumpen slar till i till ex-
empel olyckshéndelser, har vi gjort nagon illa kan
det inte andras och krig eller hungerkatastrofer
drabbar urskillningslést enskilda méanniskor. Men
granssituationerna innebar ocksd en mdjlighet.
De visar pa det manskliga misslyckandet och
skapar darfor fortvivlan, men ur fortvivlan kan
kraft uppsta. Fortvivlan kan bli en vagvisare som
”pekar utdver varlden”, det vill séga den visar 0ss
mdéjligheten av ndgot annat.? Jaspers lyckas med
sin forestallning om granssituationer synliggora
en mangd forhallanden som karaktariserar var ex-
istens, framforallt om utgangspunkten tas i var
andlighet. Var dodlighet och var andlighet tydlig-
gor vara begransade majligheter till kontroll och
makt éver vara egna liv. Det som existensen
handlar om, kan inte begreppsliggéras. Det kan
endast uttydas eller utpekas.

Granssituationerna, bade de foranderliga och
de ofdrénderliga, & sammanhangen for méansklig
existens, de utséger vad det innebér att existera.
Jaspers menar att medvetandet om dessa grans-
situationer ar filosofins djupare ursprung, nést ef-
ter forundran och tvivlet. P& dessa granssituat-
ioner reagerar vi antingen genom att forsoka dolja
dem, aterstalla allt till hur det var eller, som vi
nyss sag, genom fortvivlan. Att délja dem eller
latsas bort dem, att forsoka glomma att vi ska do
eller bar pa en skuld, innebar att inte méta sig
sjalv, att inte reflektera. D6d finns, liksom kamp,
lidande och skuld. Det &r en del av den ménskliga
existensen. Men ofta vill vi undvika detta ef-
tersom det uppfattas som ett hot mot livslusten.?’
D& manniskan pa det sattet viker undan medfor
det att hon undviker sjalvreflexion och métet med

hennes bok Becoming Divine. Towards a Feminist Phi-
losophy of Religion (Manchester: Manchester Univer-
sity Press, 1999).

25 Jaspers, 1963, s. 25.

% |pid., s. 26.

27 Edwin Latzel, “The Concept of “Ultimate Situation’
in Jaspers Philosophy”, i Paul Arthur Schlipp (ed), The

sig sjalv. Manniskan kan vélja mellan att méta sig
sjalv i tankar kring till exempel insikten om déden
eller att undvika detta och darmed “hemfalla” at
blott existens.

Bade de foranderliga och de oféranderliga situ-
ationerna ar konstitutiva for var manskliga bela-
genhet. Manniskan befinner sig alltid i situat-
ioner, menar Jaspers, i det hér fallet trogen 6vrig
existensfilosofi. Han anvander sig dven av orden
grans och granslos for att ange existensens karak-
tar. Grans och granser tillhor vérlden. Det grans-
I6sa daremot tillhor det svéaratkomliga grundbe-
grepp som Jaspers anvander, namligen det
allomfattande (das Umbegreifende) for att ange
att varlden ar mer an endast varld. | varlden rader
objekt som kan avgransas fran varandra. Det
allomfattande som tillhér “omradet” for det tran-
scendenta, det granslosa, ar undflyende och sak-
nar bade subjekts- och objektskaraktar. Det all-
omfattande ar, menar Jaspers, grunden for filoso-
fiskt tdnkande och kan endast uppfattas filoso-
fiskt.?® Det allomfattande haller samman tillva-
ron, enkelt uttryckt. Varat, existensen, ar varken
subjekt eller objekt och &r darfor allomfattande.
Jag forestéller mig bilden av osynliga armar som
héller ihop var varld och innanfoér armarna synlig-
gors var tillvaro genom objekten och deras fram-
tradande. Jaspers skriver till exempel:

Varat som sadant kan alltsa uppenbarligen inte
vara ett foremal (objekt). Allt som for mig blir ett
foremal, trader emot mig ur det allomfattande och
jag som subjekt trader ut ur det.”?®

Vidare séger han: ”Det allomfattande &r alltsa det
som alltid bara reflekteras i tankeprocessen. Det
ar det, som inte forekommer i sig sjalvt, men i allt
annat.”% Jaspers anknyter har till mystiken och
indiska vishetslaror och de déar radande forestall-
ningarna om att “dverskrida subjekt-objekt-klyv-
ningen”. Grunden i hans tanke och i anknytningen

Philosophy of Karl Jaspers (La Salle: Open Court pub-
lishing Company, 1974): ”Death is not an ultimate sit-
uation for potential Existenz if it ‘does not serve to
awaken its potential depth, but merely serves to make
everything meaningless.’”, s. 200.

28 Jaspers, 1963, s. 29

29 Jaspers, 1963, s. 35.

30 |bid.



till mystiken &r att om ménniskan dréjer vid ob-
jekten kommer hon fel: ”Ty vidskepelse &r att
vara fjéttrad vid objektet, tro &r att séka sin grund
i det allomfattande.”3!

Fran Jaspers tankande vill jag lyfta in synen pa
filosofi som en aktivitet och tanken pa granssitu-
ationer i min framstéllning om vad jag menar ut-
marker en livshallning. Vidare att méanniskans
&ndlighet &r grunden for hennes liv och tdnkande.
Jaspers menar att manniskans &ndlighet ar hennes
fundamentala bel&genhet och han uttrycker det
med de redan tidigare citerade orden: “den
manskliga beldgenheten sasom allt varldsligt va-
ras otillforlitlighet.”%? Otillforlitlighet gor att
manniskan behdver gardera sig, skydda sig, finna
sétt att uthérda detta faktum. | min 6verforing be-
tyder det att hotet fran varats otillforlitlighet dri-
ver ménniskan att skapa. Hotet blir en kreativ
kraft vilket ar en vital del i en méanniskas livshall-
ning.

| de allra flesta fall — i forskning, vetenskap
men ocksa i det dagliga och vardagliga livet —
styrs vi av var andlighet. Det ar ocksa en del av
var andlighet, det vill saga var dodlighet, att vi
fortranger denna omsténdighet. Vi bar med oss en
angest over forgangligheten och denna angest
maste standigt overvinnas pa nytt. Ett sétt att gora
det &r att inte lata den komma till fullt uttryck utan
omvandla den i olika projekt som bér illusionen
av odddlighet eller som utgdr ett trots mot att vi
saknar makt dver var egen situation.

Subjektiv sanning

| diskussioner om livssyner &r termen livsaskad-
ning den mest anvanda och har blivit en teknisk
term, vilket forstas beror pa det genomslag som
Jeffners livsaskadningsforskning har fatt.3® Men i
boken Vésterlandets tankare fran 1962 forekom-
mer intressant nog termen livshallning i samband
med en diskussion om stoisk sinnesro. Har kopp-
las termen till foljande innehall: ... en bestamd
uppfattning om manniskan och hennes natur.”3*

31 Jaspers, 1963, s. 35

32 Karl Jaspers, 1963, s. 23.

33 Anders Jeffner, "Att studera livsaskadningar” i Bra-
kenhielm et al (red.) Aktuella livsaskadningar. Del 1
(Lund: Doxa, 1982), s. 11-21.
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For egen del stannar jag for, som redan har
framgatt, ordet livshallning. Ordet lampar sig val
for de aspekter jag efterlyser, ndmligen aktivitet,
handling, praxis, och &ven kanslor och emotioner.
Samtidigt innefattar det, liksom livsaskadning, en
helhetssyn. Men &ven ordet livshallning riskerar
att fa nagot markligt passivt Gver sig. Individen
forhaller sig till livet, som om livet vore darute
och nagot annat an individen sjalv. Sa ser jag det
emellertid inte. En livshéllning, tanker jag mig,
uttrycker de fragor en manniska staller som hand-
lar om just det liv hon lever tillsammans med
andra. Av det foljer att en livshallnings grundlag-
gande funktion &r att utifran undran och férundran
infor ménniskans &ndliga liv ge redskap for re-
flektionen over grundlaggande existentiella fra-
gor och hjdlpa henne att artikulera kénslor och
gbra hennes handlingsberedd. Reflektionen &r
alltsa ett vasentligt inslag i en livshallning. Men
det betyder inte att inte en livshallning kan fére-
ligga &ven utan reflektion. En av mina grundlég-
gande tankar &r ju att en livshallning ar ofrankom-
lig om &n den &r rudimentér och fragmentarisk
och kanske darfor framstar som oreflekterad. Re-
flektionens roll &r att hjalpa fram, artikulera och
peka ut handlingsmdjligheter.

Det &r framforallt i olika slag av valsituationer,
som en individs livshallning kommer i dagen. |
samband med konfliktsituationer &r det ofta moj-
ligt att skonja en individs livshallning.® Konflik-
ten provocerar ménniskan, staller henne infor
svara val och for upp hennes kanslor och hand-
lingshendgenhet i ljuset.

Men ménniskan &r motsagelsefull. Hon handlar
kanske stick i stav med delar av sin livshallning
och fragan blir i sa fall hur pass val integrerad
hennes livshallning &r eller om hon verkligen om-
fattar den livshallning som hon pa ett eller annat
satt pastar att hon har. Att hon handlar stick i stav
med sin uttalade livshallning behdver likvl inte
utesluta att hennes livshallning skulle vara inte-
grerad. En ménniska kan mycket val bejaka ett
flertal overtygelser utan att fordenskull vara i

34 Ahlberg, Skard & Winsnes (red.), Vasterlandets
tankare. Fran antiken till vara dagar (Stockholm: Na-
tur och kultur, 1962), s 115.

% Catharina Stenqvist, Férundran och férandring.
Mystikens teori och livssyn (Delsbo: Asak, 1994), s
117.
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stand till att, av olika skél, utfora och handla i en-
lighet med sin dvertygelse. Relationen mellan att
omfatta en dvertygelse och att handla i enlighet
med den ar alltsd inte enkel. En livshallning &r
vanligtvis — i sin oartikulerade form — mer eller
mindre fragmentarisk och osystematisk. Den ar
inte i forsta hand forbunden med teoretiska och
intellektuella  6vervdaganden, utan uttrycker
kanske annu hellre kanslor och stdmningar. En
méanniska forbinder sin livshallning med be-
stdmda erfarenheter och upplevelser, och den har
en grundlaggande kéanslokaraktar, tanker jag mig.
Kénslorna, i betydelsen emotioner, ar handlings-
motiverande, som religionsfilosofen Eberhard
Herrmann framhéller.3® Stamning, spanning och
emotioner driver handling och skapar praxis. Fi-
losofen Lars Bergstrom diskuterar frdgan om
manniskan alls behover eller bor ha en livsaskad-
ning, som ar det ord Bergstrom anvéander. Berg-
strom for sin diskussion mot bakgrund av att Ing-
mar Hedenius forfaktade att han sjalv inte be-
hovde en livsaskadning, och i polemik med Carl
Reinhold Brakenhielm.®” Men jag finner det
orimligt att inte varje manniska trots allt har en
livshéllning — hur rudimentar denna &n ar. Berg-
strom talar ocksd om méjligheten av rudimentara
och fragmentariska livsaskadningar. Det ar svart
att tanka sig att en sa kallat normalt tankande och
kdnnande manniska inte har &tminstone nagon
uppfattning om vem ménniskan ar och hennes si-
tuation i existensen. Daremot behdver inte dessa
uppfattningar vara ideologiskt bundna eller kon-
sistenta. De behdver heller inte vara sanna. | min
precisering av en livshéllning formulerar jag vis-
serligen tanken pa en helhetssyn, men det kan be-
traktas som ett mal att strava mot snarare 4n ett
forhallande som foreligger sa att siga redan fran
borjan.

Ett sarskilt problem med livsaskadningar som
Bergstrém diskuterar i polemik med bland annat
Jeffner ar just hur vi kan veta om var livsaskad-
ning ar sann och om en méanniska bor ha en livs-
askadning. Bergstrom sager sig inte ha en klar

3% Eberhard Herrmann, Religion, Reality, and Good
Life (Tubingen: Mohr Siebeck, 2004), s. 195.

37 Lars Bergstrom, ”Om livsiskddningar” i Johan
Modée (red.), Tro Vetande Mystik. Svensk religionsfi-
losofi 1900-1999 (Stockholm/Stehag: Symposion,
2000), s. 80.

uppfattning i denna senare frédga. Men han menar
att om ~de praktiska konsekvenserna av att ha en
livsdskadning &r battre an konsekvenserna av att
man inte har det, s bér man ha en livsaskad-
ning.”® Bergstrom intar med andra ord en prag-
matisk standpunkt.

En livsaskadning innehaller en mangfald av
komponenter varav en del &r av icke-empiriskt
slag, vilket for manga ar den kontroversiella
punkten. Varfor skall manniskan ha en livsaskéd-
ning om den inte kan visas vara sann? Bergstrom
anvander sig i sitt resonemang av Hedenius
maxim om att en teori & sann om det finns for-
nuftiga skal att anfora for detta, vilket Bergstrom
uttolkar som att ha ett bra men inte nédvandigtvis
konklusivt argument for att en teori dr sann. Berg-
stroms artikel slutar i en uppgiven anda. Han fin-
ner det tveksamt om man nagonsin kan ha fornuf-
tiga skal for att halla en hel livsaskadning for
sann.*®

Mitt genmale &r att individen sjalv naturligtvis
héller sin livsaskadning for sann dven om den in-
nehaller motsagelsefulla och icke-empiriska in-
slag. En annan sak ar om den ar sann med tanke
pa vad vi i enkel mening menar med “sant”, det
vill saga att det som pastds Gverensstammer med
empiriska forhallanden. Det som ar intressant har
ar att notera att den objektiva sanningsfragan spe-
lar mindre roll fér individen &n upplevelsen av att
hon sjalv finner sin livsaskadning vara sann, en
subjektiv sanning. Med min inriktning pé livs-
héllning — istéllet for livsaskadning — avgors san-
ningsfrdgan i praxis och handling. En individ
upplever sin livshallning som sann eller akta, om
den ofta — om &n inte nddvandigtvis alltid — kom-
mer till uttryck i handling.

Rum

I mitt sbkande efter en anvandbar metafor for hur
en livshallning utgér en integrerad del av hela

38 Modée (red.), Tro Vetande Mystik, s. 83. 39 Ibid., s.
98.
% Ibid., s. 98.



personen, har jag blivit inspirerad av karmelit-
nunnan Teresa av Avilas (1515-1582) suggestiva
bild av manniskans inre liv som en rund borg,
som bestar av olika rum med ett mittersta rum dar
gudsfareningen sker.*® Jag lamnar Teresas tanke
pa gudsforening darhan men vill bibehalla rums-
metaforiken och forestéllningen om ett centralt
rum dar nagot avgorande sker. Teresa understry-
ker att man inte skall tinka pa rum som radas upp
efter varandra, utan pd en medeltida borg dar
kungen sitter i det centrala rummet som har kon-
takt med andra rum omkring. Rumsmetaforen,
som vill uttrycka hur ménniskans andliga och
sjdlsliga liv ar organiserat, paminner for ovrigt
om min framstallning (pa annat stalle) om hur vi
kan forestalla oss ett mystikt liv:

Det mystika livet bildar en kérna, eftersom detta
&r det mest intensiva livssattet, det omringas av ett
religiost liv, medan det yttersta skiktet utgors av
ett vardagligt liv.**

Teresas — och mina — tankar vill jag nu 6verfora
pé hur jag tanker mig att vara livshallningar ar or-
ganiserade.

Rumsmetaforiken har dessutom anknytning till
hur jag med hjalp av Jaspers har resonerat kring
granssituationer och grans. Tanken har var ju dels
att vara liv ar existentiellt villkorade, dels att
verkligheten, var empiriska tillvaro, bestams av
granser. Ett tydligt uttryck for hur granssattandet
kan se ut ar ett rum. Rummet &r rum pa grund av
sina granser, vaggar, tak, golv. Men det finns dor-
rar mellan rummen, granserna later sig 6verskri-
das, och manniskor kan g& emellan dem.

En livshallning &r alltsd att likna vid en boning
med manga rum med ett rum i mitten som paver-
kas av och paverkar 6vriga rum. Rummen 4r inte

40 | boken Den inre borgen, Karmeliterna, T&-
garp/Glumslév 1974 skriver Teresa foljande: ”Ma vinu
vanda oss till var borg med de manga boningarna. Ni
skall inte uppfatta dessa boningar som liggande i en
rad, den ena efter den andra, utan ni skall fasta era
blickar p& mitten, ddr konungen har sitt rum eller plats.
Tank er detta som en dvargpalm: for att komma fram
till det som kan &tas méste man ta bort manga tacklager
som omger det vdlsmakande innersta. P4 samma sétt
finns det mycket omkring och ovanpd detta gemak. Ty
nar det géller sjélsliga ting har man alltid att betrakta
helheten och bredden och storheten. Eftersom sjalen
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slutna tack vare sina dorrar vilka dock kan tempo-
rart stangas. Det rader ett standigt pagaende flode
och utbyte mellan rummen och da dorren stangs
sker bearbetning och konsolidering. En livshall-
ning &r alltsd en standigt pagaende verksamhet.
Sa lange manniskan lever, lever hennes livshall-
ning. Hon &r 6ppen for nya intryck, erfarenheter,
andra manniskor och kunskaper som pa olika sétt
paverkar henne sa att delar i livshallningen
kanske faller bort medan andra tillkommer. Det
som blir kvar fortétas. Individen ror sig i och mel-
lan rummen men kommer efterhand att genom sitt
tankande och handlande fa rummen att konver-
gera mot rummet i mitten dar livshallningen in-
tensifieras, eller avvisas. | det mittersta rummet
utspelar sig kanslomassigt grundade funderingar
dver engagemang och “angang”.*? Det &r har livs-
hallningens ~kompetens” prévas. De olika rum-
men star i kontakt med varandra, ett utbyte sker,
och hér bearbetas hur olika aspekter hanger ihop,
vilket i sin tur formar ge en stark benagenhet for
handling, tdnker jag mig.

De olika rummen h&nger samman, som vi sett,
men olika skeenden tar plats i de olika rummen.
Det yttersta utgors av vara biologiska forhallan-
den av fodelse och dod, det vill séga fakticiteter
som konstituerar var andlighet. Detta rum &r
grunden och forutsattningen for vad som féljer. |
det darpa foljande rummet utmanas var Gverlev-
nad. Vi behover foda, sémn, boende och kérlek.
Da dessa ar forhanden okar styrkan i var overlev-
nad. Vi véxer. | samband med var biologiska och
fysiska vaxt utvecklas vara kunskaper, vara insik-
ter, vara tankar, reflexioner, kanslor och var inre

rymmer mycket mer @n vi kan forestélla oss &r det
omdjligt att dverdriva hérvidlag, och alla hennes delar
star i forbindelse med den sol som finns i palatset.” (S
29-30.)

4l Catharina Stenqvist, Férundran och férandring.
Mystikens teori och livssyn (Delsbo: Asak, 1994), se till
exempel s. 134-135.

42 Furberg, 1975, skiljer mellan att ”vara engagerad”
och att ”vara angaddd”. Han skriver foljande om det se-
nare: “dr fenomenologiskt att ha blivit berdérd och fort-
farande vara berord av ndgon eller nagot utanfor en
sjélv, utan egen forskyllan”
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varld.* Vi utvecklar ett sjalvmedvetande eller en
formaga att reflektera vilket ocksa innebar att vi
staller fragor om livet och om oss sjélva. Dessa
funderingar ligger till grund for att vi formar arti-
kulera vara livssyner och livshallningar pa ett mer
medvetet sétt. Dessa basala och grundlaggande
inriktningar ar nodvandiga inslag i en livshall-
ning. Det tredje rummet utgoérs av den mer eller
mindre genomreflekterade livshallning vi ut-
trycker. De framsta uttrycken for den ar véra
handlingar. De olika val och handlingar vi gor sa-
ger nagonting om hur var utveckling ser ut, vilka
vi &r och vara verklighetsuppfattningar.

Det innersta rummet ar det optimala uttrycket
for en livshallning vare sig den uttrycks teoretiskt
eller i praxis. Har handlar det om samstammighet
i Overtygelse och uttryck. Manniskan vet vad hon
gor, vilka stéllningstaganden hon 6nskar iscen-
satta, hon kan besvara fragan “varfor”. Hon vet
inte svaret pa livet, men hon har en trygg och ge-
nomarbetad livshallning, 4ven om den i vissa av-
seenden kan vara motsagelsefull, utifran vilken
hon agerar.

En livshéllning forfinas ju mer en individ kan-
ner sig sjalv. Det gor hon eller han pa olika satt,
framforallt genom att std i relation till andra och
prova sig sjalv och sina handlingar i ett méanskligt
sammanhang. Denna provning ar livslang och ar
en del av varje ménniskas liv. Men hon gor det
ocksd genom tystnad och tillbakadragenhet, fy-
sisk sdval som psykisk. Att lara kanna sig sjalv
for att kunna utféra det goda, vilket &r livshall-
ningens mal, dess telos, kraver eftertanke, insikt
och darfor ocksa tystnad.

Livshallningar r inte nagot rent teoretiskt, de
tillhor vart vardagsliv. De handlar om hur vi vér-
nar var frihet och hur vi hanterar livets bracklig-
het och tacklar dess oundvikligheter. Min livs-
héllning & min men jag utvecklar den i samspel
med andra. Ménniskan gor dock inte alltid vad
hon séger att hon ska gora. Vi lider av brister, till-
kortakommanden, hot bade inifrén oss sjalva och

43 peter Gardenfors, Hur Homo blev Sapiens. Om tan-
kandets evolution (Nora: Nya Doxa, 2000), till exem-

pel s. 208.

44 Martha Nusshaum, Love’s Knowledge. Essays on
Philosophy and Litarature (London: Oxford University
Press, 1992), s. 15.

utifrdn. | dessa spanningsfélt bearbetar vi véra
livshéllningar vilket samtidigt ibland gor dem till
en berattelse om véra liv och en stravan efter
dverlevnad och det goda.

Martha Nussbaum gor en fér mina syften var-
defull iakttagelse. I inledningen till sin bok Love’s
Knowledge redogdr hon for vad som haller sam-
man bokens olika uppsatser. Det &r fragor som har
att géra med manniskor och manskligt liv, och
uppfattningen att frdgorna hanger samman med
en form som inte ar tillfallig. Sambandet mellan
form och innehall leder till tanken att: ”En livssyn
ar berattad.”* Nussbaum menar att berattandet
inkluderar val av genre, struktur, meningar och
terminologi som sammantaget (min Kkurs) ut-
trycker en kénsla av liv och varde, av vad som &r
av betydelse, fundamentala manskliga relationer
och livets beréringspunkter. Religionsvetaren
Carl Reinhold Brékenhielm utgdr ocksé fran
Nussbaums tankar och idén om att det finns san-
ningar om den manskliga tillvaron som endast
kan uttryckas med skonlitteraturens sprak. Han
bendmner detta som teorin om den oGverséattbara
berattelsen. Det som ségs skonlitterart om livets
essens kan inte sdgas pa annat satt. Mojligen kan
forskaren konstruera begrepp och definitioner.
Operationen lyckas kanske, men, skriver Bréken-
hielm, “patienten dor”.*> Det vasentliga for mina
syften ar standpunkten, att en livshallning i for-
sta hand &r en levande beréttelse och inte ett
stycke abstrakt resonerande. Individens livshall-
ning ar i sa fall en beréttelse.

Charles Taylor menar att jaget och identiteten
utformas i en process, i en strédvan efter gott. Att
utveckla en identitet ar att soka vad som ar gott.*¢
Jag vill tillampa hans resonemang pa mitt eget; en
livshallning &r en beréttelse om mitt liv, men
ocksd en process, en stravan efter att forsta,
skydda mig, fungera, kommunicera — en livshall-
ning kan sagas handla om vad det &r att vara en
ménniska fér mig sjalv och i umgénge med andra

45 Carl Reinhold Brakenhielm, "Blick for ménster. Att
studera livsaskadningar i verkligheten och i litteratu-
ren” 1 Carl Reinhold Brakenhielm & Torsten Pettersson
(red.), Modernitetens ansikten, s. 22.

46 Charles Taylor, Sources of the Self. The Making of
Modern Identity (Cambridge: Cambridge University
Press, 1992), s. 63.



manniskor.#” Det handlar om att lara kanna sig
sjélv. Beredskap till omprdvning ar darfor en vital
aspekt i en livshallning.

Drabbad

Jag skrev inledningsvis att den gata manniskan ut-
gor utmanar mig mer dn gatan kring Guds ex-
istens. Vi kan beskriva méanniskan uti- fran en
mangd olika infallsvinklar, biologiskt, fysiolo-
giskt, etiskt och existentiellt. Men inget av per-
spektiven, och heller inte perspektiven samman-
tagna, utsdger slutgiltigt vem manniskan ar. Just
denna omsténdighet finner jag intressant. Den
starker dessutom min dvertygelse om att ménni-
skan ocksa har rétter i en transcendent dimension.
En livshallning har alltsa enligt mitt synsétt sin
naturliga forutsattning i vara existentiella villkor,
vilka vi &r och vad ett gott liv kan innebéra. Mén-
niskans existentiella situation och livets &ndlig-
het ar var gemensamma grund for fragor om livet,
manniskan och verkligheten, formagan att gora
en realistisk beddmning, behovet av sjélvkanne-
dom, och insikten att vi trots livets bracklighet
kan leva ett gott liv. | praxis prévas vara livshall-
ningar.

Livshallningar kan framtona pa ett osystema-
tiskt vis, de kan vara fragmentariska och ar oftast
inte till fullo artikulerade. De visar sig som tydlig-

47 Jamfor en diskussion om “konsten att bli ménniska
tillsammans med andra”, det vill sdga det eventuella
sambandet mellan tankar om subjektsformering och
viinskap, hos Eva Osterberg, Vinnerna och jaget. Att
bli individ tillsammans med andra”, i Marie Lindstedt
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ast i konfliktsituationer eller akut fara. Under en
manniskas liv kan hennes livshallning komma att
intensifieras, tdtna och utvecklas till en helhets-
syn. Syftet &r att hjélpa henne att tackla sin utsatta
beldgenhet och ge forutséattningar for att hon ska
kunna leva i det oundvikliga, med déden for 6go-
nen.

Vi kan inte tala om vad ddden &r annat &n som
en existentiell grundton i livet. Om vi kunde ut-
tomma dddens innebord, upplostes ocksa livets
mysterium och var situation skulle vara en annan
an den nu &r. Var situation beskrivs val med hjalp
av Jaspers tankar om vara grénssituationer. Men
inte helt och hallet. Jaspers tanke om att granssi-
tuationer visar oss “misslyckandet” ger mig kéns-
lan av att vi skulle tro oss om att vara livets hjal-
tar, instéllda pa att lyckas, som i konfrontation
med granssituationer slas till marken. Vi blir
slagna hjdltar. Det &r en bild som jag inte k&nner
mig hemma i. | min forstaelse tydliggor vara
granssituationer snarare det ofrankomliga i var
existentiella belédgenhet. Vi kan sdgas bli drab-
bade av dem. En livshallnings vésentliga uppgift
blir darfor att kunna forhalla sig till det som é&r
ofrankomligt.

En livshallning kraver ingen annan tro &n tron
pa manniskans formaga till 6verlevnad och re-
flexion. Formagan blir alltmer kraftfull ju mer
tillit hon &ger till sig sjalv, till andra och till att
existensen trots sin obeveklighet har ett vérde.

Cronberg och Catharina Stenqvist (red.), Férmoderna
livshallningar. Dygder, varden och kunskapsvagar
fran antiken till upplysningen (Lund: Nordic Academic
Press, 2008), s. 50 ff.
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I boken Katedralens hemlighet (2015) gor Bengt
Kristensson Uggla féljande intressanta iaktta-
gelse:

Nar det i olika sammanhang har blivit allt vanli-
gare att tala om att ndgon har en “néstan religios”
overtygelse och att tillskriva manniskor en ’nirm-
ast religios” héllning eller att ursakta sin stand-
punkt genom att betona att den inte pa nagot satt
ar “religids” &r det alls inget oskyldigt som sker.
Genom dessa formuleringar synliggérs namligen
en underliggande modell som allt mer kommit att
dominera vart satt att forstd och forhalla oss till re-
ligion. Det dr betecknande att begreppet “religiés”
i dessa sammanhang aldrig forknippas med ett
valgrundat, tolerant, begavat, 6ppet, 6dmjukt, kri-
tiskt provande och sjalvkritiskt forhallningssatt.

Att sdga sig vara “néstan religids” blir ett sétt att
patala en aspekt av irrationalitet i sin egen eller
andras Overtygelse. Den underliggande modell
som Kristensson Uggla har talar om ar en modell
dir begrepp som religion” och religids” inte
langre fangar ndgot konkret. Termerna har blivit
abstrakta etiketter som endast aktiverar forestall-

! Bengt Kristensson Uggla, Katedralens hemlighet.
Sekularisering och religios 6vertygelse (Skelleftea:
Artos & Norma bokférlag, 2015), s. 23.

2 Jfr Mattias Martinson, Postkristen teologi. Experi-
ment och tydningsforsok (Goteborg: Glanta produkt-
ion 2007), sdrskilt kapitel 5 som har rubriken ”De teo-
logiska etiketternas teologi”.

ningen att ’tro” alltid innehaller ett vasentligt in-
slag av irrationalitet som gor att det i sista hand
maste stallas mot battre vetande; mot fornuft, de-
mokrati och frinet. Med hjalp av sddana etiketter
kan man snabbt och effektivt paketera ett myller
av olika trosforestallningar och trospraktiker i en
behéndig ask som sedan aldrig mer behdver 6pp-
nas.? Det blir mot bakgrund av en sddan modell
ytterst svart att finga en annan uppenbar sida av
modern religiositet, namligen att den i manga fall
fostrat ”en Oppen och ddmjukt provande hall-
ning” till olika livsfragor; att den i sig sjalvt ar se-
kulér.

Kristensson Ugglas reflektion dver ett kultur-
klimat ar fullstandigt giltig och sammanfattar
aven effektivt ett par decennier av teologisk kritik
mot den i samhillet radande religionskritiska an-
dan. Alltsedan Peder Thalén skrev sin avhand-
ling, Den profana kulturens Gud (1994) — dar han
havdade att den sekulara religionskritiken inte pa
allvar traffar den religidsa gudstron — har teologer
mer eller mindre framgangsrikt invant mot kultur-
debattens ytliga och oinformerade sétt att forhalla
sig till religion.® For drygt tio &r sedan kom de sé&

3 Peder Thalén, Den profana kulturens gud. Perspek-
tiv pa Ingemar Hedenius uppgérelse med den kristna
traditionen (Nora: Nya Doxa, 1994).



kallade nyateisterna” genom en rad exception-
ella publika framgangar att universalisera en form
av religionskritik som framforallt séker avsldja
dess skadliga sidor.* Méanga teologer kom till re-
ligionens forsvar och en lang serie teologiska
bodcker och artiklar har publicerats runt om i vérl-
den i syfte att nyansera debattlaget och visa att re-
ligion &r ett skiftande omrade som inte kan disku-
teras pa ett trovardigt satt utan distinktioner och
nyanseringar.® Kristensson Uggla understryker i
sin bok en kulturell effekt av den ytliga religions-
kritiken; en effekt som ligger i linje med det som
teologer lange har varnat for, ndmligen att det of-
fentliga samtalet om religion blir infantilt.

Samtidigt som detta konstateras maste man
emellertid ocksa konstatera att religionskritiken
idag har bytt skepnad jamfart med hur det sag ut
for bara fem, sex ar sedan. Idag patalas allt oftare
av religionskritikerna att de behov som religionen
har ansetts svara mot trots allt finns kvar. Man tré-
der darfor fram med férslag pa hur man kan ater-
erdvra sidor av det religidsa arvet utan att korts-
luta religionskritiken. Kort sagt, det pagar idag en
sekularistisk diskussion om hur man kan erbjuda
ett seriost livsaskadningssprak efter att man har
l[&mnat religionen bakom sig. Den diskussionen &r
inte religids, men — trots att vissa av debattdrerna
ar kanda fran den nyateistiska debatten — inte hel-
ler direkt anti-religios, atminstone inte i samma
mening som den tidigare nyateistiska debatten var
antireligios.

I relation till Kristensson Ugglas bok menar jag
mot denna bakgrund att frdgan om den kulturella
reaktionsmodell som ligger bakom ett slarvigt tal
om “néstan religiés” snarast mojligt maste kom-
pletteras med en fordjupad diskussion kring hur
var kultur idag kan beskrivas som en sékande kul-
tur som eventuellt inte klarar av att hantera be-
greppet religion, men som anda potentiellt kan
uppléta rum for en diskussion dar teologin med
vissa modifikationer skulle kunna spela en viktig
roll. Den agitativa religionskritiken har inte helt
tystnat, och dess fortsatta narvaro och effekter gor
det fortfarande svart att fora ett kvalificerat of-

4 For en aktuell Gversikt se Stephen LeDrew, The Evo-
lution of Atheism. The Politics of a Modern Movement
(Oxford: Oxford UP, 2015).

5 Tvé tydliga exempel ar Tina Beattie, The New At-
heists. Twilight of Reason and the War on Religion
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fentligt teologiskt samtal. Men idag har religions-
kritiken fatt tydligare konkurrens av en sokande
sekularism som gor att nya kvalificerade samtal
skulle kunna uppsta. Ett sddant samtal ar inte teo-
logiskt eller religiost, men det blir i vissa fall
“néstan religiost” — dock i en helt annan mening
an den som Kristensson Uggla diskuterar i citatet
ovan.

| det foljande ska jag gora ett forsta utkast till
en sadan kompletterande diskussion. Det faktum
att Kristensson Uggla i sin i dvrigt mycket tréf-
fande och viktiga samtidsanalys forbiser en stark
tendens i den sekulara livsaskadningslitteraturen
(och den publika debatten) gér mig en aning oro-
lig for att de sma men &nda positiva tecken som
idag finns till en ny diskussionsarena ska passera
under den etablerade teologins radar. Jag kommer
darfor i det foljande inte i forsta hand att ta fasta
pa Kristensson Ugglas samtidsanalys utan snarare
pa det intressanta teologiska perspektiv som Kris-
tensson Uggla presenterar i den tredje delen av sin
bok. Detta perspektiv far hjélpa mig i min exemp-
lifiering fran den samtida sekularistiska livsa-
skadningsdebatten och min diskussion leder fram
till frigan om det idag inte finns skal att forskjuta
den teologiska fronten en aning.

Katedraler

Ar 2010 utkom undertecknad med boken Kate-
dralen mitt i staden, som hade undertiteln Ateism
och teologi. Boken var en fri fortsattning pa ett
tidigare arbete fran 2007 som hade titeln Postkris-
ten teologi. Experiment och tydningsforsok. Am-
bitionen i Postkristen teologi var att dra upp ra-
mar for ett engagerat teologiskt tdnkande bortom
traditionella teologiska teman och material; en te-
ologi i uppror mot vad jag kallade for en ”sluten
lojalitet” till kristna begrepp och kristna syften.
Ambitionen beskrevs i termer av att “tunna ut”
den kristna ”djupidentitet” som i kulturell mening
karaktariserar teologin, bade som intellektuellt
falt och som institutionaliserad akademisk disci-
plin.% Ett av de problem som identifierades var att

(Maryknoll: Orbis Books, 2008) och David Bently
Hart, Atheist Delusions. The Christian Revolution and
Its Fashionable Enemies (New Haven & London:
Yale UP, 2009).

6 Martinson, Postkristen teologi, s. 29ff.
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den slutenhet som teologin visar upp &r en sorts
parallell till den allmanna kulturella oférmagan
att fora ett seriost samtal om religion (alltsa den
tendens som Kristensson Ugglas bok understry-
ker). Upproret var emellertid inte tdnkt som en
billig kritik av teologidmnenas historiska kopp-
lingar till kristen tro, snarare ett sétt att borja pro-
blematisera just den hotfulla slutenhet som teolo-
gins diskurser standigt riskerar att fangas i och av,
genom att dess akademiska identitet &r intimt
sammanflatad med en religios identitet samtidigt
som den senare identiteten idag inte dr riktigt till-
laten att lyfta fram och diskutera i egen rétt.

Jag hade nagra ar tidigare presenterat detta pro-
blem bredare i artikeln ”Nio teser om kritisk re-
ligionsvetenskap 1 dagens Sverige” (2004), dar
jag konstaterade att religionsvetenskapen — inom
vars ramar jag i det sammanhanget inkluderade
den akademiska teologin — maste vara en alltige-
nom religionskritisk verksamhet. Jag gjorde se-
dan foljande fortydligande:

Detta krav, att religionsvetenskapen méste vara re-
ligionskritisk, far nu emellertid inte uppfattas som
att den maste vara religionsfientlig. Tyvarr upp-
fattas religionskritiken ofta pa detta satt, vilket &r
underligt med tanke pa att vetenskapen just &r en
kritisk verksamhet och att religionsvetenskap i
analogi med andra vetenskaper maste besta i en
helt och héllet kritisk granskning av sina objekt.”

Man skulle med Kristensson Uggla kunna séga
att det idag finns en sorts dikotomiserande ”gram-
matik” kring ordet religion som gor att det dr svért
for teologer och religionsvetare att orientera sig
kritiskt och konstruktivt till religion utan att det
upplevs som rent forvirrande. Darmed sker inte
séllan en forskjutning av den konstruktiva teolo-
giska verksamheten mot en okritisk pol som ut-
trycker en sluten lojalitet till en tradition, medan
den religionsvetenskapliga verksamheten for-
skjuts mot en icke-engagemangets pol — som gor
att aven den riskerar att bli djupt okritisk. Att pa
ett forment deskriptivt plan konstatera saker om
religion i dess mangfald, utan att bereda rum for
ett dppet kritiskt samtal om vilka fenomen i denna

7 Mattias Martinson, ”Nio teser om kritisk reli-
gionsvetenskap i dagens Sverige”, Svensk teologisk
kvartalskrift, &rg. 80, nr 4, 2004, s. 153.

8 Martinson, Postkristen teologi, s. 35.

mangfald som & meningsfulla och vilka som &r
irrationella karaktariserar en okritisk och anti-
intellektualistisk religionsvetenskap. Ett annat
sétt att uttrycka saken &r att det mellan ett okun-
nigt normativt tyckande om religion i media och
en strikt deskriptiv kunskapssyn inom religions-
vetenskap skapas en radikal brist pa kvalificerat
tankande kring trosfragor.

| det vakuum som uppstar mellan de tva po-
lerna skulle man kunna placera det som jag 2007
valde att kalla "postkristen teologi”, det vill sédga
en teologi som genom att bestdmmas av en kritisk
sjdlvforstaelse “inte ar sdker pa inom vilken tros-
bekénnelse den hor hemma”, men som likvil ser
till att ta de teologiska fragorna pa hogsta allvar
och inte ge avkall pa filosofisk fantasi och kon-
struktiv tolkningsambition.®

| boken Katedralen mitt i staden utvidgades
denna kritiska teologiska uppgift pa ett sitt som
onskade inkludera ateismen inom teologins ra-
mar. Jag séger i det sammanhanget att jag borjar

i filosofin, framforallt i vér tids mest sjélvsakra re-
ligionskritik och ateism, for att successivt arbeta
mig fram till en diskussion om teologisk hermene-
utik.®

En liknande sak sker i Kristensson Ugglas Kate-
dralens hemlighet, som utifran en samtidsanalys
utvecklar en kristen teologi med ambitionen att
Overskrida polariteten mellan teism och ateism.
Kristensson Uggla skriver i en kommentar till min
bok att jag konsekvent star utanfor katedralen och
betraktar den pa avstand, medan hans ambition &r
att g& in i den och férsoka utveckla en Kristen te-
ologi i syfte att "6vervinna kortslutningen mellan
sekularisering och religios Overtygelse i samti-
den”.10

Jag har inget emot att std utanfor katedralen,
men har i och for sig inget emot att g& in i den
heller. Det ar dértill inte helt korrekt att séga att
jag inte i nagon del av mitt resonemang i boken
preciserar rorelsemonster som kan relateras till
katedralen som interiér och rum. Men papekandet
att jag star konsekvent utanfor ar kanske anda le-
gitimt, som ett forsok att precisera skillnaden

9 Mattias Martinson, Katedralen mitt i staden. Om
ateism och teologi (Lund: Arcus, 2010), s. 32.
10 Kristensson Uggla, Katedralens hemlighet, s. 10



mellan en postkristen teologi som kritiskt och
konstruktivt forsoker se hur sekularism och ate-
ism som moderna foreteelser &r intrasslade i en
kristen verklighetsuppfattning, & ena sidan, och
en teologi som kritiskt och konstruktivt soker for-
mulera ramar for en kristen tro som ar medveten
om ateismens intrassling i kristna former, & den
andra. Det forra blir en teologi som primart maste
betrakta katedralen som en del av en stadsbild dé&r
den bade &r fundamentalt naturlig och onaturlig,
det senare blir en teologi som maste betrakta ka-
tedralen som ett offentligt rum med en nérmast
odverskadlig historisk tyngd, och med ett myll-
rande liv som héarbérgerar outnyttjade mojlig-
heter. Dessa katedralbilder star inte alls mot
varandra, men de kompletterar varandra och for-
starker bilden av en komplex religids situation.
Min egen syn pa saken &r snarast att det i var tid
rader en kritisk dialektik mellan katedralens inre
och yttre.

Kristensson Ugglas bok arbetar sig fram till sitt
mal, som bestar i att visa att kristen tro inte beho-
ver bestdmmas av maktperspektiv, absolut séker-
het och slutenhet (egenskaper som jag, i min bok,
tillskrev katedralen och dess anknytning till trad-
itionell patriarkal religion, bland annat med hén-
visning till dess majestatiska yttre). Genom att an-
sluta sig till en tradition av korsteologi, dér
allmaktstdnkande byts mot en tanke om Gud som
identifierad med svaghet och déd genom en oénd-
lig karlek, visar Kristensson Uggla att kristen tro
bar pa en levande och intellektuellt forsvarlig vis-
ion som &ven ger oss nya perspektiv pa den
kristna kultur som katedralen representerar.

Detta &r ur alla synvinklar bra. Men det beskri-
ver likval inte teologins nutida uppgift pa ett ut-
tdmmande satt. Att Kliva ut ur katedralen och be-
trakta den pa viss distans — med kritiska fragor
kring dess historiska och nutida roll i samhallet —
ar rimligt om man vill fa fatt i en annan sida av
den kristna trons systematik i vart samhalle och
kultur. Positionen utanfor katedralen 6ppnar ndm-

1 Det bor har tillaggas att Kristensson Uggla forhéller
sig till min bok Postkristen teologi nér han preciserar
uppgiften i tredje delen av sin bok, nd&mligen som en
konstruktiv kristen teologisk uppgift dar han ocksa i
substantiell mening menar sig ha ”1dmnat de dogma-
tiska och absolutistiska anspraken”. Kristensson
Uggla, Katedralens hemlighet, s. 156-8. Det jag sager
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ligen for ett bredare teologibegrepp an det dog-
matiskt kristna; ett nytt teologibegrepp som i
bésta fall har méjlighet att bereda rum for en re-
flektion som i utgangsléaget inte ens vill definiera
sig som teologisk, men som likvél kan betraktas i
kontinuitet med den etablerade teologins frage-
stallningar. En sadan teologi vill jag ocksa fort-

sittningsvis kalla ”postkristen”. 1!

Postkristen teologi

Vad &r da postkristen teologi mer konkret? Ja, den
riskerar att bli vag, pa grund av att den formuleras
i ett kritisk spanningsforhallande till en mer eta-
blerad teologisk tradition. Vi kan inledningsvis
betrakta foljande exempel fran den framlidne ate-
istiske agitatorn Christopher Hitchens bok Du
store Gud? Hitchens sager apropa kristen apoka-

lyptik:

Man maste ... hysa djupt forakt och stor misstank-
samhet mot dem som inte vill vinta [pa en natur-
lig kosmisk katastrof] och som bedrar sig och
skrammer upp andra — i synnerhet barn, som van-
ligt — med fasansfulla visioner av vérldens under-
géng, som foljs av strang dom och rannsakan fran
den som fréan forsta borjan sags ha placerat oss i
detta ofrAnkomliga dilemma.?

Hitchens utgar har — som ateist — fran att en do-
mande Gud inte existerar, men han havdar ocksa
en passant att det &r irrationellt att tro pa en sadan
Gud eftersom det inte alls verkar logiskt att en
allsmaktig skapargud, med det yttersta ansvaret
for att vi finns pa jorden, samtidigt skulle ha mo-
ralisk ratt att forstora varlden och dessutom déma
manniskorna for saker som hander i varlden. | den
meningen fylls hans ateism med ett bestdmt teo-
logiskt innehall som gar utover sjalva fornekandet
av Guds existens. Det som framtrader &r en vag
teologi i kraftigt spanningsforhallande till en eta-
blerad form av kristen tro pa de yttersta tingen —
men trots vagheten har den likval ett innehall. For

i det foljande &r inte alls tdnkt som ett férnekande av
det rimliga i den kopplingen. Snarare vill jag hér fort-
satta diskussionen om vad en postkristen situation be-
tyder for teologins vidkommande.

12 Christopher Hitchens, Du store Gud, évers. Marga-
retha EkI6f (Stockholm: Fri tanke, 2014), s. 77.
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det forsta ar det tron pa Gud som en lynnig person
som fornekas. For det andra &r det Gud som en
auktoritar domare som férnekas. En Gud bortom
dessa mytiska konstruktioner drabbas inte direkt
av argumentet. Detta vagt gestaltade teologiska
innehall ar i sig inte uppseendevéckande, men for
det ateistiska argumentets kraft &r det likvél avgo-
rande att kunna visa att vissa teologiska perspek-
tiv &r sdmre &n andra. | ett sammanhang dér tron
pa Gud inte alls inkluderar en eskatologisk straff-
dom forlorar Hitchens argument helt eller delvis
sin relevans.

Med detta resonemang vill jag bara preliminért
indikera att en ateistisk reflektion dver konkreta
problem i en konkret trosforestallning alltid redan
fran borjan befinner sig pa en teologisk doméan
och att detta ar latt att visa. Exemplet &r inte avsett
att dubba Hitchens till teolog, inte heller ar det av-
sett att forklena hans ateism och religionskritik.
Vidare maste jag medge att jag som teolog anser
att det ligger en hel del sanning i hans argument
mot en mytiskt koncipierad skapargud som &r lyn-
nig och domande i forhallande till sin skapelse;
detta alldeles oavsett om man accepterar hans
dvergripande ateistiska perspektiv eller inte. Det
vasentliga med exemplet i detta sammanhang &r
dock att det illustrerar att en rudimentér teologisk
reflektion maste till for att ateismen skall drabba
en konkret gudstro och kunna negera denna pa ett
verkningsfullt satt, vilket illustrerar att ateismen i
sin kritiska mission inte kan uppfattas som teolo-
giskt oskuldsfull.

Man kan jamfora detta med hur Kristensson
Uggla argumenterar mot forestéliningen om Guds
allmakt:

Den stora risken med att krampaktigt halla fast vid
allmakten — oavsett om det handlar om dess mo-
dala variant (’Gud kan allt’) eller dess kausalt-de-
terministiska variant ("Gud fororsakar allt’) — @r,
enligt Lars Sandbeck, att man gar miste om ’en
Iangt mer intressant, trosterik, och evangeliskt
uppbygglig forstdelse av Guds makt’, som tar sig
uttryck i att Gud &r kérleken, och som ligger mer i
linje med det bibliska grundmdnstret, dér det inte
handlar om att efterstrava makt, men ge avkall pa
makten for att i stéllet &lska och tjana andra. Fore-
stéllningen om Guds allmakt behdver med andra

13 Kristensson Uggla, Katedralens hemlighet, s. 169—
70

ord inte alls med nédvéandighet betraktas som
norm och &r allt annat an ovedersagligt rattesnére,
tvartom framstar den pa méanga satt som svarfor-
enlig med kristen tro och teologi.*

Hos bade Hitchens och Kristensson Uggla finns
en skarp udd riktad mot tanken att manniskan
skulle kunna fanga Gud eller tillvarons helhet i
termer som utgdr en sorts forlangning av mansk-
lig maktstravan. Hitchens resonemang bar dock
bara implicit pd mojligheten till en alternativ teo-
logi, medan Kristensson Ugglas resonemang sik-
tar mot alternativet och ger det en teologisk struk-
tur som identifierar allt fler problem med
allmaktstanken. Jag tror emellertid att man kan
hévda att de bada bygger upp sin kritik utifran un-
gefar samma logik, ndmligen att allmaktstanken
riskerar att skapa teologiskt och moraliskt kaos
om den tillats styra hur en livsaskadning formas.

Men om Kristensson Uggla driver sitt resone-
mang vidare mot en kristen gudsbild som inte for-
utsatter allmakt, vad hander d& hos Hitchens? Han
sdger i anslutning till det tidigare citatet:

Som alltid inger vetenskapens ron langt mer bavan
och beundran &n de gudligas pladder. Om vi ger
ordet tid nagon innebdrd dverhuvudtaget borjar
kosmos historia for ungefar tolv miljarder ar se-
dan. [...] Solens och dess omkretsande planeters
verkliga alder — en forutbestamd att hysa liv och
de andra domda till lividshet — kan vara fyra och
en halv miljarder ar... Just detta mikrokosmiska
solsystem har sannolikt minst lika lang tid kvar att
I6pa sin svindlande bana.'*

Har aterfinner vi en ganska vanlig ateistisk tanke-
figur, namligen att vetenskapens berattelser sa att
séga dvertrumfar religionens berattelser inte bara
i fraiga om saklighet utan aven i fraga om hur den
viacker mansklig ”badvan och beundran”, vilket
man far uppfatta som en ateistisk allusion till ett
narmast religiost kansloregister. I den meningen
ersatter vetenskapen religionen pa bred front hos
Hitchens. Mot det naivt dverblickbara och be-
dragliga eskatologiska scenariot om den out-
grundlige och allsméktige gudens dom stélls det

14 Hitchens, Du store Gud, s. 767



hisnande kosmiska tidsperspektivet som veten-
skapen erbjuder. Ocksa i det sammanhanget finns
det en avldgsen apokalyptisk figur att fixera
blicken pa, solsystemets kollaps om ett antal mil-
jarder ar. Diskrepansen mellan den vetenskapligt
ponerade och den mytiskt trodda apokalypsen bi-
drar hos Hitchens till ett forldjligande av tanken
om ett slut som skulle drabba just var tid. I blick-
fanget hamnar manniskans litenhet och utsatthet i
universum, som visar pa religionens hybris nar
den ténker kring slutet i form av en dom Over
manniskan.

Men Hitchens stannar inte dar. | nésta sekvens
konstateras att det kosmiska tidsperspektivet, och
det ohyggliga 6de som solsystemet kommer att
mota nédr solen svéller upp till en “rod jatte”,
kanske trots allt inte & den mest relevanta hori-
sonten for ett manniskoliv:

Vi har i alla fall ett 6mkligt sjélvcentrerat skél att
inte vara radda for att behéva genomleva det: en-
ligt nuvarande berékningar kommer biosféaren sa-
kerligen ha forstorts av andra langsammare typer
av uppvarmning dessférinnan. Som art pa jorden
har vi inte manga fler eoner framfor oss...%5

Den alternativa “eskatologi” eller apokalyps som
héar — om an vagt — framtrader &r inte pa nagot satt
fullt utvecklad, men innehaller &nda nagra saker
vérda att notera. Framforallt den redan berdrda
idén om vetenskapen som garant for palitlig kun-
skap och darmed ocksa som ersattning for en my-
tologiskt formerad religios kunskap. Men dértill
finns ett resonemang som i forlangningen handlar
dels om manniskans kosmiska litenhet, dels om
biosfarens utsatthet, som vetenskapen inte med
nagon automatik kan hjalpa oss att hantera. Den
sista punkten skulle ha kunnat leda 6ver till en
moralisk och politisk diskussion om méanniskans
ansvar for att inte paskynda global uppvéarmning.

15 Hitchens, Du store Gud, s. 77.

16 »>ve often wondered why the religious nuts are most
often the most vocal against global warming. On the
surface, it seems incongruous. When the topic is God,
they prop up the flimsiest evidence and put their fingers
in their ears, yelling ‘la la la’ when there is solid evi-
dence against supernatural belief. When the topic is
global warming, however, these same people ignore the
evidence and claim to be highly educated skeptics.
Rush Limbaugh has explained the connection. After
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Nu sker inte detta hos Hitchens — som for dvrigt
felaktigt har kritiserats for att forneka den globala
uppvarmningen — men det &r ett tema som inte
séllan brukar lyftas fram just av religionskritiker
i en nordamerikansk kontext, dar manga kristna
bekéanner sig till rent fatalistiska teologier i sym-
bios med en politisk retorik som férnekar behovet
av atgarder for minskat utslapp av vaxthusgaser.®
Men om man forldnger Hitchens resonemang
hamnar det ater i en majlig affinitet med Kristens-
son Ugglas kritik av allmaktstanken. Veten-
skapen &r en resurs, men kan bara hjélpa oss om
vi intar ett rimligt perspektiv pa tillvaron, som
forkastar saval en gudomlig som en méansklig all-
maktstanke.

En annan ateistisk debattér som diskuterat
kring liknade fragor &r Torbjorn Tannsjo, som i
sin bok om ddden Filosofisk trost (2015) uppehal-
ler sig kring sin egen fortvivlan dver vad han kal-
lar varmeddden, det vill séga det slutgiltiga och
totala utddende av allt liv i universum som fysi-
kens lagar tvingar oss till att inse. Tannsjo finner
trost i ett filosoferande éver den individuella do-
den och hur den lamnar utrymme for nya generat-
ioner att leva, men han blir trostlos ndr han ténker
pd att livet i sin helhet och i absolut mening nagon
gang i en avlagsen framtid kommer att dé. Det
ligger givetvis inte for Tannsjo att soka trost mot
detta problem i en religios fralsningsléra, snarare
visar exemplet hur hans tilldmpning av en veten-
skaplig kosmologi satter grénser for hans
humanism. Méanniskan bér enligt Ténnsjo relati-
visera sin egen betydelse och se pa sin individu-
ella dod som nagot bra sa lange som det handlar
om en nagorlunda normal dod efter ett ndgorlunda
normalt langt liv. Men kosmologin ger ytterligare
ett skal for att relativisera ménniskan, och i for-
l&ngningen livets, betydelse — vilket for Ténnsjo
blir det stora existentiella problemet.

identifying himself as a creationist he said, ‘I simply
cannot accept the fact that we would be created to do
things that would destroy our environment...” Sadly,
such a person would never ponder the possibility that
they might be wrong. Or that their own denial is part of
the problem.” URL = <http://atheistexperience.blogs-
pot.se/2010/02/global-warming-denial-and-god-
belief.html> (hemsidan bestkt 2016-04-01).
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I relation till detta resonemang kan Kristensson
Ugglas kristna teologiska diskussion om Guds
dod aktualiseras. Den kosmologiskt absoluta do-
den ar ocksa Guds dod sa lange Gud tanks i trad-
itionella monoteistiska termer. Kristen tro l&r inte
nagot som direkt kan sagas konfrontera en sadan
vetenskapligt forutsedd absolut dod, men dess
gudshild maste uppenbarligen inte formuleras sa
att den nodvandigtvis omintetgors av tanken pa
den absoluta doden. Daremot ligger den kristna
traditionens tanke om Guds dod pa korset, dar do-
den utgor en livstydande mdjlighet, snarare i linje
med Tannsjos resonemang om att den individu-
ella dodens problem inte far skymma dodens moj-
lighet, ndmligen att nytt liv kan spira. Tannsjo kri-
tiserar skarpt en egoism som ytterst sett haller fast
vid ett dodsfornekande och soker individuell
dverlevnad. Han tycks mena att kristen tro alltid
maste forknippas med ett sadant fornekande av
dodens realitet, men utifran Kristensson Ugglas
resonemang kan man lika gérna havda att kristen
tro just &r ett radikalt accepterande av ddden, vil-
ket innebér en majlighet till omgestaltning av li-
vet hér och nu.

For att sammanfatta exemplifieringen: om ate-
ismen redan fran borjan ar teologisk — principiellt
sett — genom det blotta faktum att den fornekar
gud pa ett bestamt satt, kan resultatet av dess ne-
gativa tdnkande och talande om Gud uppfattas
som barande pa en konstruktiv teologisk potential
i ungefar samma mening som teologisk kritik i
allmanhet bar pa en sadan potential (ovan exemp-
lifierat av en kritik av allmaktstanken och en al-
ternativ teologisk vision). Skillnaden mellan mina
ateistiska exempel, Hitchens och Ténnsjd, och
Kristensson Uggla ar att den senare befinner sig i
ett kristet samtal. Han soker genom sin teologiska
kritik av en kristen idé gora troligt att ett alterna-
tivt synséatt ar det rimliga kristna synsattet. Hit-
chens — i den man man kan skonja en vag kon-
struktiv forlangning av hans diskussion — och
Tannsjo befinner sig i ett helt annat teologiskt
lage: diskussionen &r visserligen inte alls befriad
fran kristna tankemadnster, men den stravar inte
efter att aterfora samtalet till en kristen doman,
snarare &r syftet successivt dra samtalet bort fran

17 URL = <http://www.humanisterna.se/ceremonier/>
(hemsidan besokt 2016-04-01).

denna domén. Det dr denna uttolkning av begrep-
pet postkristen teologi som jag menar &r vard att
utforska vidare.

Religion och ateism

Man kan eventuellt likna det ovan sagda med att
befinna sig i respektive utanfor katedralen. Sam-
tidigt blir en sadan karaktaristik endimensionell,
eftersom katedralen i forsta hand inte represente-
rar idéer utan praktik. Det ar darfor viktigt att ga
vidare och fraga hur ett mojligt postkristet forhall-
ningsétt till religios praktik kan se ut. Ja, i sjélva
verket tycks det vara i relation till praktikerna
som manga ateister har uppfattat att deras kritik
av religionens idéer inneburit en forlust av nagot
vasentligt. Lat mig ge ett par talande exempel.

Forbundet Humanisterna, som tydligt foretra-
der ateism och sekul&r humanism, har en hemsida
dér det talas om att "ta tillvara manniskors behov
av traditioner och riter for att skapa gemenskap
och hogtid”.1” Idén &r att erbjuda sekuldra varian-
ter av kristna riter, sdsom barnvalkomnande och
konfirmation. Man vill helt enkelt skjuta fram
sina positioner pa en praktisk doman som domi-
nerats kraftigt av religitsa aktorer.

Den brittiska sekuldra rorelsen The Sunday
Assembly gar steget langre och firar sekuléra son-
dagsmoten som till sin yttre form snarast liknar
frikyrkliga karismatiska gudstjanster. | denna ro-
relse som nu sprids dver varlden hyllas "livet” —
det enda livet hdr och nu. Man stéttar varandra i
medmansklighet for att livet ska bli s& menings-
fullt och rikt som méjligt. The Sunday Assembly
anger pa sin hemsida tio punkter som verkar ga
att uppfatta som deras credo:

The Sunday Assembly:

- Ar 100% hyllande av livet. Vi fods fran intet och
gar till intet. Lat oss njuta det tillsammans.

- Har ingen lara. Vi har inga bestdmda texter sa vi
kan nyttja vishet fran alla kallor

- Har ingen gudom. Vi gor inte det évernaturliga
men vi kommer inte heller att sdga att du gor fel
om du gor det.


http://www.humanisterna.se/ceremonier/

- Ar radikalt inklusiva. Alla 4r vialkomna oavsett
trosaskadning — detta ar en karlekens plats som &r
dppen och accepterande.

- Ar icke-vinstdrivande och ideellt driven och av-
giftsfri. Vi beror av gavor som kan ticka kostna-
der och stotta vart arbete med gemenskapen.

- Har en gemenskaps-mission. Genom vara ”Act-
ion Heroes” (du!) blir vi en kraft for det goda

- Ar oberoende. Vi accepterar inte sponsorer och
beframjar inte extern affarsverksamhet, organi-
sationer eller tjanster.

- Ar har for att stanna. Med ditt engagemang kom-
mer The Sunday Assembly att géra varlden till en
béttre plats.

- Vi kommer inte att berétta for dig hur du skall
leva, men kommer att férsoka hjalpa dig att leva
sd bra du kan.

- Och kom ihag forsta punkten... The Sunday
Assembly &r ett hyllande av det enda liv vi vet att
vi har.8

Denna typ av “néstan religios” eller atminstone
religionsliknande formering inom sekuléra grup-
per ar ett intressant fenomen som &nnu inte disku-
terats sérskilt mycket varken inom religionsve-
tenskapen eller filosofin. Kanske &r det ocksa
begripligt. Det finns nagot svarfangat och undfly-
ende — och dven latt bisarrt — i dessa exempel, vil-
ket formodligen har nagot att géra med att relig-
ionskritiken historiskt sett har handlat om kritik
av idéer i det hogre syftet att underminera en kle-
rikal och social maktutévning. Den omorientering
som sker i var tids religionskritik ansluter inte
omedelbart till detta upplysningsarv. Intresset for
de teoretiska trosfragorna tycks snarare avta, me-
dan ett fornyat intresse véacks for de sociala di-
mensionerna av religionsutdvningen och de idéer
som kan knytas till den religidsa praktiken.

| den brittiske populérfilosofen och ateisten
Alain de Bottons bok Religion for ateister (2012)
kommer denna forskjutning till tydligast méjliga
uttryck. Den enda explicita kritiken mot religion-
ens forsanthallanden levereras i bérjan av boken,
i form av en kortfattad programforklaring: ”Det
har ar en bok for manniskor som ar oférmogna att

18 URL = <https://www.sundayassembly.com/story>
(min 6versattning. Hemsidan besokt 2016-04-01).

19 Alain de Botton, Religion for ateister, évers. Nille
Lindgren (Stockholm: Brombergs, 2012), s. 11
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tro pa underverk, andar och beréattelser om brin-
nande buskar...”*® Om man &r serids och nyktert
tdnkande, tycks de Botton mena, kan man inte tro
pa Gud eller pa det som religionerna havdar om
Gud. Fragan om religionens sanning anses till och
med vara “banal” och den har ett givet svar:
”Ingen religion &r sann i ndgon gudomlig me-
ning”. %0

Men nér detta val ar sagt ar bokens religions-
kritiska arende mer eller mindre avslutat. Det som
foljer pa de resterande drygt 300 sidorna ar i langa
stycken en veritabel hyllning till religionens prak-
tiska betydelse, kraft och visdom. Utgangspunk-
ten for resonemanget &r da att den dvertygade ate-
isten maste vaga se vardet av religion som
fenomen och framforallt: det anvéndbara och nyt-
tiga i religionernas rika traditioner efter det att
tron pa Gud har forsvunnit tillsammans med allt
tal om det 6vernaturliga. Mot den bakgrunden vill
de Botton ”balansera forkastelsen av den religidsa
tron mot en selektiv vordnad for religidsa riter
och forestillningar.”?

Denna selektiva vordnad” kan man givetvis
ha manga synpunkter pa, men oavsett hur lyckad
eller misslyckad man uppfattar att de Bottons spe-
cifika ansats ar kan man konstatera att den repre-
senterar en sorts forskjutning inom ramen for en
teologisk ordning. Med detta menar jag att de
Bottons forsok att avkoda religionens historiska
former, som en resurs for ett ateistiskt och seku-
lart satt att leva, innebar att teologiska fragestall-
ningar aterkommer mer explicit i den ateistiska
diskursen.

Lat mig ta ett intressant exempel, som dven
knyter an till ett resonemang om katedralen och
konstmuseet i Kristensson Ugglas bok. Det géller
de Bottons kapitel om modern konst, dar han na-
got 6verraskande betraktar det moderna och seku-
lara konstmuseet som en misslyckad form av sub-
stitut till den gamla tidens kyrkor och
helgedomar. Forfattaren menar att museerna som
de &r uppbyggda idag inte ger manniskor nagon
som helst andlig végledning, och vidare ger de
inte nagot svar pa fragan varfor vi skall intressera
oss for konst. Konstens andliga betydelse tas for

20 |pjd.
21 de Botton, Religion for ateister, s. 12.
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given ocksa idag, enligt de Botton, men ingen ar
beredd att etablera en modell for hur vi ska for-
halla oss till den. Annat &r det enligt de Botton
med religionen och dess helgedomar. | kyrkorna
hangde konst och idé ihop pa ett satt som for-
madde levandegdra viktiga sanningar som man i
sammanhanget ville fora fram.?? | forlangningen
av detta resonemang gar de Botton till och med sa
langt att han foreslar ett 6kat samarbete mellan
nutida sekuldra bildskapare och filosofiska t&n-
kare, eftersom den modell han verkar efterstréva
ar att idéerna — livsaskadningen i teoretisk mening
— maste ledsagas av en praktik som forverkligar
andliga sanningar.

I en bildtext till en illustration dels av en
buddhistisk mandala och dels av en cirkelskulptur
av den sekulére konstndren Robert Long konsta-
terar de Botton: “Det som skiljer” exemplen fran
varandra

ar att Longs verk inte bar pa nagon liturgi; det sa-
ger inget om vad vi ska tanka pa nar vi betraktar
dem, och riskerar darfor, sin formméssiga skdnhet
till trots, att framkalla radvillhet och leda.?

Bengt Kristensson Uggla aktualiserar ocksa fra-
gan om relationen mellan det moderna konstmu-
seet och traditionella kyrkliga miljoer dar konsten
en given plats. | anslutning till Gianni Vattimo
preciseras en asymmetri mellan de olika milj6-
erna. | kyrkan kan man bade tillbe och betrakta
konsten distanserat, medan man i konstmuseet
knappast kan tillbe konstobjekten utan att bryta
mot den sociala konventionen. Konstmuseet &r en
lokal for modernt distanserat betraktande, och i
den meningen finns det i utgangslaget en sorts
Overenstammelse mellan de Bottons kritik mot
modern konst och Kristenson Ugglas resone-
mang: kyrkorummet understddjer ett bredare er-
farenhetsregister. Kristensson Uggla konstaterar
att detta idag ar en utmanande konklusion:

Bara tanken, att ett religidst rum i vissa situationer
skulle kunna vara mer tolerant och hérbargera en
rikare rymd av tolkningsintressen &n konstens
rum, kanns idag mycket utmanande. Varfor blir vi
sd overraskade, kanske rent av provocerade av

22 de Botton, Religion for ateister, s. 225, 229.
2 de Botton, Religion for ateister, s. 251.
24 Kristensson Uggla, Katedralens hemlighet, s. 19-20

detta forhallande? Och hur blev det sa har? Sanno-
likt hanger det samman med att vi alltmer kommit
att uppfatta religiés dvertygelse som nagot som
star for intolerans och dogmatism. Men kan det
vara s att katedralen bar pa ett minne efter en an-
norlunda religios erfarenhet praglad av generosi-
tet, gastfrihet och tolerans, en livstydning vars
bojningsmonster tycks ha gatt forlorad i var tid?2

Det ar sldende hur ateisten och den kristne teolo-
gen har omedvetet narmar sig varandra i sina re-
flektioner Gver bristerna i den sekuléra livsaskad-
ningsdebatten. For Kristensson Uggla motiverar
erfarenheten av katedralens inklusivitet en teolo-
gisk nyansats och en ny blick 6ppnas mot det
kristna teologiska arvet. Hos de Botton gar re-
flektionen parallellt med en sekularismens befo-
gade sjélvkritik. Den tydliga antiklerikala gest
som ledsagat stora delar av den moderna relig-
ionskritiken blir har — &tminstone implicit — fore-
mal for kritik. De Botton landar inte i en teologisk
nyansats, men likvél tas ett forsta teoretiskt steg
mot en ny sekuldr ecklesiologi.

Ateism och teologi

En mer teoretisk ’teologisk” nyansats kan skonjas
hos ett par andra ateistiska debattorer, som Philip
Kitcher och Sam Harris. Harris & nog mer bekant
for den bredare publiken &n Kitcher, och han har
gjort sig kdnd som den kanske mest hogrdstade av
alla de nyateistiska religionskritikerna.? Jag éter-
kommer strax till den relativa vindning” som
hans senaste bok Waking Up reflekterar. En nagot
mindre omtalad — och I&ngt mindre aggressiv —
debattér &r vetenskapsfilosofen Philip Kitcher,
som i boken Life after Faith (2014) soker ut-
veckla om inte ett dialogiskt s& i alla fall ett starkt
empatiskt perspektiv pa religion och teologi, i
syfte att rdda bot pa vad han ser som en “blindhet”
i den ateistiska diskussionen. Kitcher utvecklar
resonemanget:

Det &r rimligt att konstatera [...] att en verkligt
nojaktig sekular varld inte kan byggas pa en dag.
Varldens stora religioner, nér de ar som bast, har

2 Se Sam Harris, The End of Faith. Religion, Terror,
and the Future of Reason (New York: W.W. Norton,
2004).



agnat drhundraden at att svara upp mot méanskliga
behov [...]. Forsoken att ta fram sekuléra substitut
kan lara fran deras experiment. Darfor, menar jag,
att den sekul&ra humanismen gor ratt i att se med
sympati pa de mest upplysta formerna av religion.
Det ar forstas svarare att lyssna nar ateismens ros-
ter insisterar pa att behandla religion som en odif-
ferentierad mangd av skrap, som borde fraktas
ivag s& snart som mojligt.2

Teoretiskt sett ligger detta inte s& langt fran de
Botton. Men om de Botton nojer sig med att kon-
statera att religionen efter att Gud férnekats kan
ségas utgora en skattkammare for nyttiga prakti-
ker, tar Kitcher ett steg mot stérre teologisk pre-
cisering nar han konstaterar:

Meningsfulla liv kraver en anknytning till nagon-
ting storre, men inte till nagot evigt eller kosmiskt.
Humanismen bejakar bade den potentiella me-
ningsfullheten i vara handlingar och det 4ndliga i
deras verkningar.?’

Detta citat kan ytligt sett uppfattas som ett torrt a-
teologiskt inskérpande av det icke-eviga, det anti-
teologiska. Men genom att fraga efter nagot
”mer” Oppnar han dven for en alternativ reflektion
kring det sekuldra. Det sekuldra innebér nu inte
bara att forhalla sig kritiskt till religion och till
olika former av socialt etablerad gudstro, det in-
nebar ocksa att forhalla sig aktivt till tiden och till
evigheten.

| detta sammanhang skulle det bara for langt att
narmare diskutera det kristna sekularitetshegrep-
pet, med rotter i en debatt som rérde maéjligheten
att forhalla sig positivt till det jordiska och timliga
i ljuset av Guds l6ften om en ny himmel och en
ny jord. Man kan bara konstatera att den inflytel-
serika kristna samhallssyn som véxte fram i se-
nantiken och utvecklades under medeltiden var
baserad i en skapelseteologisk vision som etable-
rade kontinuitet mellan det ofullkomliga nuet och
det att det eskatologiska hoppet om en fullkomli-
gare framtid. De tva tvingades inte i total motsats.

Denna sekulara figur tycks nu pa nagot satt
aterkomma hos Kitcher. Han verkar mena att vi”

— trots att ”vi” inte tror pa ett hogre vésen eller pa

26 philip Kitcher, Life after Faith. The Secular Case
for Humanism (New Haven & London: Yale UP,
2014), s. 2-3 (min Overséattning).
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en absolut mening — maste forsoka satta in det
andliga livet i en storre helhet. Ja, han konstaterar
till och med att i den meningen kan humanism
bara vara sekulér”.?® Detta papekande kan vid ett
forsta paseende verka retoriskt, men i samman-
hanget framstar det snarast som en sorts decentre-
ring av en alltfér optimistisk humanism. Bara som
radikalt sekuldr, utan inslag av dvertro pa manni-
skans formaga, kan humanismen lyckas. Om den
tolkningen av Kitcher tillats skiljer den sig en del
fran den traditionella gudlésa humanism som ex-
empelvis Nietzsche kritiserade i sina reflektioner
kring Guds doéd. Har kan man aven koppla till-
baka till Christopher Hitchens och hans kritik av
traditionell eskatologi som mynnade ut i en re-
flektion éver manniskans kosmiska litenhet.

Man kan ocksa fraga sig hur mycket som skil-
jer en sadan decentrerad humanism fran exempel-
vis kristen teologi, dar det sekuldra bade har kri-
tiseras (i sin dndlighet) och accepteras (som del
av en gudomligt skapad helhet) utifran tanken att
Gud i en eskatologisk mening etablerat sig av nad
i ménniskans inre, med decentrering av jaget som
foljd. Visst star sekler av kristen teologisk debatt
mellan Kitcher och en modern variant av denna
kristna tro, men hur stor ar skillnaden i praktiken?
Och i ljuset av allt detta: vad avses nér Kitcher
séger att ateismen och sekularismen kan léra sig
négot viktigt fran “upplysta” former av religion?

Apropa den sista fragan havdar Kitcher en
skillnad mellan traditionell religion (som han for-
kastar utan vidare) och forfinad religion a den ena
sidan, och forfinad religion och sekulér
humanism & den andra. Forfinad religion bygger,
for det forsta, pa en teologisk position som fullt ut
accepterar naturvetenskapens forklaringar och
som darmed forkastar tanken pé det 6vernaturliga
och gudomliga ingripanden. Foér det andra, och
som en konsekvens, behdver den forfinade relig-
ionen ett teoretiskt mytbegrepp som kan redogéra
for sanningsproblematiken i religisa utsagor
som &r uppenbart falska givet en sekulér och ve-
tenskaplig varldsbild (inférandet av en teoretiskt
héllbar idé om religios sanning som komplement
till vetenskaplig sanning). For det tredje handlar
det om en religion som knyter néra band mellan

27 Kitcher, Life after Faith, s. 115-6 (min
dversattning).
28 |bid (min dversattning).
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det transcendenta och frdgan om en vardegrund.
For det fjarde ar den forfinade religionen kosmo-
politisk och 6ppen for synteser av olika religidsa
sanningsansprak.

Kitcher ser det religiésa behovet av en transcen-
dent kalla for varden som nagot som skiljer en
forfinad religion fran sekular humanism (som en-
ligt honom maste etablera en naturalistisk grund
for moralen), men papekar samtidigt att man
mycket vél kan tanka sig modesta former av for-
finad religion som inte nddvéndigtvis forankrar
de moraliska vérdena i en transcendent sfér, utan
snarare ser religionen som ett sétt att forstarka en
moralisk sensibilitet i det manskliga livet och att
sétta den i relation till en storre helhet.

Atminstone i sin modesta version faller den forfi-
nade religionen inte in i sjadlvmotsagelse, forvir-
ring eller oundviklig otydlighet. Den kan artiku-
lera uppfattningar om etisk och moralisk sanning
som tillater den att fly fran sekularismens argu-
ment.?®

Kitcher utgar i hela sitt resonemang fran ett prag-
matiskt sanningsbegrepp och hévdar att sanning
maste ses som nagot som bygger forutsattningar
for en mangfald av olika manskliga vardeskap-
ande aktiviteter. Han riktar mot den bakgrunden
en kritik mot den moderna ateismen som i alltfér
hdg grad har hogtidlighallit en idealistisk idé om
sanning “som ett yttersta virde”.3° Darmed blir
Kitchers sekularism inklusiv, den avvisar visser-
ligen tanken att bara myter och religidsa prakti-
ker kan fanga den minniskans situation”, men har
inte svart att se hur myter och religiosa praktiker
kan vara till nytta.

Sekuléra humanister ser framfor sig en i bred me-
ning progressiv framtid, inte en framtid i vilken
religionen forsvinner, men en framtid dér den for-
vandlas till ndgot annat. Foretradare for kosmopo-
litiska former av forfinad religion tar redan de
forsta stegen i denna riktning, aviserar att man
lamnar huvudtraditionerna, gor nya och eklektiska
synteser. Sekulara humanister maste ga mycket

29 Kitcher, Life after Faith, s. 90 (min 6versittning).
30 Kitcher, Life after Faith, s. 93 (min dverséttning).
31 Kitcher, Life after Faith, s. 94 (min dverséttning).
32 Kitcher, Life after Faith, s. 158. Kitcher tycks har
mena att sekul&r humanism ibland hamnar i samma

langre. De forutser eftertradare till det nutida reli-
giosa livet som refererar till en mycket storre
bredd av kultur — I&nar fran poeter och filmskap-
are, musiker, artister, och vetenskapspersoner,
som kultiverar sociala institutioner for att utveckla
den kénsla av identitet och gemenskap tradition-
ellt har byggts av religionen.3!

Den andligt sensibla sekularitetsforstaelse som
har kommer till uttryck ger aven begriplighet at
Kitchers allvarligt menade klagan éver hur seku-
lara humanister ofta avvisar fragor som rér man-
niskolivets morka sidor och darmed undertrycks
fragan om manniskans fralsningsbehov.3?

Ett annat fascinerande exempel & Sam Harris,
som i boken Waking Up. A Guide to Spirityality
without Religion (2014) konstaterar:

Andlighet borjar i en vordnad for det alldagliga,
vilken kan leda till insikter och upplevelser som &r
allt annat &n alldagliga. Och hér finns det inte
plats for den konventionella motsatsstallningen
mellan ddmjukhet och hybris. Kosmos &r enormt
och framstar som likgiltigt for vara moraliska kar-
tor, men varje moment av medvetande som fore-
ligger ar fundamentalt. | subjektiva termer &r var
och en av oss identisk med den princip som skén-
ker universum sitt varde. Att erfara detta direkt —
inte bara tdnka kring det — &r andlighetens sanna
borjan.®3

Detta uttalande fran en Gvertygad ateist — som i
nagon mening dock verkar ha tréttnat pa sin tidi-
gare mycket kraftiga religionskritik® — backas
upp av en kritisk forstaelse av sjalvmedvetandets
roll i det ménskliga livet. Harris &r tydlig i sin
uppfattning att andlighet bérjar i en erfarenhet av
radikal sjalv-transcendens. | hans 6gon &r idén om
ett kontrollerat och integrerat sjélv en ren illusion.
Detta synsatt illustreras av ett sjalvbiografiskt ex-
empel fran inledningen av boken, dar Harris kny-
ter sin position i fraga om sjélv-transcendens till
en personlig kérleksupplevelse:

problem som ldgnaktig religion nér den skanderar
”allt kommer att bli bra”.

33 Sam Harris, Waking Up. A Guide to Spirituality
without Religion (New York: Simon & Schuster
2014), s. 206 (min dversattning).

34 Harris, Waking Up, s. 7.



Jag kande grénslos kéarlek for en av mina bésta
vanner, och plétsligt insag jag att om en framling
hade kommit in genom dorren skulle han eller hon
varit inkluderad i den kérleken. Kérleken var i
grunden opersonlig — och djupare &n vad som
kunnat motiveras av nagon personlig historia. Ja,
en utbytesorienterad form av kérlek — ’jag dlskar
dig for att...” — blev nu obegriplig.*®

Vad adderar detta uttalande till bilden av ateism,
sekularism och teologi? Lat mig jamfora Harris
pastdende med exempelvis Rudolf Bultmanns
kristna resonemang om Guds nad.% | sina Gif-
ford-forelasningar, History and Eschatology
(1955), havdar Bultmann:

Jesus Kristus &r den eskatologiska handelse som
inte &r etablerad sasom historiskt faktum om for-
gangen tid utan som standigt narvarande tilltal till
mig och dig, har och nu genom predikan.¥’

Det kan tyckas vara eoner mellan detta kristna te-
ologiska tal och Harris pastéaende om karleken,
men vad h&nder om vi laser vidare hos Bultmann:

For i trons beslut beslutar jag mig inte for ett an-

svarsfullt handlande, utan om en ny forstéelse av
mig sjalv som befriad fran mig sjalv genom Guds
nad.s8

Det rader inget tvivel om att Bultmann har talar
ett strikt kristet sprék, men han gor det onekligen
pa ett satt som i sista hand fangar upp precis den
sjalv-transcenderande rérelse som Harris illustre-
rar genom kérlekserfarenheten. Denna affinitet
ramas in av Bultmanns konklusion: ”Kérleken be-
stér i att oreserverat vara for sin nasta och detta ar
mojligt bara for den som har blivit befriad fran sig
sjily.”%

Den kristna gudsbild som Bultmann hér fore-
trader ar framforallt en gudsbild som kan begripas
i relation till mé&nniskans befrielse till karlek och
forsoning. Om man véljer att fokusera pa detta in-
nehall tycks dven Bengt Kristensson Uggla in-
stdmma nar han i anslutning till Paul Ricoeur och

35 Harris, Waking Up, s. 4-5.

36 Andra teologiska exempel kunde ha férts fram, men
som jag redan antytt ovan finns det en klar affinitet
mellan modern protestantism och de nya sekularhu-
manistiska forsoken att diskutera andlighet. Bultmann
far har preliminart tjana som exempel pa detta.
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Eberhard Jiingel havdar “ett starkt inre samman-
hang mellan det sérade cogitot i Ricoeurs "brutna’
ontologi och Jingels uppgorelse med den gudom-
liga garanten, absolut kunskap och makt, till for-
man for en svaghet och tillit utan varje form av
sikerhet”.40

Samma tematik gar alltsa igen hos Harris, men
aven hos Kitcher. Nér dessa bada religionskritiker
efterfragare en sekuldr humanistisk andlighet i
form av sjélv-transcendens och “tvivel” pd mén-
niskans yttersta formaga har deras fraga en struk-
turell likhet med Bultmanns moderna tal om nad,
eftersom fragan formedlas av en sekularism dar
tron pa manniskans storhet ocksa inkluderar en
operativ idé om ménniskans tidslighet, &ndlighet
och sarbarhet. Nar det manskliga sjalvet betraktas
som alienerat, atminstone i en relativ mening,
uppstar behovet av en sorts uppenbarelse i for-
langningen av en andlig tolkning av tillvaron.
Den uppenbarelsen har, precis som hos de teolo-
ger och tankare som Kristensson Uggla diskute-
rar, foga att géra med en mytologisk forestéllning
om en Gud som ger den troende faktainformation
om metafysiska forhallanden.

Snarare handlare det om konsekvent och kon-
struktiv tydning utifran insikten om att vi inte ser
och vet allt — och att ingen, inte heller en gud, ser
och vet allt. Kristensson Uggla talar om detta i
termer som vasentligen kan relateras till Harris
perspektiv: nos poni extra nos — vi stéller oss
sjalva utanfdr oss sjalva. Men han fortsétter sedan
in mot en kristen diskurs:

Vi nérmar oss hér den kristna trons centrum. Om
man betraktar formagan att stélla sig utanfor sig
sjélv som en sjalvklar del av varje sund sjalviden-
titet, s blir det tydligt att denna férmaga, som in-
nebér att vi stéller oss utanfor oss sjélva, ytterst
sett handlar om ménniskoblivande och karlek.
Och om man férstar gudsévergivenheten ocksa
som en del av Guds egen identitet, sa blir det

37 Rudolf Bultmann, History and Eschatology (New
York: Harper Torchbooks, 1955), s. 151-152 (min
dversattning).

38 |bid (min dversattning).

39 |bid (min dversattning).

40 Kristensson Uggla, Katedralens hemlighet, s. 215.
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ocksa mojligt att forsté var egen smérta och alien-
ation i termer av en doperfarenhet.*

Avslutning

Min podng med dessa reflektioner kring ny seku-
lar livsaskadningslitteratur ar nu inte att teoretiskt
identifiera de sekuldra humanistiska férsoken till
tydning och ett bestamt kristet tydningsforsok.
Snarare har jag velat peka ut hur mycket av teo-
logisk relevans som finns hos de sekularistiska
forfattarna, hur mycket gemensam klangbotten
som kan skénjas och hur mycket av sekular-hu-
manistisk relevans som tycks finnas i ett modernt
kristet tydningsschema. Men framforallt har av-
sikten med det forda resonemanget varit att visa
att teologin inte uttdbmmer sin uppgift genom att
stanna inom ramen for ett entydigt kristet sprak.
Om man forskjuter perspektivet en aning ser man
nya saker.

Detta ska inte tolkas som en kritik mot att bed-
riva kristen teologi. Jag tycker att slutkapitlet i
Kristensson Ugglas bok ar mycket l&svart och re-
presenterar vad jag betraktar som en mycket god
teologisk ambition. Om jag anda ska rikta en
fréga till Kristensson Ugglas bok ar min undran
varfor samtidsanalysen inte lyfter fram det fak-
tum att dagens religionskritik, ateismen och den
sekuldra humanismen, sedan en tid har tratt ini en
fas dar den i en delvis ny anda brottas med pro-
blem som é&r teologiskt viktiga. Han lyfter korrekt
fram problemet med ett uttryck som "néstan reli-

Summary
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gi0s” for att det forenklar fragan om vad religion
ar och vad det skulle kunna vara, men han noterar
inte att det finns en mangd fenomen i denna situ-
ation som pa ett annat sétt dr “néstan religiosa”
och som skulle vara betjénta av ordentlig teolo-
gisk uppmarksamhet.

En postkristen teologi, sdsom jag nu har ramat
in den, &r per definition vag. Den blir teologiskt
vag nér den mats mot den diskursiva konkretion
som bér upp kristen tro. | den meningen blir den
nya tidens livsaskadningsreflektion “néstan reli-
gids”. Men denna vaghet betyder inte nddvin-
digtvis innehallsloshet, snarare finns det i var tid
kultur- och livsaskadningsdebatt ett starkt och
etablerat teologiskt innehall som emellertid inte
sa ofta kommer till teologisk bearbetning och for-
matering eftersom att den formmassiga styrka
som den kristna begreppsligheten utgdr blir till ett
svaréverkomligt hinder.

Kristensson Uggla talar med Jingel om den
gudsovergivna guden. Ett steg vidare, atminstone
i relation till mina exempel i den hér texten, skulle
vara att tala om ett avkristnat kristet sprak, som
bortom en sluten lojalitet till en viss troshekén-
nelse kan decentrera sig, vrida sig ur sitt eget
grepp, och drivas allt l&ngre i en postkristen rikt-
ning. En sadan postkristen teologisk hallning blir
tillslut varken kristen eller icke-kristen, den kan
snarare utgora ett meningsfullt forhallningssatt
for var och en som vill tdnka teologiskt i en seku-
lar situation dar det rader underskott pa seridsa
dialogmojligheter.

Through the lens of Bengt Kristensson Uggla’s book Katedralens hemlighet (The Secret of the Cathedral) this
article discusses new trends in the debate about atheism, secular humanism and spirituality. It attempts to frame
the theologically relevant content of these debates in terms of post-Christian theology, which means that the
new secular humanist attempts to fill the vacuum after the harsh critique of the so-called new atheists are inter-
preted as theologically important as long as theology is understood as standing dialectical and problematized
relationship to Christianity, both as a historical and contemporary force. Kristensson Uggla’s Christian theolog-
ical critique of the idea of God’s omnipotence, together with his emphasis on the cross and the kenotic aspects
of Christian faith, becomes a backdrop to a theological interpretation of secular humanist attempts to relate to
the loss of religion and the need for new notions of self-transcendence and love. These attempts are viewed as

post-Christian rather than anti-theological.

41 Kristensson Uggla, Katedralens hemlighet, s. 230.
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Gnostiker som antikens feminister?

Kvinnans roll och bilden av det feminina i antik gnosticism

PAUL LINJAMAA

Paul Linjamaa ar doktorand i religionshistoria vid Centrum fér Teologi och
religionsvetenskap, Lunds universitet. Han skriver en avhandling om den
valentinianska texten Den tredelade traktaten och arbetar med fragor om tidig-
kristen etik och relationen mellan religion och filosofi.

I en del framstéllningar av antik gnosticism stoter
man pa tanken att kvinnan bland gnostiker hade
en sérstallning jamfort den allménna kyrkan.
Gnostiker har presenterats som frigjorda, en slags
proto-feminister ddr kvinnan ségs vara likstalld
mannen. Den mansdominerade allménna kyrkan
ska sedan ha fortryckt detta i och med att ortodox
kristendom blev statsbarande religion.! I foljande
text argumenterar jag for att dessa skildringar inte
héller for kritisk granskning och jag redogor for
varfor. Detta gor jag genom att visa pa den dis-
krepans som finns i skildringen av och attityder
till kvinnan och det feminina i texter som ofta
klassats som gnostiska. Samma mangtydighet till
kvinnan och det feminina finns, argumenterar jag,
i proto-ortodoxa grupper och texter.? Avslut-
ningsvis vidhaller jag att en av orsakerna till att
gnostiker har fatt representera “kvinnovanlighet”
beror pa att det var en effektiv polemisk teknik

! Se till exempel Gunilla Hultgren, Brudrovet: en ned-
tystad kvinnohistoria, 147-155 (Instant Book, 2009)
dar gnosticismen beskrivs som kvinnovanlig. Se ocksa
Elaine Pages, The Gnostic Gospels (New York: Vin-
tage Books, 1979); April DeConick, Holy Misogony:
Why the Sex and Gender Conflict in the Early Church
Still Matter (New York: Bloomsbury, 2013) dar gnost-
icismen ocksa portratteras som mer kvinnovanlig an
kristendomen representerad av den allménna kyrkan.
En extremvariant dr Jonathan Cahana, ”Androgyne or
Undrogyne?: Queering the Gnostic Myth”, 509-524,
Numen 61 (2014), som ldser gnostiska” myter i ljuset
av Judith Butlers queerteori och drar slutsatsen att
gnostiker, genom att lyfta fram starka kvinnobilder och

som anvandes under antiken, bland kristna saval
som romare, for att svartmala meningsmotstan-
dare.?

Gnosticismen, Nag Hammadi-
texterna och bilden av det feminina

Kyrkoféaderna beskriver vissa gnostiska grupper
som sérskilt attraktiva for kvinnor. Irenaeus skri-
ver att Markus-gruppen, en valentiniansk kristen
grupp, hade som sérskild taktik att rekrytera just
kvinnor.# Irenaeus och Justinus Martyren berattar
ocksd om hur Simon Magus, “arkeheretikern”,
var allierad med en kvinna som hette Helena som
deras efterfoljare ska ha ansett egentligen var en
manifestation av modern av Alltet och den Forsta
Tanken som gett upphov till varldens skapelse.’ |
flera av Nag Hammadi-texterna — de 52 texter

framfdrallt androgyna gudomar, betonade att den nor-
mativa konsidentiteten bara var en konstruktion. Det
hér &r, minst sagt, anakronistiskt.

2 Med termen proto-ortodox menar jag kristna som re-
presenterade kristen doktrin och praxis som kom att bli
ansedd som ortodox (renlarig), alltsa kristna som var
ortodoxa innan det fanns nagon ortodoxi, innan laran
fastslagits under de manga kyrkomoétena fran 300-talet
och framat.

8 »Kvinnovinlighet” &r inget vedertaget begrepp men
kommer har anvéndas pa ett generellt sétt for positiva
attityder till kvinnan, till exempel att kvinnan skulle
vara likstalld mannen i olika avseenden.

4 Irenaeus, Mot heretikerna 1.13-17.

5 Justinus, Apology 1.26.1-3; Irenaeus, Mot heretikerna
1,23.2-24.4.
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funna pa 1940-talet i Egypten som ofta forknippas
med gnosticism — har det feminina ocksa en sjélv-
skriven roll i de himmelska sférerna och dven i
framstéllningen av den hogste gudshilden, pa ett
helt annat sétt &n vad som kom att bli norm i den
allméanna kyrkan. 1 Johannes hemliga bok bestar
den hdgsta treenigheten av Fadern, Modern och
Barnet och feminina principer som Pronoia, Epi-
noia och Sofia agerar som méktiga och frélsande
karaktarer i texten.® | valentinianska skildringar
av fullheten — Pleroman, den hdgsta himlen ovan-
for de kosmiska sfarerna — &r de eoniska himlava-
relserna manliga och kvinnliga.” Fullheten hos
Gud kunde inte bli komplett utan en harmonisk
gemenskap av bada sidor. Valentinianen Theo-
dotus ansdg att manniskan i grunden bestod av
bade en manlig och kvinnlig komponent och att
det var i motet och upplosningen av bada dessa
som frigorelsen fran kosmos bojor kunde ske.® |
en del sethianska texter uppenbarar sig Modern,
ibland identifierad som Tanken (Epinoia), i olika
gestalter och har ofta viktiga fralsaregenskaper.® |
flera Nag Hammadi-texter, som Dunder, perfekt

6 Johannes hemliga bok, NHC 11.1,12-15; 5:4-7:4;
20:19-31; 30:12-21. Om referenser till Nag Hammadi-
texterna: NHC ar forkortning for “Nag Hammadi
Codex”, vilket f6ljs av ett romerskt tal som syftar pa
vilken kodex jag refererar till, foljt av vilken plats tex-
ten har i kodexen, foljt av sida och rad. Referensen ”
NHC 11, 1:12-15” syftar alltsd pa den fOrsta texten i
Nag Hammadi-codex I, sida 12, rad 12-15. Fér mer om
Johannes helmiga bok se Karen King, The Secret Re-
velation of John (Cambridge, MA: Harvard University
Press, 2006).

" For ett valentinianskt protologiskt system med aeon-
par av bada konen, se Irenaeus beskrivning av Ptole-
maios-gruppen i Mot heretikerna 1.1-8.

8 Se Excerpta ex Theodoto som citeras av Klemens av
Alexandria. For en mer utforlig och en véldigt nyanse-
rad genomgéng av bilden av det feminina inom “’gnost-
icismen” se Anne McGuire, “Women, Gender, and
Gnosis in Gnostic Texts and Traditions.”” 257-299, i
Women & Christian Origins. Ross S. Kraemer and
Mary R. D’Angelo (reds.)(Oxford: Oxford University
Press, 1999); se ocksa Karen King (red.), Images of the
Feminine in Gnosticism: Studies in Antiquity & Chris-
tianity (Philadelphia: Fortress, 1988). Det jag nya bi-
drar med i denna artikel &r att tydligare koppla portrét-
teringen av den “starka kvinnan” i gnosticism till antika
polemiska tekniker samt att jamfoéra med attityder till

Tanke och Den tredelade Fortanken stoter vi pa
skildringar av en maéktig kvinnlig gestalt och
dessa framstéllningar har liknats med hur till ex-
empel gudinnor i mysteriekulterna och Guds vis-
het i judisk vishetslitteratur framstalldes, som
manniskans fralsare som jordens harskare.° Lis-
tan dver centrala och upphdjda kvinnliga gestalter
i gnostiska texter kan goras lang, likasa kyrkofé-
dernas beskrivningar over starka kvinnor i gnos-
tiska grupper. Jag kommer dock argumentera for
att man trots det inte kan dra slutsatsen att kvin-
nan hade en sérstélining bland gnostiker jamfort
med hur det sag ut bland proto-ortodoxa kristna.
For det forsta: vi bor vara forsiktiga med att fran
de starka feminina gestalterna i myterna extrahera
verkliga sociala ssmmanhang som avspeglar my-
terna. Det finns ingen nédvéandig korrelation mel-
lan mytologiska utlaggningar och social verklig-
het.™ | grekisk och romersk religion till exempel,
och speciellt i mytologin och till viss del i judisk
visdomslitteratur, hade det feminina en sjalvskri-
ven plats, men dessa kulturer var anda fullkomligt
mansdominerade.*?

kvinnan bland proto-ortodoxa kristna, samt att analy-
sera Flavia Sofis gravsten utifrdn ett konsmaktord-
ningsperspektiv.

9 Johannes hemliga bok NHC I1.1, 5:3-28; Dunder,
perfekt Tanke NHC VI:2; Den tredelade Fortanken
NHC XII1,1; Om vérldens ursprung NHC 11, 5; Om
makternas natur NHC 11,4, Det rader delade meningar
om huruvida alla dessa texter bor klassas som sethi-
anska. Se bland annat Tuomas Rasimus, Paradise Re-
considered in Gnostic Mythmaking: Rethinking Sethi-
anism in Light of the Ophite Evidence (Leiden: Brill,
2009).

10 5e Dunder, perfekt Tanke V1.2,13-21. Den tredelade
Fortanken XI11.1,35-50. For en ndrmare beskrivning av
dessa tva texter med fokus pa de kvinnliga gudomarna
och relationen till mysteriekulterna och judisk vis-
domslitteratur, se Nichola Denzey Lewis, Introduction
to "Gnosticism": Ancient Voices, Christian Worlds
“Gnosticism”, kapitel 15 (Oxford Universtiy Press,
2012).

11 Det hér &r ndgot som Anne McGuire ocksa poangte-
rar men som tyvarr inte fétt tillrackligt genomslag. Se
Anne McGuire, 257.

2 Anne McGuire argumenterar pé ett évertygande sétt
att flera kyrkofaderna ibland malar upp en bild av en
”gnostisk” social kontext som verkar varit baserad pa
vad kyrkofaderna visste om mytologin som tillskrevs
gruppen. Till exempel hur Simon Magus ska ha raddat



For det andra: det rader stora terminologiska
oklarheter hdr. Vad &r egentligen gnosticism?
Vilka var gnostikerna? Termen gnosticism dr en
modern heresiologisk konstruktion som vaxt fram
med syfte att bekampa teologiska motstandare
och fungerar ofta valdigt daligt analytiskt.’® Jag
anvander har termen for att kunna knyta an till de
som hévdat att gnostiker var kvinnovénliga, men
egentligen har det aldrig funnits en kvinnosyn
bland de myriader texter, personer och grupper
som forknippas med termen gnosticism.#

For det tredje: det finns en hel del gnostiska
texter som mer representerar den allmant radande
mansdominerande normen i det antika samhallet
an nagon proto-feminism, ett material som bestri-
der tanken att gnosticismen skulle vara speciellt

en prostituerad vid namn Helena som han sedan identi-
fierades med den Gudomliga Modern och tillskrevs
fralsande karaktar, precis som i “gnostiska” myter dar
Modern som faller (Sofia) ibland kallas skdka och réad-
das av Logos/Kristus och sedan istéllet blir en fralsar-
gestalt for ménniskan. Vi vet dock inget sédkert om den
historiska personen Helena. Se Anne McGuire, 260-
265.

13 Termen “gnosticism™ anvinds forst av protestantiska
apologeter under 1700- och 1800-talen, termen fore-
kom inte under antiken. Fr en problematisering av ter-
men gnosticism se Michael A. Williams, Rethinking
"Gnosticism™: An Argument for Dismantling a Dubious
Category (Princeton: Princeton University Press,
1996). Vi bor heller inte blanda ihop den heresiologiska
anvindningen av termen “gnostiker”, i dess negativa
bemérkelse, med en mer allmén anvéndning av termen
“gnostiker” under antiken som helt enkelt syftar pa né-
gon som har kunskap. Klemens av Alexandria, till ex-
empel, anvander termen om sig sjélv och andra och da
syftade han pa en rattroende och ortodox kristen. Ter-
men gnostiker har darfor ocksa ganska lag analytiskt
vérde om det inte nédrmare definieras.

14 |dag &r det vanligare att arbeta med undergrupperna
som paraplytermen gnosticism ofta inkluderar: som till
exempel valentinianer, sethianer, hermetiker. Var gran-
sen gar mellan gnosticism och kristendom &r ocksa en
mycket svar fraga. Valentinianerna, till exempel, ansag
sig vara kristna och anvénde aldrig termen valentinian
om sig sjdlva. Sethianismen ar det man ibland kallar
“klassisk gnosticism”, eftersom ménga forskare ansett
att man bakom de sethianska myterna kan hitta en tidig
och icke-kristen grund, trots att de flesta av de sethi-
anska texterna som bevarats till idag har ett tydligt kris-
tet ramverk (se de fyra varianterna av Johannes hem-
liga bok till exempel). Hermetismen &r tydligare icke-
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kvinnovénlig. Det &r kanske ingen slump att det i
gnostiska myter &r just en kvinnlig figur, Sofia,
som begar misstaget i himlen vilket leder till
skapelsen av det lagre vérderade kosmos. Sofia,
visdomen, beskrivs ironiskt nog ofta som en-
faldig, angslig och styrd endast av sitt begar. |
den valentinianska texten Den tredelade traktaten
drabbas den yngste eonen, som i denna text &r den
manlige Logos, av stor oro och angest nar han
skiljs fran sina himmelska syskon. Nar Logos
faller och begar sitt storsta misstag som tillslut le-
der till skapelsen beskrivs det hur han drabbas av
”sjukdomen som é&r kvinnlighet”.® | Nag Ham-
madi-texten Kunskapens Uttolkning méter vi en
mystisk och destruktiv karaktar kallad Kvinnan

kristen och harstammar férmodligen fran en egyptisk
prasterskaplig kontext, se Jargen Podemann Sgrensen,
Religio mentis - sindets religion : en introduktion til
Hermes-skrifterne (Kdpenhamn: Books on Demand,
2015).

151 Den store Sets andra traktat (NHC V1.2, 50:25-
51:20) beskrivs Sofia som orsaken till manniskans liv i
kosmos och kallas for ”skokan”. T Johannes hemliga
bok (i alla de fyra versionerna, i NHC II, 111, IV och
Papyrus Berolinensis 8502 11) star det att Sofia skapar
demiurgen genom sin okunskap och forsoker gomma
sin misslyckade skapelse i ett moln (se t.ex. NHC
11.1,9:25-10:18). Hon beskrivs som lidande, okunnig
och glémsk och hon skéams for sitt felsteg. 1 Om varl-
dens ursprung (NHC 11.5,98:7-100:14) beskrivas Sofia
som den som skiljer manniskan fran himlen, hon &r
”sl6jan” mellan virlden och den hogsta guden. Maria
Jesus moder beskrivs ocksa pa detta satt ibland, som
den skrud som hanger i templet och skiljer det heligaste
fran yttervarlden, det som Jesus maste passera igenom
for att na manskligheten). Tomaskristendomen, som en
del forskare anser hade asketiska ideal, beskriver ofta
kvinnan eller det feminina som underlagsen mannen.
Se logion 114 i Tomasevangeliet (NHC 11.2) dér kvin-
nor beskrivs som “inte vérda fralsning” men dven To-
mas bok (NHC 1.7, 144:8-10) dar det star att man ska
undvika intimitet med kvinnor eftersom det dr ”’forore-
nande”. Det dr dock fa som idag skulle klassa Tomase-
vangeliet som en gnostisk text. For en diskussion om
detta se Paul Linjamaa, ”Savoring Life with an Unsym-
pathetic World View: Sabbath as Rest and Contemplat-
ion in Gospel of Thomas Logion 27”, kommande i Nu-
men 63:5-6 (2016).

16 NHC 1.5, 94:17-18, se ocks 78:8-13 dar Logos bor-
jar agera utan de andra eonernas tillatelse och kallas
svag ”som en kvinnlig natur”.
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och héar beskrivs hur hon faster sjélarna till mén-
niskokroppen som é&r ett fangelse.r” | Nag Ham-
madi-texterna Eugnostos den vélsignade och Je-
sus Kristus Vishet beskrivs skapelsen som defekt
och kvinnlig.® Det &r inte min ambition att har
presentera en systematisk genomgang av hur det
feminina representeras i gnostiska texter men vi
kan utifran dessa exempel i alla fall konstatera att
bilden inte &r entydigt positiv. Materia, kosmos
och kropp var under antiken 6verlag forknippat
med doméner som horde till det feminina, och
bade kropp och kosmos ar oftast mindre varde-
rade i det material som ibland slarvigt kallas
gnostiskt.

Vi far en inblick i den vetenskapliga bilden av
tillvaron som var radande fore och efter kristen-
domen (och gnosticismen) genom att kort bekanta
oss med Platons och Aristoteles tankegangar.
Avristoteles delade upp tillvaron i tva skikt. Pa ena
sidan fanns manliga egenskaper som aktivitet,
hetta, logiskt tdnkande och torrhet. Den andra si-
dan, de kvinnliga egenskaperna, forknippades
med motsatserna: passivitet, irrationalitet, kyla
och fukt. Det som kvinnan bidrog till i barnalst-
ring var en formlés massa, skrev Aristoteles, hon
var moderkakan som den logiska formen, den
manliga spermien, placerades i.*° Platon forknip-
pade det kosmiska tillstindet med det kvinnliga

" NHC XI. 1,11. I artikeln The Female Figures and
Fate in The Interpretation of Knowledge, NHC XLI”,
29-54, Journal of Early Christian Studies 22:1 (2016),
har jag argumenterat for att det fanns i denna text en
variant av den valentinianska skapelsemyten. Sofia och
sjélen representeras hér av flera olika kvinnliga figurer,
déribland “kvinnan” som dr en omskrivning av det pla-
tonska konceptet om den kvinnliga vérldssjalen och
”modern av blivande” som forknippas med allt materi-
ellt. Det materiella kosmos &r valdigt negativt laddat i
denna text.

18 Se dessa passager i de tvé versionerna av Eugnostos
den valsignade i Nag Hammadi kodex 111, 85:3-9 och
kodex V, 13:1-7. En version av denna passage hittas
ocksa i texten Jesus Kristus Vishet, i Papyrus Beroli-
nensis 8502, 107:8-108:1.

19 Aristoteles beskriver bland annat kvinnan som en in-
fertil och ofullkomlig man (De generatione animalium,
728a 13-27). For mer om detta se Cynthia Freeland,
“Nourishing Speculation: A Feminist Reading of Aris-
totelian Science,” i Bat-Ami Bar On (red.), Engender-
ing Origins: Critical Feminist Readings in Plato and

och kallade vérldssjdlen for "Modern av bli-
vande”, till skillnad fran det eviga “varandet” i
idévarlden.?® Denna tudelade och varderande
varldsbild genomsyrar stora delar av Nag Ham-
madi-biblioteket (och dven annan kristen littera-
tur) och bor lasas tillsammans med de skildringar
av Sofia och Gud som Modern. Sofia har alltsa
oftast en dubbel roll, hon har delvis en fralsande
funktion men beskrivs ocksa som en fallen Eon,
nagon som rattar till sitt eget misstag. Det bor
dock upprepas: vi kan inte utan vidare beldgg dra
slutsatser om kvinnans sociala stallning fran my-
tologiska utlaggningar.

Framtradande kvinnor bland
tidigkristna

Overlag vet vi vildigt lite om kvinnans roll i s&
kallade gnostiska grupper. Ett av de fatal belagg
bevis vi har for en historisk person som var
kvinna och kan ha tillhért en valentiniansk kristen
forsamling kommer frdn en gravinskrift fran
Rom.?* Denna kalla har ibland — utan god grund
menar jag — anvants som ett bevis for att kvinnan
hade en sérstallning bland gnostiker.?> Gravste-
nen, som &r fran andra arhundradet och en av fa

Aristotle (Albany: State University of New York Press,
1993). For mer information om kvinnans situation un-
der antiken i stort, se Elaine Fantham, Women in the
Classical World: Image and Text (New York: Oxford
University Press, 1994).

20 ge uppslaget ”The Receptacle” i Donald Zeyl, "Pla-
to's Timaeus", The Stanford Encyclopedia of Philoso-
phy (2013), Edward N. Zalta (red.), URL:
<http://plato.stanford.edu/archives/spr2013/entries/
plato-timaeus>.

21 Se M. Guarducci, ”Valentiniani a Roma: Ricerche
epigrafiche ad archeologiche”, 169-189 och bild 47-52
i Mitteilungen des Deuschen Archaeologischen Insti-
tuts, Rémische Abteilung 80 (1973). Se ocksa Einar
Thomassen, The Spiritual Seed (Leiden: Brill, 2006),
350-353.

22 Kurt Rudolph, Die Gnosis: Wesen und Geschichte
einer spatantiken Religion, 229 (Gottingen: Vanden-
hoeck & Ruprecht, 1990); Giovanni Filoramo, A His-
tory of Gnosticism, 176 (Oxford: Blackwell, 1990).
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arkeologiska kallor vi har fran den tidigaste kris-
tendomen Overhuvudtaget, ar tillagnad Flavia
Sofi och lyder som foljer:

(framsidan av gravstenen):

Léngtande efter hennes Faders ljus

min Sofi, syster och fru

smord i Kristus bad

med oftrgénglig och flackfri olja

du skyndade for att se den odddliga varelsens
gudomliga ansikte

den valdiga angeln av det stora radet, den sanna
Sonen.

Trédde in i brudkammaren och

steg upp till faderheten [...]

(fransidan):

Denna avlidna kvinna

hade inget vanligt slut.

Hon dog, men hon levde och sag

ljuset som sannerligen &r oférgangligt.

Hon levde for de som levde, men hon dog

sdsom de som verkligen &r doda.

Jord, vad far dig att forundras

over de dodas slakte? Ar det for att du ar slagen
av radsla??

Vem var Sofi? Hur levde hon? Vi har ingen annan
information om henne férutom gravstenen. Grav-
texten ar skriven pa hexameter och stenen ar av

23 Framsidan:

¢ TaTpcov mobiovoa,/ cuvae chvevve Zoet pov,/
hovtpoic ypeoopévt X(pioto)d / popov  debrrov
ayvov,/ Aiovov Eongvoag aOpi/ocot Ol Tpdowma,/
BovAfic Thig neyding uéyav/ Avyehov, Yiov ainod,/
[Tl vopedva porotoa kai gic / [-]ovg dvopodoa/

[o ---]ratpikode kof--

Fransidan:

ovk oyev Kowov Brotov té/hog 116 Bovodoa/
katOave kai {det kai 6pd / dog ebirov dvrwg./

{de pev Cwoiot, Bavev 8¢ / Bavodotv dAndic./

yodo, T Oavpdlec vékvog / yévog; T Tepopnoo;

24 1smo Dunderberg har antytt ndgot liknande i boken
Beyond Gnosticism, 115-117 (New York: Columbia
University Press, 2008). Intressant &r ocksa Dunder-
bergs slutsats att Sofi tillhdrde Markusgruppen ef-
tersom gravinskriptionen ndmner “bad”, vilket ocksé
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marmor, tecken pa att Sofi formodligen var en
kvinna av bord. Gravinskriptionen ndmner att
Sofi tillhor ett sarskilt slékte, att hon efter sin
kroppsliga dod steg upp till sin sanna Fader. |
gravtexten gors en atskillnad mellan dod och ljus,
dér jorden verkar kopplas till forganglighet och
radsla. Brudkammaren namns ocksa, en ritual
som ibland forekommer i valentinianska ké&llor
men som vi vet mycket lite om. Av allt att déma
tillhdrde Sofi en valentiniansk forsamling, sym-
bolspraket passar val in med vad vi kanner till om
valentinianism. Gravstenen har alltsd anvénts
som ett beldgg for tanken att kvinnor innehade
centrala positioner i valentinianska forsamlingar,
men efter ndrmare granskning finns det egentli-
gen ingenting i inskriptionen som pekar pa
detta.?* Sofi var med all sannolikhet en rik och be-
tydelsefull kvinna som fatt en s& vacker och kost-
sam gravtext tillagnat sig, men vi kan inte dra
nagra fler slutsatser &n sa.

I gnostiska texter finns dock beskrivningar som
forsvarar tanken att kvinnor kunde inneha cen-
trala positioner. | Filipposevangeliet, som ibland
klassas som en valentiniansk text, beskrivs Maria
Magdalena som en av Jesu speciellt utvalda, vil-
ket ocksa ar tydligt i Maria Magdalenas evange-
lium.2®> Men att en kvinna kunde ha ledande posit-
ioner var inget unikt for gnosticism. Flera
tidigkristna grupper, som markioniter, simioniter,
montanister och karpokrater, ségs ocksa ha stallt

Hippolytus gor nér han beskriver Markusgruppens ri-
tualer. Men om termen “’bad” dr sa ovanlig att det mo-
tiverar denna slutledning &r dock tveksamt, men intres-
sant anda. Dunderberg skriver ocksa att texten som &r
skriven pad hexameter passar portratteringen av Mar-
kusgruppen, eftersom de framst ska ha sokt sig till
overklassen, de som hade rad med att anlita ndgon att
skriva en s fin graninskription i vers. Att kristna pre-
dikanter och l&rare gérna sokte stod hos 6verklassen var
inte heller nagot unikt for Markusgruppen. Gravstenen
ar dock tydligt kristen, kanske valentiniansk, alltsa fran
en person som tillhdrde en kristen forsamling som in-
fluerats av Valentinus av Alexandria och de teologer
som kom efter honom.

25 For en utforlig studie av bilden av Maria Magdalena
i tidig kristendom se Antti Marjanen, The Woman Jesus
Loved: Mary Magdalene in the Nag Hammadi Library
& Related Documents (Leiden: Brill, 1996).
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sig vanligt instéllda till kvinnlig medverkan i le-
darskapet.?® En positiv attityd till kvinnligt ledar-
skap var inte heller begrénsat till proto-hetero-
doxa kristna.?” Vi vet att det i kristendomens
begynnelse fanns starka kvinnliga ledare runtom
i romarriket. I Apostlagérningarna 21:8-9 ndmns
fyra hdgt ansedda profetissor och Paulus skriver
att en kvinna vid namn Junia hade stort anseende
bland apostlarna och att en annan kvinna, Febe,
ségs ha varit en viktig ledare i kyrkan vid Kench-
reai (Rom 16:1-7). P4 200-talet kom dessa bibel-
passager att anvandas av bland annat Origenes
och Klemens for att argumentera for att kvinnor
visst kunde inneha viktiga positioner i kyrkan
(som diakoner t.ex.). Manga kvinnor hade uppen-
barligen bevisat sig dugliga och utvalda enligt
apostlarna, ansag Origenes och Klemens.?

Det ar kanske inte s konstigt att det var i de
tidigaste kristna grupperna som kvinnor hade en
mer framtradande roll. De tidigaste kristna, proto-
ortodoxa saval som proto-heterodoxa, samlades
ofta i husférsamlingar och det var just i hem och
hushall som kvinnan hade mer att saga till om.
Hemmet var kvinnans domén och man kan darfor
tanka sig att kvinnor pa ett enklare satt kunde till-
skansa sig ledarplatser i férsamlingslivet, mer &n
nar kristendomen blev den statsbarande relig-
ionen i romarriket, da mannen styrde i det offent-
liga rummet.? Det fanns dock anhangare till upp-
fattningen att kvinnan skulle héllas tillbaka. |
Thomasevangeliet logion 114 séger larjungarna
att “kvinnor fortjdnar inte livet” och i Petrusak-
terna kan vi ldasa om en vacker handikappad
kvinna som medvetet inte helas fran sina akom-

% se DeConick, kapitel 6. Jag haller dock inte med
DeConicks l&sning av Celsus beskrivning av simioni-
terna. Celsus skriver att simioniter ibland kallades "’he-
leniter” eftersom de vérdade Simons gemél Helena
som ansags vara en reinkarnation eller i alla fall st i
néra kontakt med den gudomliga Tanke. DeConick 1&-
ser detta som ett bevis for att mytologier med kvinnliga
gestalter fungerade frigérande for kvinnan under anti-
ken. Detta ar att ga for langt. DeConick beaktar inte
Celsus sétt att beskriva sina kristna motstandare. Och
aven om det vore sant sd kan ett exempel lika garna
vara undantag snarare &n regel.

27 Fér en dversikt av forskningen som finns om kvinn-
liga préster och kvinnlig jungfrulighet i den tidiga kris-
tendomen, se Henrik Rydell Jonsén, "Documentation,

mor eftersom det &r battre for henne att vara han-
dikappad for da attraherar hon inte man.3° Men
aterigen, misogyna skildringar ar inget unikt for
proto-heterodoxa kéllor. Kyrkofadern Tertullia-
nus, bland annat, skriver att kvinnor var “djavu-
lens inkdrsport” och de forsta som forsakade den
gudomliga lagen.®* Tertullianus anser att rattro-
ende kristna skulle halla kvinnor tillbaka i for-
samlingslivet, precis som det stod i Forsta Timo-
teusboken 2:11-12. Aven kvinnomotstdndarna
kunde hitta stod for sina asikter i bibelpassager,
till exempel de som sé&ger att mannen &r kvinnans
dverhuvud och att kvinnan ska vara tyst i forsam-
lingen (1 Kor 11:7-11, 14:34f, 1 Tim 2:11-12).
Det var de negativa rosterna angaende kvinnligt
ledarskap som tillslut fick gehor i den allménna
kyrkan. Men sett till den historiska kontexten,
som var mansdominerad pa alla sétt, sa hade det
motsatta — jamstélldhet mellan koénen — varit
oténkbart.

Kvinnovanlighet och frigjordhet som
polemiska schabloner

Om man i gnostiska texter och grupper kan hitta
stod for bade kvinnovanliga savil som misogyna
asikter — precis som bland proto-ortodoxa kristna
— varfor beskrev da vissa kyrkofader gnostiker
som sarskilt kvinnovanliga? Tertullianus Kritise-
rar heretiker for att inte kunna kontrollera sina
kvinnor. Bland heretiker, berattar Tertullianus,
betedde sig kvinnor hdgférdigt, fick undervisa,
argumentera, driva ut onda andar och hela.%? Det

Reconstruction and Deconstruction: Research on
Female Virgins and Women Priests in Early Christi-
anity since the 1960°’s”, 5-34, Sacris Erudiri 50 (2011).
28 Origenes, Kommentar till Romarbrevet 10:17; Klem-
ens, Stromata I11.6.

29 Jorunn @kland, Women in their Space: Paul and the
Corinthian Discourse of Gender and Sanctuary Space
(London: T&T Clark, 2004).

30 Se Petrusakterna i Papyrus Berolinensis 8502,
4.128:1-141:7.

81 Se Tertullian: On the Apparel of Women (Codex
Spiritualis Press, 2013).

32 Tertullianus, De Praes 41-44.



beskrivs ocksa ibland att det radde sexuell fri-
gjordhet hos en del gnostiska grupper.®® Dessa be-
skrivningar &r med all sannolikhet mestadels po-
lemiska  konstruktioner for att bekdmpa
meningsmotstandare. Det dr ingen nyhet att an-
klagelserna om sexuell frigjordhet var dverdrivna
och ibland helt konstruerade. Jag menar dock att
sa aven var fallet med framstéllningarna om att
gnostiska grupper sarskilt lockade kvinnor och att
det bland heretiker radde jamstélldhet bland ko-
nen. Det fanns en tendens under antiken — som
med sakerhet lever kvar an idag — att sammanfora
sina ideologiska och religidsa meningsmotstan-
dare med det som &r apart. En anklagelse som rik-
tades mot kristna éverlag fran icke-kristet hall, in-
nan kristendomen blev statsharande religion, var
att religionen bara lockade “larviga kvinnor och
barn”. S4 skriver den grekiske filosofen Celsus pa
hundratalet.?* Romare fragade sig ocksa varfor
kristna bara traffades i hemlighet och kallade
varandra bror och syster fast de inte var slakt.
Kristna anklagades for att agna sig at sexuell fri-
gjordhet, kannibalism, orgier och allehanda omo-
raliska beteenden, och som sérskilt lockande for
kvinnor. Under andra arhundradet skrev den ro-
merska forfattaren Minucius Felix att kristna un-
der hemliga riter bakade in spédbarn i pajer som
sedan inmundigas under blodiga ceremonier.
Minucius Felix &r ett extremt exempel pa en van-
lig polemisk teknik som antogs for att misskredi-
tera meningsmotstandare. ”Den andre” samman-
kopplades helt enkelt med allt som stod utanfor
normen for samhallet och under antiken uppfatta-
des kvinnlig frigorelse nagot séreget.

| vissa kyrkofaders texter hittar vi sedan lik-
nande polemiska tekniker som romerska forfat-
tare anvande for att svartmala sina kristna me-
ningsmotstandare. Tertullianus, som vi sag ovan,
beskrev heretiska grupper generellt som friplatser
for kvinnor®® och Irenaeus skriver att Markus-

33 Epifanius, Panarion 26. Se ocks& Klemens beskriv-
ning av Karpokraterna i Stromata 3.5-9.

34 Origenes, Contra Celsus 111.44

35 For mer om hur kristna beskrevs av romare och gre-
ker se Petter Spjut, ” Romerska skrackhistorier: om ti-
dig kristendom, incest, spadbarnsmord och kannibal-
ism”, Medusa: svensk tidskrift for antiken 2015:1.

36 Tertullianus, De Praes 41-44.

37| Mot Heretikerna redogér Irenaeus for Markus och
Markusgruppen, i bok 1 kapitel 13-17. For ett modernt
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gruppen speciellt lockade kvinnor. Irenaeus skri-
ver att de som drogs till Markus-gruppen framst
var kvinnor eftersom de var mer mottagliga for
Markus charm. Markus ska ha forfort flera kvin-
nor, bland annat hustrun till en kyrkoledares i
Mindre Asien, och ska ha 6vertygat kvinnor att de
behdvde ha sexuellt umgénge med honom for att
Markus skulle kunna éverféra de gudomliga prin-
ciperna till dem vilket skulle géra dem till ledare
och profetissor.3” En sarskilt fargstark beskriv-
ning pa gnostisk frigjordhet hittar vi hos 300-tal-
skyrkofadern Epifanius av Salamis. Epifanius be-
skriver riterna utférda av nagra han kallar
gnostiker, fibioniterna. Epifanius skriver att
fibioniterna hélsade pa varandra med ett hemligt
handslag och att de at kétt och drack vin trots att
de var fattiga. (Varfor Epifanius anser detta ny-
hetsvardigt &r oklart.) Epifanius skriver att han
inte tdnkte hejdas av sin blygsel i beskrivningen
av fibioniternas riter utan sag det som sin plikt att
avsloja deras hemska ritualer. Fibioniterna ska
namligen varit helt frigjorda och haft éppna och
kollektiva sexuella relationer med varandra. Efter
fibioniternas orgie-mdten sparade de mannens ut-
I6sning och kvinnans menstruationsblod och an-
vande det sedan i riterna. (Vad menstruation har
med sexakter att gora forblir ocksa oklart.) Under
nattvarden tog fibioniterna kroppsvétskorna i sina
hénder och lyfte dem till i skyn och utropade “vi
offrar dig dessa gévor, Kristi kropp och blod”. Se-
dan at de upp offergdvorna. Epifanius skildring av
fibioniterna ar med allra stérsta sannolikhet pole-
miskt nonsens och liknar anklagelserna som
okunniga och nyfikna romarna med stor fantasi
riktade mot kristna dverlag.®® Vi bor vara forsik-
tiga och misstanksamma nar vi stoter pa skild-
ringar av kyrkofadernas teologiska motstandare
som grupper som framst lockade kvinnor och dg-
nade sig at allehanda avvikande beteenden.

verk som redogdr for Markus och hans teologi, se
Niclas Forster, Marcus Magus : Kult, Lehre und Geme-
indeleben einer valentinianischen Gnostikergruppe
(Mohr Siebeck, 1999) och i kapitel 4 i Joel Kalvesmaki,
The Theology of Arithmetic (Harvard University Press,
2013) finns en detaljerad redogorelse for Markus teo-
logi med fokus p& nummersymboliken.

3 Epifanius, Panarion, 26:4-5.
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Slutsatser

Avslutningsvis kan vi konstatera att det inte finns
nagra Gvertygande bevis for att gnostiska grupper
generellt var mer kvinnovénliga &n proto-orto-
doxa kristna. Det feminina spelade en viktig roll i
en del protologiska system men man kan inte ex-
trahera sociala slutledningar fran mytologiskt
stoff. Det fanns stod for tanken att kvinnor kunde
inneha ledande positioner i kristna férsamlingar,
men detta var inget unikt for de proto-heterodoxa

Summary

grupperna. Precis som proto-ortodoxa kristna
fanns det bland proto-heterodoxa kristna och de
som ibland slarvigt kallas gnostiker, de som var
mer och mindre vénligt installda till kvinnlig
medverkan. Att gnostiker sedan ibland beskrevs
som frigjorda av sina samtida teologiska motstan-
dare, att gnosticism sarskilt skulle locka kvinnor,
bor framst forstas som polemiska tekniker for att
svartmala meningsmotstandare.®

In this article the notion that women retained a special position among ”Gnostics”, compared the surrounding
context, is questioned. It is pointed out that there are no necessary correlation between myth and social reality.
Finally, it is argued that proto-orthodox portrayals of “Gnostics” as favoring women should chiefly be under-
stood as a polemical technique meant to discredit ones opponents.

39 Vi har har &nnu ett incitament, forutom de som lange
varit kdnda genom arbetet av forskare som Michael A.
Williams, for att undvika att anvanda termerna gnosti-
ker och gnosticism utan att precisera vad vi menar. Se
Michael A. Willams, Rethinking "Gnosticism": An Ar-
gument for Dismantling a Dubious Category (Prince-

ton: Princeton University Press, 1996). Jag ar ingen fo-
resprakare for Williams forslag pa substitut, “’bibliska
demiurgiska traditioner”. Denna term har minst lika
manga analytiska nackdelar, som till exempel att Jo-
hannesevangeliet och Filons texter da skulle kunna ra-
knas till den kategorin. Jag tycker vi kan behélla termen
men bara anvanda den nar det ar tydligt vad som avses.
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Claudia Wahrisch-Oblau & Henning Wroggemann
(reds.), Witchcraft, Demons and Deliverance. A
Global Conversation on an Intercultural Challenge.
Zurich: LIT Verlag, 2015. 324 sid.

I svensk teologi ser det oftast suspekt ut att syssla med
fragor kring demonologi, haxeri och andeutdrivande. |
denna kontext anses de representera vidskepelse, icke-
vetenskaplig varldshild och kristendomstolkning som
gatt vilse. Samtidigt blir den som forskar om nagon te-
ologi litt forknippad med de &sikterna hen forskar om.
Det &r alltsd knappast dverraskande att denna frage-
stéllning inom akademisk teologi oftast hamnat helt
och hallet i skuggan av annan forskning. Och &nda kan
Jesus betraktas som en exorcist och helare — och det
finns fortfarande méanga dven i svenska kyrkor som me-
nar att de bygger sina teologier pa bibliska grunder.
Den teologiska diskussionen om &mnet har [&mnats helt
och héllet at sddana karismatiska predikanter som sél-
lan har nagon trovardighet utanfor sina trossamfund.
Nar samhéllsvetare behandlar dessa fragor, da brukar
man forbise manniskornas tro och dess innehéll och fo-
kusera istéllet pa sociala och psykologiska tolkningar
av fenomenet. Och &nda &r det frgan om trosuppfatt-
ningar som hér till vardagen fér miljarder av ménni-
skor, kristna saval som icke-kristna. Aven i Sverige blir
fragan aktuell da och da, sdsom i Boras for ett par ar
sedan da tva barn utsattes for valdsam andeutdrivning.
Man kan alltsa konstatera att denna fragestéllning &r sa-
dan som man inte far lamna endast & dem som &r direkt
involverade, inte heller &r det etiskt att ignorera &mnet
inom akademisk forskning.

Denna bok bygger pa presentationer och dokument
som producerats av United Evangelical Mission (UEM,
Wouppertal, Tyskland) om héxeri, demoner och andeut-
drivning. Arbetet inleddes dd UEMs partnerkyrkor fran
globala sddern (”Global South”) framhéll behovet av
att behandla fragan. De gamla missionarsattityder som
bedomde tron pa haxeri och demoner som vidskepelse
fungerade inte i praktiken, och kyrkomedlemmarna
sokte hjalp fran andra hall sdsom pingst/karismatiska
predikanter och traditionella helare. Manga partnerkyr-
kor anség sig vara tvungna att reagera. Processen invol-
verade internationella konsultationer, studier inom kyr-
kor och, i den kamerunska evangeliska kyrkans fall,
ocksa produktion av ett styrdokument och policy gal-
lande helbragdagorelse och andeutdrivning. Detta &r
formodligen det forsta dokumentet av denna karaktér i
nagon av de storre protestantiska kyrkorna.

Bokens titel lovar en global diskussion, och global &r
den. UEM é&r ett samarbetsnétverk av kyrkor av olika
protestantiska traditioner varlden 6ver. Som sadan har
den kunnat samla ihop manga intresserade kyrkoledare,
teologer och akademiker. Det som &r positivt géllande
skaran som bidragit &r att den inte begrénsas till pro-
testantism utan det bland forfattarna finns dven nagra
katoliker och icke-religiosa samhéllsvetare. Fragestall-
ningen och processen &r begransad till kristendom dér

vasterlandska sekuldra samhéllsvetare gér latt in i den
kategorin pa global skala. Bland forfattare finns det
dock inga representanter for andra sammanhang &n se-
kulart vasterlandska och kristna.

Den sista delen av titeln, "intercultural challenge” ar
nagorlunda mer problematisk. Namligen, nar forfat-
tarna kommer frén s& pass olika konfessionella bak-
grunder ar det foga dverraskande att de ser olika pa ut-
maningen. For nagra av dem som &r involverade i
andeutdrivning &r det haxeri och onda andar som ar ut-
maningen medan for andra &r det snarare alla de ick-
ebnskvarda konsekvenserna av andeutdrivning, sasom
héxjakt inklusive lynchning av ménniskor misstankta
for haxeri, valdsamma exorcismférsok som orsakar fy-
siska savil som psykiska skador samt ostracism av
missténkta haxor (tydlig i s.k. “héxbarn” som har kas-
tats ur sina familjer och lever pa flera afrikanska stor-
staders gator) som dr den svaraste utmaningen. For
andra ater kan utmaningen vara sjalva den icke-veten-
skapliga varldsbilden som dessa trosformer bygger pa.
Slutligen, en utmaning for dem som &r involverade i en
sddan global process &r de oundvikliga skillnaderna i
trovardighetsmonster (s.k. ’plausibility patterns™). Det
som &r normalt och trovardigt i en kultur kan vara 16j-
ligt och icke-trovérdigt i en annan. En annan dimension
av interkulturalitet ar det faktum att demonologier rér
sig 6ver kulturella granser och blandar ihop sig med lo-
kala betraktelsesétt. Da och da uppstér dven en pizza-
effekt” nér icke-vésterlandska lokalandar (territorial
spirits) absorberas i amerikansk evangelikal/karismat-
isk teologi och importeras tillbaka till sina ursprungs-
kulturer (i likhet med om amerikansk panpizza skulle
séljas i Italien). Alltsd, inneborden i begreppet “inter-
kulturell utmaning” i rubriken forblir 6ppen for dras-
tiskt olika tolkningar.

Utgangspunkten for UEM-processen var ett erkan-
nande av olikheter mellan parterna och medvetenheten
om att resultatet inte kan bli univokalt i den meningen
att alla skulle kunna i slutdndan underteckna en tolk-
ning av dessa fenomen. Darfor opererade man i proces-
sen genom epistemologisk pluralism eller metodolo-
gisk agnosticism (istallet for den mycket mer vanliga
metodologiska ateismen). Det betyder att ingen delta-
gare fick forlojliga den andres &sikter eller beskriva den
andres varldsbild som felaktig. En sarskilt intressant
grupp bland forfattarna &r de som &r aktiva i andeut-
drivning utan att sjélva tro pa sadant eller som har en
ambivalent attityd mot det hela. Deras position &r yt-
terst intressant da de varken ar helt skeptiska/likgiltiga
eller alltigenom troende. De befinner sig samtidigt in-
nerst inne i sjdlva aktiviteten men kan betrakta den med
en viss kritik.

Boken utgor ett smorgasbord. Det finns sddana kapi-
tel som &r helt i linje med tidigare samhallsvetenskaplig
forskning och det finns sidana som ar mer eller mindre
avvikande, sasom publikationer av teologer och prakti-



46 Litteratur

serande individer som tror pa andeutdrivning och hel-
bragdagorelse. Ingen av dessa kan komma med nagot
helt nytt. Daremot &r de praktiserande andeutdrivarnas
mer ambivalenta attityder mot sjalva varldsbilden
mycket intressanta. Det ar sallan att man far mojlighet
att hora sadana roster.

Som forvéntat finns hédr en stor variation géllande
stil, innehall och akademisk niva. Vissa av artiklarna ar
av intresse for en akademisk l&sare endast som exempel
pa olika satt att tro pd onda andar och héaxeri medan
andra innehaller aven akademisk argumentation.
Boken fungerar dock som en resurs med manga refe-
renser till tidigare forskning (i de mer akademiska ka-
pitlen) och case-studies (som brukar vara mest levande
i de mindre akademiska kapitlen). Boken skulle ha be-
hovt mer av redigering nar det galler bade sprak och
referenser.

Den har bokens styrka ligger emellertid nagon
annanstans an i akribi. Dess storsta bidrag till teologisk
debatt &r att den introducerar fragestallningen i prote-
stantisk mainline-teologi. Oavsett teologens/forskarens
egen instéllning till demonologi, haxeri och andeut-
drivning, &r det nodvéandigt att dessa fenomen behand-
las darfor att de utgor en verklighet for storsta delen av
manskligheten.

Mika Vahéakangas,
Professor, Lund

Arthur Melzer, Philosophy Between the Lines. The
Lost History of Esoteric Writing. Chicago: Univ. of
Chicago Press, 2014. 453 sid.

Menade var filosofihistorias giganter verkligen det de
skrev? Den amerikanske politiske filosofen Arthur
Melzers Philosophy Between the Lines handlar om den
plotsliga och till synes svarforklarliga forlusten av vad
forfattaren kallar for esoteriskt skrivande” inom mo-
dern vasterlandsk idétradition. Denna retoriska teknik,
som enligt Melzer fallit i ndra nog total glémska under
de senaste tvahundra aren, kannetecknas av anvandan-
det av ett explicit (yttre, exoteriskt) budskap till att i
Ié6nndom kommunicera ett eller flera implicita (inre,
esoteriska) budskap till den initierade lasaren, sa att
sdga mellan raderna. Melzers huvudéarende ar att sla
fast att denna teknik historiskt sett har varit langt mer
utbredd &n vi hittills varit medvetna om — en demon-
stration som i nasta led ofrdnkomligen motiverar nagot
slags revision av var filosofihistoria.

Bokens forsta del, av totalt tre, inleds med de Over-
gripande bevisen for forekomsten av esoteriskt filoso-
fiskrivande (kapitel 1-2), en beskrivning av dess poli-
tiska karaktar mot bakgrund av filosofins normkritiska
natur (kapitel 3) samt en undersokning av var tids olika
motstandsyttringar ifrdga om esoterism (kapitel fyra).
Bokens andra del tecknar sedan en historiskt och sam-
héllsfilosofiskt lagd dversikt dver det esoteriska skri-
vandets fyra underkategorier, vilka tillagnas kapitel 5

till 8: defensiv esoterism, som syftar till att skydda for-
fattaren fran personlig forfoljelse for sina filosofiska
idéers skull, beskyddande esoterism, som istallet skyd-
dar det omgivande samhéllet fran radikala och mojli-
gen farliga idéer, pedagogisk esoterism, som &r ett
verktyg for filosofisk kommunikation, samt politisk
esoterism, som tvartemot den skyddande esoterismen
avser just politisk férandring. Bokens tredje och avslu-
tande del ar ett slags framatblickande bokslut Gver det
framkomna materialet. Kapitel 9 avser praktiska impli-
kationer, och utgor séledes en liten nybérjarhandbok i
esoteriskt lasande, medan det avslutande kapitel 10 &r
en teoretisk uppgorelse, grundad pa verkligheten av
esoteriskt skrivande, med vad forfattaren Kkallar for
“historicism” (och d& menar det ménskliga fornuftets
formenta dverdeterminering till foljd av diverse pro-
cesser och kontexter i grunden hanforliga till var plats
i historien, sasom till exempel kroppslighet, kon, klass,
temporalitet, kultur, socialisering och sa vidare).

Den historieskrivning Melzer torgfor rymmer ett
flertal i6gonfallande element. Dock rader ingen tvekan
om att hans grundpoang star relativt saker; han klargor
att det finns en forlorad historia om esoteriskt filoso-
fiskrivande i var idétradition. Hur mycket som darmed
ar sagt ar emellertid en mer Gppen fraga. Det framgar
for det forsta av Merzels egna kallcitat, att nér esote-
riskt filosofiskrivande omndmns av ténkare fore och
under det moderna genombrottet avser de — dtminstone
om man ser till det explicita — langt ifran alltid sina
egna forfattarskap. (Omnamnande &r dessutom inte
detsamma som forekomst, var sig det géller egna texter
eller andras.) Merzel anvander for det andra en med-
vetet generds definition av esoteriskt filosofiskrivande,
for att kunna tala sa generellt som mgjligt om fenome-
net och fanga det i hela dess bredd. Denna ansats fun-
gerar val pa det sakliga planet, men stéller som vi ska
se till med obalanser nér det géller bokens mer kultur-
kritiska avsnitt, vilka placerar den kunskapssyn som
esoterismen enligt Merzel star for jamte den kunskaps-
syn som den nutida véstvarlden premierar och under-
stdder. Den senares blindhet fér den forra och dess ytt-
ringar tillhandahéller, enligt Merzel, “ett unikt fonster
till vér sjal” (s. 101).

Hur ser da var sjal ut? | korthet anser Merzel att det
moderna tankandets mest utmarkande drag bestar i vil-
jan till harmonisering mellan filosofisk teori och
mansklig, samhéllelig praxis, medan det férmoderna
tankandet tvartom utmérks av en respekt for den inne-
boende spénningen mellan dem och en strdvan att
skydda de tva fran varandra — inte minst just genom
esoteriskt filosofiskrivande (passim, men sarskilt s. 69-
93, 325-366). Den framstegsforestallning som vidhaf-
tar det moderna tdnkandets harmoniseringsambition,
och som regelmassigt tillskrivs upplysningsrational-
ismen, omfattas séledes enligt Merzel dven av den
senares likaledes moderna kritiker: romanticism och
historicism (s. 354). Grélet mellan upplysningsrational-
ismen och dess kritiker ror alltsa enligt Merzel inte det



moderna ténkandets harmoniseringsinriktade fram-
stegstanke — att ménskligheten star att vinna pa att
Historien och Férnuftet s& att sdga bringas att ga fot
med varandra — utan enkelt uttryckt vem som ska hélla
i kopplet: Ska historien Rationaliseras eller ska fornuf-
tet Historiseras? Som Merzel uppfattar saken star det
moderna tédnkandet inkilat mellan dessa ytterligheter,
och han foresprakar som respons till dilemmat ett ter-
vandande till en sokratesiansk, klassisk rationalism.

Bilden framtrader s& av moderniteten sasom vasent-
ligen bestdmd och fixerad av sitt omdjliggérande av
den klassiska forestallningen om en naturgiven, kultur-
transcendent tingens ordning; en platonsk grotta stangd
inifran, om man s vill. Kopplingen mellan denna sam-
tidstolkning och den sammantagna historien om esote-
riskt filosofiskrivande som Melzer vill stodja den pa ar
suggestiv. Ur argumentationssynpunkt &r den emeller-
tid till del oegentlig, eftersom det bara &r en av de fyra
esoterismformerna (den pedagogiska) som verkligen
kraver en férmodern, subjektorienterad kunskapssyn
for sin senmoderna begriplighet. Som Merzel sjalv pa-
pekar gar det att forsta anvindandet av oklarhet som ett
nddvandigt ont hos de andra tre, motiverat av faktorer
externa for filosofin som sédan (s. 205). Att det endast
&r den pedagogiska esoterismen som har en sjélvstan-
dig, positiv och egentligt filosofisk motivering gor den
i sammanhanget till ngot av esoterismens ideologiska
ankare, och Merzels kulturkritiska retorik har en féljd-
riktig tendens att bGja av mot den aven nar sd inte sags
rent ut. (Till exempel utgdr passagen om sanningens
eventuella farlighet pa s. 164-165, som tillhor kapitlet
om den samhélisférsvarande esoterismen, en glidning
fran utomfilosofiska till inomfilosofiska teman.)

En annan méjlig synpunkt pa Merzels kulturkritiska
retorik &r att den genomgaende &r tamligen kraftfullt
formulerad, vilket rimmar illa med bokens upprepade
bedyranden om sin egen saklighet. Det &r ingen dver-
drift att sdga att den tonala koherensen ofta ténjs intill
bristningsgransen — och ibland 6ver den. Ett exempel
aterfinns i Merzels diskussion av var moderna “’socia-
liserade” syn pa filosofisk verksamhet som ett publice-
ringsdrivet, specialiserat och arbetsdelat bidrag till det
kollektiva vetandet. Har konstaterar Merzel att denna
skiljer sig fran en férmodern, vishetsorienterad syn (s.
230-232), och vill padminna om att idén att vishet inte
bara kan l&ras ut, utan rentav publiceras i den moderna
samhéllsprogressiva meningen dr valdigt o-sokratisk
(s. 230). Forstddd som den medvetna kultiveringen av
och garanten for den vitala och i sista hand djupt privata
kopplingen mellan tanke och liv — ”our *ownmost’ ac-
tivity” (s. 215) — kréngs den klassiska filosofin ut och
in av de moderna (foretrddesvis anglosaxiska) arbets-
villkoren, tycks Merzel vilja sidga. The open society is
highly sensitive to the dangers of obscurity but blind to
those of plainness and clarity”, slar Merzel fast i en ofta
citerad mening, men han &r inte klar: ”Ultimate reality,
we seem to presuppose, is what exists in broad daylight
and is accessible to everyone in his everyday mood. But
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many earlier thinkers saw the greatest obstacle to phil-
osophic insight precisely in the deadening effect that
the prosaic has on the soul: a kind of trivializing every-
dayness arising from our dispersal in the world, from
our excessive garrulousness, from the grip of stale cus-
tom and convention, and from the loss of mystery,
wonder, and awe. [...] One cannot philosophize in pub-
lic any more than one can make love there.” (S. 226-
227) Det eldfangda tonfallet &r svart att forena med en
saklig diskussion om den historiska fakticiteten av en
forlorad skrivart. Har talar Merzel tydligt nog om
nagonting storre.

Faktum ar att Merzel i den senmoderna vastliga trad-
itionens blindhet for klassikernas esoteriska filosofisk-
rivande ytterst anar en forflackning av hela var fore-
stéllning av vad det manskliga férnuftet ar och formar
(s. xiii-xv, 344ff). Tanken tycks vara att den sanna
historien om det ménskliga fornuftet ar en esoterisk
historia, som &nnu inte dr avtackt — ett argument som
hade fungerat battre om den senmoderna fornuftskriti-
ken hade varit mer grundad i etablerad, exoteristisk
historieskrivning &n i filosofisk sjalvreflektion. Mel-
zers teckning av den senmoderna fornuftskritik han
kallar “historicism” &r for ovrigt 6verlag forvanande
nyanslos for att komma fran en s historiskt medveten
forfattare. Han beror inte med ett ord mdjligheten for
den enskilda manniskan att omfatta vad han kallar for
en formodern (statisk, icke-harmoniserande) syn pa
forhallandet mellan filosofisk teori och ménsklig, sam-
hallelig praxis genom just senmoderna, fornuftskritiska
verktyg — eller att liknande tankesystem i icke-véstliga
traditioner faktiskt har tjanat en sadan funktion i artu-
senden. (Har utgor den buddhistiska dialektiken med
dess tillhorande tvasanningslara ett bra exempel). For
honom tycks denna typ av teoretiserande istéllet vara
en ren atervandsgrand; helt enkelt ett slags epistemo-
logi kord baklanges.

Sammantaget ar Philosophy Between the Lines en
genomarbetad och nydanande bok inte bara for den po-
litiska filosofin, filosofihistoriegrafin och de forsk-
ningsfalt som ansluter till den, utan dven, och kanske
viktigast, for var senmoderna sjalvforstaelse.

Per Lind
Doktorand, Lund

Hans de Wit, Empirical Hermeneutics, Intercultural-
ity, and Holy Scripture. Elkhart/Indiana: Evangel
Press 2012. 96 sid.

Den hér boken slar ett slag for och presenterar ett nytt
forskningsfalt, ndmligen det forfattaren kallar for “em-
pirisk hermeneutik”, hir 4ven med betoning pa inter-
kulturalitet. Faltet handlar om vanliga manniskors
lasning av heliga texter och mdten Gver texten dem
emellan. de Wit forklarar att forskningsfiltet ’has to do
with the question of whether reading Bible stories
jointly by groups from often radically different cultural
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and sociopolitical contexts can contribute to justice and
liberation” (5).

Det flerriga projekt som finns redovisat i Through
the Eyes of Another: Intercultural Readings of the
Bible (finns online), for vilket de Wit var ledare, ligger
till grund for denna lilla bok. Har tar de Wit ett steg
tillbaka och presenterar och sammanfattar projektet pa
ett ibland alltfor teoretiskt sétt. Projektet &r det forsta
av storre karaktar som genomforts dar de Wit och hans
kollegor med hjalp av empiriska metoder undersokt hur
den vanlige, lokalt férankrade lasaren hanterar, férkla-
rar och anvander bibeltexter, samt vilka effekter tex-
terna har pé lasaren. Forst i mitten av boken blir de Wit
konkret och tar med sig sina lasare pa en resa runt jor-
den dar det star klart att projektet involverat grupper av
manniskor frn dver 25 lander och representerat ett
hundratal denominationer. De har alla last Joh 4 om
kvinnan vid Sykars brunn. Férutom att grupperna har
beskrivit sig sjalva och sina sociala sammanhang, har
de redovisat sina lasningar och reaktioner pé texten.
Denna ca 3000-sidiga “folkets kommentar” utgdr pro-
jektets empiriska material.

I borjan av boken behandlar de Wit “’the turn to the
reader”, fran den fiktive ldsaren i reader-response teo-
rier till den verklige, faktiske lasaren. Aven om en del
forskning inom ramen for empirisk hermeneutik har
gjorts pa sodra halvklotet (t.ex. Dube, West och Uk-
pong), menar de Wit mycket riktigt att faltet &nnu &r i
sin linda, sérskilt vad galler analysmetoder och teori-
bildningar. Introduktionsbhoken har dérmed framst ett
fokus pa teorier dar de Wit utgér ifran den empiriska
hermeneutikens vikt for texters anvéndning och appli-
cering. Dérmed placeras hans forskning metodologiskt
inom faltet receptionshistoria, ndgot som de Wit hade
kunnat framhalla pa ett tydligare sétt.

De Wits stora undersokning &r mycket inspirerad av
cultural studies och fokuserar pa, som titeln anger, in-
terkulturalitet, vars funktion han presenterar som
foljande: ...if we attach the label intercultural to her-
meneutics, we are dealing with a normative dimension;
intercultural is not solely a way of reading the Bible
that crosses geographical boundaries but is an ethically
loaded concept.” (20) Projektet visar tydligt hur grup-
pernas lasningar paverkas av kultur, tradition och kon-
text. Foga forvanande ar skillnaderna stora bade i tolk-
ning och angreppsétt av Joh 4 mellan lasarna pa sodra
och norra halvklotet dar grupperna manga ganger fasci-
nerats — eller irriterats — dver den andres l&sning. De
Wit visar genom empiriska citat hur kultur och denomi-
nation skapar helt olika forstaelser av aspekter i Joh 4
(t.ex. kvinnans moral, ”levande vatten”, brunnen som
plats for mote). Materialet visar inte enbart pa en stor
mangd tolkningar, utan ocksa hur de olika grupperna
fyller i textens luckor och gor texten relevant for sin
egen kontext. Mdtena Gver kulturgranser har bade be-
rikat och gjort l&sarna mer medvetna om sina hermene-
utiska forutsattningar da grupperna enskilt och tillsam-
mans har diskuterat ideologi, genderfragor och rasism.

Med avseende pa projektets etiska aspekter star De Wit
i dialog med Levinas i och med det faktum att i ett pro-
jekt som detta ges “de minsta” en rost och ett bemyn-
digande. Manga lasare har aven rapporterat om bibel-
samtalens sjalavardande effekter i deras liv. Till féljd
av detta resonerar de Wit dver rollen av socialt minne
och dess formativa och normativa aspekter for texttolk-
ning och for gruppdynamik men ocksa Gver det sétt pa
vilket minnen &r kopplade till etik. Boken avslutas med
de Wits slutsats att empirisk hermeneutik kan fungera
som en missions- savil som en utvecklingsstrategi.

De Wit anser att det empiriska materialet med fordel
forst kan analyseras och kodas med hjélp av grounded
theory for att i ett andra steg koda mer av den exege-
tisk-hermeneutiska processen, for att i ett tredje och
sista steg fasta fokus pa lasarens tillgodogérande och
applicering av texten i sitt liv/'ssmmanhang. Vid det in-
terkulturella utbytet underséks dven interaktionen och
reaktionen pa de andras l4sningar i steg tva och darefter
hur tron och bibellasningen har paverkats av interakt-
ionen. Genom att géra analyser av insamlat material pa
detta sétt belyses relationen mellan text och l&sare me-
nar de Wit. En styrka som hér bdr ndmnas &r att de Wit
visar konkret med bilder i datorprogram hur kodnings-
processen ser ut i olika skeden.

Lasaren bor vara beredd pa en marklig kapitelindel-
ning, och ibland &ven egendomlig struktur. Om bokens
lasare antas vara (socialt engagerade) exegeter (vilket
forfattaren antyder) blir boken ibland alltfor filosofisk,
har bristande metodbeskrivning samt har ett sprak som
manga ganger lattare anammas av forskare i andra di-
scipliner. De projekt som boken vill mana till kan
mycket val genomféras inom ramen for bibelveten-
skap, om &n inte enbart. Oavsett forskarens disciplin
kréver undersokningar som denna en &mnesdverskri-
dande bredd.

I min mening &r boken lasvard mer for de tankar den
satter igdng om majliga projekt an for sin egen skull.
Den kan med fordel lasas av alla nyfikna pd empirisk
hermeneutik och pa att studera vanliga” bibelldsare,
men inte framst for att fi svar utan att fa inspiration till
vidare fragor. Jag ser ett falt som bade har stor potential
och som vantar pa att bli utforskat. Mojligheterna ar
manga och forskningen kan ocksa vara till gagn for
vérlden dér ute.

Jennifer Nystrém
Doktorand, Lund
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