Svensk Teologisk Kvartalskrift. Arg. 84 (2008)

Kon och bon

KARIN JOHANNESSON

Karin Johannessons avhandling Gud for oss. Om den non-metafysiska realismen och dess
konsekvenser for religionsfilosofins uppgift och natur (Stockholm: Thales 2002) utgor ett
inldgg i de realismdebatter som for nirvarande pdgar inom filosofin, teologin och religions-
filosofin. Avhandlingen utkom nyligen i en innehallsligt ndagot reviderad engelsk dverséttning,
God pro Nobis. On Non-Metaphysical Realism and the Philosophy of Religion (Leuven:
Peteers 2007). Johannesson dr universitetslektor i religionsfilosofi vid teologiska institutionen
i Uppsala. I sin nuvarande forskning behandlar hon forhdllandet mellan mdnniskosyn och
spiritualitet inom karmelitisk respektive luthersk tradition.

I kristna sammanhang péstas ibland att kvinnor
ir ovanligt limpade for den form av boén som
betecknas med hjélp av begreppet «kontempla-
tion». Jag kommer i den hir artikeln att disku-
tera hur den som menar att kvinnor ér mer kon-
templativa n mén kan forkiara varfor s ar fal-
let. Den fraga som jag stiller mig 4r om vi, pd
filosofiska grunder, kan ta stédllning till de olika
forklaringsmodeller géllande kvinnors mer om-
fattande kontemplativa formaga som férs fram.
Jag kommer att ta min utgdngspunkt i ett kristet
sammanhang dir det ibland antas att kvinnor har
en storre mottaglighet for kontemplativ bén dn
vad mén har, nimligen den karmelitiska traditio-
nen. Inledningsvis kommer jag, i relation till den
karmelitiska traditionen, att klargora i vilken be-
tydelse jag hir anviinder begreppet «kontempla-
tion». Direfter f6ljer en diskussion kring olika
mojliga forklaringar till varfor, om sé #r fallet,
kvinnor &dr mer kontemplativa dn mén.

Vad &r kontemplation?

Karmelitorden &r en av katolska kyrkans kon-
templativa klosterordnar. Den har sitt (kénda)
ursprung bland de mén som levde som eremiter
pa berget Karmel i nuvarande Israel under 1100-
talet. Orden kom till Europa under 1200-talet
och vixte da kraftigt. Antalet karmeliter 6kade
ytterligare under 1400-talet d& karmelitkloster
for kvinnor instiftades.

Tillvixten var, enligt vissa, inte enbart av
godo. En del menade att karmelitorden steg for
steg tappade sin ursprungliga inriktning pa
umginget med Gud i bonen och genom bibelor-
det. Med vért moderna sprékbruk skulle vi kun-
na beskriva situationen som att karmelitorden,
enligt vissa, drabbades av en inre sekularisering
och «forvirldsligades» i den bemirkelsen att
omsorgen om egendom, socialt umginge och
sociala hierarkier kom att spela alltfor stor roll i
klosterlivet. !

Under 1500-talet skedde en omfattande
reform av karmelitorden. Denna reform tog sin
borjan i Spanien, i den omvindelseprocess som
Teresa av Avila (1515-1582) genomgick.2
Teresa stiftade under sin livstid 17 reformerade
karmelitkloster for nunnor runt om i nuvarande
Spanien.3 Tillsammans med Johannes av Korset

' Anne-Elisabeth Steinmann, Karmelitorden: His-

toria, helgon, anda (Tagarp/Glumslév: Karmeliterna,
1981), s. 9-20. Jfr Jodi Bilingkoff, The Avila of Saint
Teresa: Religious Reform in a Sixteenth-Century City
(Ithaca: Cornell University Press, 1989), s. 112-116.

2 En avgorande omvindelseerfarenhet terberittas i
Teresa av Avila, Boken om mitt liv (Tagarp/Glumslov:
Karmeliterna, 1980), s. 75-76.

3 Teresa av Avila, Klosterstiftelserna (Tagarp/

Glumslov: Karmeliterna, 1985) beskriver hur detta
gick till och ger en levande skildring av de gléddje-
dmnen och umbiranden som Teresa upplevde.



(1542-1591) tog hon &ven initiativ till inréttan-
det av reformerade karmelitkloster f6r man.

Nir Teresa genomforde reformen av karme-
litorden gjorde hon det i syfte att aterinfora det
ursprungliga ordensidealet. Det fortroliga um-
ginget med Gud i bonen ska genomsyra hela
dagen och hela livet i ett karmelitkloster. Karme-
liter ska dgna sitt liv at att, sa gott det gér, gora
sig mottagliga for den kontemplativa bén som
Gud vill skénka varje minniska. Den kontem-
plativa bonen uppfattas visserligen som en gava
fran Gud, inte som ndgot man kan uppnd av egen
kraft, men ménniskan kan forbereda sig for att ta
emot den gavan.* Vad innebir da denna form av
bon, denna nadegava?

I Den inre borgen liknar Teresa en min-
niskas boneliv och dess utveckling vid en vand-
ring genom sju olika boningar, sju olika rum i en
borg. Boningarna eller rummen utgdr koncent-
riska cirklar som schematiskt beskriver den
utveckling som en ménniska som séker leva ett
bonens liv ofta genomgar. I borgens mitt ligger
den sjunde boningen, malet fér vandringen. Den
utgors av vad som beskrivs som minniskans
mystika forening med Gud. Sjilen/bruden blir
hir ett med Kristus/brudgummen. Ingenting kan
lingre skilja dem &t.>

Den kontemplativa bonens géva ger Gud,
enligt Teresa, vanligtvis ménniskan i den femte
boningen, eller maojligtvis i ytterkanten av den
fjarde boningen.6 Det ir i detta skede av bdne-
livet som Gud, enligt Teresa, tar Gver initiativet
fran ménniskan och sjilv blir att utgora drivkraf-
ten i hennes bon. I katolsk tradition, och delvis
ocksa i andra kristna traditioner, ses detta som
overgangen till ett mystikt liv. Mystiker kénne-
tecknas, enligt detta sitt att se pd saken, inte
framst av mystika erfarenheter, ndgot som reli-
gionsfilosofer ibland tycks tro, utan av ett bone-
liv som flodar oberoende av ménniskans egna
anstridngningar, vare sig hon vill det eller inte,

4 Wilfrid Stinissen, Inre vandring (Orebro: Libris,

1999), s. 22-24.

5> Stinissen, s. 155-157.

5 Jfr Stinissen, s. 80, 88 och Ruth Burrows, Interior

Castle Explored: St. Teresa’s Teaching on the Life of
Deep Union with God (Lanham: Sheed and Ward,
1981), s. 56.
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vare sig hon upplever nigot extraordinirt eller
inte.

Hur ska man da beskriva den kontemplativa
bonen? Teresa sjdlv sdger att det vore bist att
inte alls forsoka beskriva den, det gér ndmligen
inte.® Forstandet och orden récker inte till for att
greppa detta skeende. Johannes av Korset be-
skriver den kontemplativa bonen som tyst
musik, en ojamforlig harmoni som Overgér alla
konserter och melodier pa jorden, en stilla lugn
kunskap dir man inte hor ndgon rost ljuda utan
bara njuter musikens ljuvlighet och tystnadens
frid.? Savil Teresa som Johannes ger uttryck for
uppfattningen att den kontemplativa bdnen
endast kan beskrivas i liknelser eller med hjélp
av paradoxer. Jag kommer dock, trots deras var-
ningar, att i mer exakta ordalag precisera i vilken
betydelse jag, i det hdr sammanhanget, anvinder
begreppet «kontemplation».

Jag talar, i det hiar sammanhanget, om kon-
templation som en form av kristen bén. Denna
boneform skiljer sig frin meditativ bon si till
vida att den kontemplativa bonen #r utan tankar
och bilder.!® Johannes av Korset beskriver den
kontemplativa bonen som en kirleksfull upp-
mirksambhet riktad mot Gud, en passiv och mot-
tagande hallning, en Oppenhet infor Guds nér-
varo. Johannes menar att Gud i kontemplationen
ingjuter en fordold och stilla vishet och en kir-
leksfull kunskap i sjilen. For att kunna ta emot
dessa gavor maste sjilen, enligt Johannes, vara
Oppen, overksam, lugn, fridfull och stilla. Sjilen
maste vara i Overensstimmelse med Guds sitt att
vara.'! Det ir inte mojligt, skriver Johannes, «att
denna Guds hogsta vishet och detta hans mest
upphodjda sprak, som kontemplationen &r, kan

7 En religionsfilosof som i likhet med mig inte ser

extraordinira upplevelser som kénnetecknande for
mystiker dr Catharina Stenqvist, jfr Catharina Sten-
qvist, Forundran och férindrning. Mystikens teori

och livssvn (Delsbo: Forslagshuset Asak, 1994), s. 15.

8 Teresa av Avila, Den inre borgen (Tagarp: Glums-

16v: Karmeliterna, 1990), s. 71.

?  Johannes av Korset, Andlig sang (Tagarp/Glums-
16v: Karmeliterna, 1977), s. 84 och 97-98.

10 Anton Geels, Kristen mystik: Ur psykologisk syn-
vinkel: Del 2 (Skellefted: Norma, 2003), s. 124.

T Johannes av Korset, Levande kéirlekslaga (Tég-

arpGlumslov: Karmeliterna, 1984), s. 94-95.
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mottas annat #n i en ande som bragts till tystnad
och avldgsnats fran det diskursiva tinkandet och
dess ljuvlighet.» 2 Teresa kompletterar Johannes
beskrivning av kontemplationen nir hon konsta-
terar att ett sikert tecken pa att Gud sjilv verk-
ligen har tagit sin boning i den kontemplativt
bedjande sjilen &r att hon omdjligen kan tvivla
pa att hon har varit i Gud och Gud i henne.'* Om
man &r tveksam till huruvida man verkligen har
erfarit kontemplativ bon eller inte har man alltsa
inte gjort det.

Teresa menar att kvinnor 4r mer kontempla-
tiva, i betydelsen «mottagliga for den kontem-
plativa bonens géva», 4n min. Hon skriver:
«Herren skinker dessa naddegavor mycket oftare
at kvinnor dn &t min. Detta har jag hort av den
helige pater Petrus av Alcantara (och jag har
ocksd sjédlv lagt mérke till det). Han sade att
kvinnor har nitt mycket lingre pd den vigen &dn
mén, och han gav dven utomordentliga skl till
detta; dem behover jag inte aterge hir, men de
var alla till kvinnornas favér.»'* Anders Arbore-
lius, biskop i Stockholms katolska stift och kar-
melitbroder, instimmer i Teresa antagande gil-
lande kvinnors storre mottaglighet f6r den mys-
tiska ndd som kontemplationen innebir nir han
citerar Teresa och tillagger: «Den mystiska nad
som kvinnan #r speciellt oppen for, ér av s stor
betydelse for hela Kyrkan att den méste tas till-
vara och skyddas med stérsta omsorg.»]5

Inom den karmelitiska traditionen — en tra-
dition som genom bdcker, tidskrifter och retreat-
verksamhet kommer betydligt fler médnniskor &n
karmelitnunnor/munkar till del och som nu for
tiden ndr langt utanfor katolska kyrkan — antas
att kvinnor dr mer kontemplativa &n min. Jag
tinker i det hdr sammanhanget inte gd in pé fra-
gan huruvida s verkligen dr fallet. Istillet vill
jag reflektera kring hur kvinnors stdrre mottag-
lighet for kontemplation, om den foreligger, kan
forklaras. Jag menar att vi kan urskilja fyra moj-
liga forklaringar som 4r vérda att ta upp till dis-

Johannes av Korset, Levande kérleksldga, s. 97.
Teresa av Avila, Den inre borgen, s. 75.
Teresa av Avila, Boken om mitt liv, s. 313-314.

Anders Arborelius, Spiritualitet:  Andligt liv
(Tagarp/Glumslév: Karmeliterna, 1999), s. 224, not
164.

kussion. Jag kommer forst att presentera vari
dessa fyra méjliga forklaringar bestar. Darefter
kommer jag att begrunda deras konsekvenser
och vara mojligheter att framfora filosofiska
argument for ett stillningstagande till forman for
nagot av de fyra alternativen.

Samtliga fyra forklaringar kdnnetecknas av
att de varken forutsitter att Gud finns eller att
Gud kan handla i ménniskan. De &r i den bemir-
kelsen begrénsade till den del av verkligheten
som vi med hjdlp av empiriska metoder kan
kartligga. De forsta tvd forklaringarna ber6r
kvinnors kroppsliga och/eller sjélsliga konstitu-
tion. De kan uppfattas som biologiska eller bio-
sociologiska. Den tredje och den fjarde forkla-
ringen ber0r istdllet kvinnors position i samhél-
let. De kan beskrivas som sociologiska eller
sociobiologiska.

Forklaring 1: Kvinnliga egenskaper

En forsta mojlig forklaring till att kvinnor &r
med kontemplativa dn min kan utgdras av en
héanvisning till kvinnors «naturliga» egenskaper.
Ibland uppfattas kvinnor «av naturen» som, till
exempel, mer omvéardande, estetiska och sprak-
begivade 4n midn men mindre tekniska och
matematiska. P& ett motsvarande sétt kan kvin-
nor uppfattas som mer kontemplativa d@n mén.
Kvinnors kontemplativa formiga behdver inte
beskrivas som nagot exklusivt fér kvinnor for att
den har forklaringsmodellen ska foreligga. Pre-
cis som det finns kvinnor som kan lyfta fler kilo i
binkpress eller springa snabbare dn nigra, om
in inte alla, mén kan det finnas vissa min som ir
mer kontemplativa 4n nagra kvinnor utan att for-
klaringsmodellen behdver Overges. Modellen
forutsitter inte att samtliga kvinnor dr mer kon-
templativa dn samtliga man. Den uttalar sig om
generella tendenser.

Att kvinnor och min skiljer sig at i andliga
avseenden beroende pa att deras kroppsliga och
sjdlsliga egenskaper dr olika forutsitt ibland i
radgivning pa det andliga livets omrade. Jordan
Aumann skriver, till exempel, foljande nér han
diskuterar hur vi kan skilja mellan vad som &r
Guds verk i en ménniska och vad som felaktigt
uppfattas som detta:



Women in general are more easily subject to illu-
sion in mystical matters because their psychologi-
cal structure predisposes them to a greater interest
in religion, in practice ot piety, and ardent love.
Their somatic structure makes them more passive
than active and more sensitive to psychic love and
tender feelings. They go to God more easily, but
at the same time they can be inconstant, highly
imaginative, and sentimental. St. Teresa of Avila
has some sound advice on this point. On the other
hand, it must be admitted that in the history of spi-
rituality women have far outnumbered the men in
the reception of extraordinary mystical pheno-
mena, and we would have to admit that the wea-
ker sex is also the more devout sex, because
women generally are vastly superior to men in
their abnegation and generosity in the service of
God.'®

Religionsfilosofen Grace Jantzen menar att den
forklaring av kvinnors ovanligt vélutvecklade
kontemplativa formaga som baseras pd antagan-
den om kvinnors sérskilda egenskaper 16per som
en r6d trdd genom den kristna spiritualitetens
historia.'” Medan «fromma» mén i kyrkans his-
toria blir teologer blir «fromma» kvinnor kon-
templativa och detta beror, enligt den hér forkla-
ringsmodellen, pa att min, «av naturen», 4r mer
fornuftsinriktade medan kvinnor, «av naturen»,
ir mer «dimmiga i sinnet» och dérfor har lattare
for kontemplation. Jantzen konstaterar att idén
om kvinnans storre formaéga till mottagande och
passivitet finns tydligt uttryckt redan hos Filon
av Alexandria, en judisk-platonsk filosof som
hade ett avgorande inflytande Gver den tidiga
kristna kyrkans teologiska utveckling. Jantzen
citerar Filon nér han skriver:

The male is more complete, more dominant than
the female, closer akin to casual activity, for the
female is incomplete and in subjection and
belongs to the category of the passive rather than
the active. So too with the two ingredients which
constitute our life-principle, the rational and the
irrational; the rational which belongs to mind and
reason and is of the masculine gender, the irratio-

16 Jordan Aumann, Spiritual Theologv (Lanham:
Sheed and Ward, 1980), s. 416-417.

17" Grace Jantzen, Power, Gender and Christian Mys-

ricism (Cambridge: Cambridge University Press,
1995), s. 30.
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nal, the province of sense, is of the feminine.
Mind belongs to a genus wholly superior to sense
as man is to woman, '8

Tanken pé kvinnans storre forméaga till passivitet
dr, historiskt sett, kopplad till en reflektion 6ver
det heterosexuella samlaget, menar Jantzen.
Mannen uppfattades som den enda aktiva parten
i samlaget och kvinnan som helt igenom passiv
och mottagande. I barnalstrandet bidrog mannen
med sin sdd medan kvinnan bidrog med ett pas-
sivt mottagande av denna sid, en fruktbar jord-
mén for frona. !

Peter Halldorf, en av den nutida, svenska
kristenhetens mest inflytelserika andliga vig-
ledare, anknyter till den hir forklaringsmodellen
ndr han i tidskriften Trots allt, en tidskrift som
framfor allt vdnder sig till yngre ménniskor,
skriver om «den kvinnliga nadegdvan». Den
kvinnliga nddegdvan uppfattar Halldorf som
bestéende av kvinnans stdrre receptivitet for den
helige Ande, hennes karismatiska védsen. Kvin-
nan kan ge liv genom sitt moderskap. Det &r
denna speciella nddegéva, livgivandet, som gor
henne mer dppen for Den Helige Ande. Halldorf
skriver:

Kvinnornas roll i férmedlandet av tron, det fak-
tum att de spelat en storre roll &n minnen i den
andliga fornyelsen genom historien, hér samman
med det moderliga. Detta dr den egenskap i den
kvinnliga naturen som gor att kvinnan instinktivt
forsvarar livet framfor teorin, liter intuitionen
viigleda i hogre grad dn principen, ser till det kon-
kreta snarare in det abstrakta. ... 1 Andens viirld
ir kvinnan det starkare konet. Hennes nadegava ér
att vara livskilla. Medan mannen 4r mer benigen
att vara intresserad av sitt eget ser hon ... vad
minniskor torstar efter och gdr ut ur sig sjalv for
att slicka den torsten. ... Hon vet att uppgiften att
skapa liv skiinker en storre gladje — men ocksd
storre «makt» — dn att profilera sin egen sérart.
Hiri ligger kvinnans list. Medan mannen &r upp-
tagen med att expandera och «ldgga jorden under
sig», fyller hon virlden med sin nirvaro inifrén.
... Det utmirkande f6r det manliga &r att orientera
sig horisontalt, mannen expanderar for att gora sig
géllande i denna viérlden. Det kvinnliga orienterar
sig vertikalt. Det dr den forinnerligande rorelsen,

Jantzen, s. 43.
19 Jantzen, s. 41, 43-44.
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hon som gommer sin hemlighet i hjirtat snarare
dn att proklamera den for viirlden. Och som just
ddrigenom ger virlden liv.»20

Kopplingen mellan kvinnan och det kroppsliga
utgor bakgrunden sdvil for tanken pa kvinnans
mer passiva/mottagliga visen som for Halldorfs
reflektioner om kvinnans naturligt givna moder-
lighet. Det unika med Halldorfs resonemang r
snarast att han understryker sambandet mellan
det andliga och det kroppsliga. I den kristna tra-
ditionen har spiritualiteten annars frimst
forknippats med sjilen. Sjilen var, till skillnad
frdn kroppen, ndgot som primért associerades
med det manliga. Kvinnor beskrevs som mer
«kroppsliga» och mén som mer «sjilsliga». I
forlingningen innebar kopplingen mellan det
sjdlsliga och det manliga att min kom att uppfat-
tas som mer «andliga» @n kvinnor, nigot som
foranledde kyrkans min att ibland beskriva
«andligt begdvade» kvinnor, till exempel Teresa
av Avila, som varandes «i grund och botten»
miin, en hedersbetygelse med deras matt mitt.%!

For sévil kvinnor som min kom andlig ut-
veckling i den kristna traditionen att forknippas
med ett «Gvervinnande» av det kroppsliga/det
kvinnliga. Detta «Gvervinnande» tog sig dock
helt olika uttryck. Medan mén tvingades kimpa
med och mot de frestelser som det kroppsliga/
det kvinnliga utsatte dem for fanns det en moj-
lighet for kvinnor att «fvervinna» sin kroppslig-
het genom att helt enkelt integrera den i sin spi-
ritualitet. Detta leder oss dver pa den andra for-
klaringsmodellen.

Halldorf beskriver kvinnans mottaglighet {6r
den helige Ande och hennes moderlighet som en
egenskap (eller som ett kluster av egenskaper)
som han snarast verkar uppfatta som ndgot med-
fott. Men kanske #r det inte egenskaperna som
dr det medfodda? Kanske dr det istillet sa att
kvinnans kroppsliga konstitution mojliggor
vissa erfarenheter? Kanske gor hennes mojlig-
het att gora dessa erfarenheter att hon léttare kan
leva sig in i den kristna metaforik och fore-

20 peter Halldorf, «Den kvinnliga nidegdvan»,
s. 16-17 i Trots allt (2002: 3), s. 16-17.

21 Jfr Jantzen, s. 51-55 och Anita Goldman, Guds
dlskarinnor: Om hdngivna kvinnor i en livridd viirld
(Stockholm: Natur och Kultur 1995), s. 64.

stdllningsvirld som anvinds for att beskriva den
kontemplativa bonen och dess utveckling? Kan-
ske leder det i sin tur till att hon littare kan
utveckla en kontemplativ formdga? Den andra
forklaringsmodelien baseras pa tanken att kvin-
nors kroppsliga konstitution och de for kvinnor
unika erfarenheter som kvinnors kroppar mojlig-
g06r kan forklara varfor kvinnor dr mer kontemp-
lativa @n miin.

Forklaring 2: Sexualitetens
mojligheter

Kvinnors kroppar skiljer sig fran mins kroppar
sé till vida att de delvis innehéaller andra organ
dan mins kroppar och delvis kan fylla andra
funktioner dn méns kroppar. Dessa kroppsliga
skillnader mellan mén och kvinnor kan ténkas
innebidra att det finns erfarenheter som dr unika
for respektive kon i den bemirkelsen att bara en
kvinna eller bara en man kan gora dessa erfaren-
heter. Ddrmed inte sagt att alla kvinnor eller alla
min delar dessa erfarenheter. Det enda som
antas i den hér forklaringsmodellen 4r att om en
individ har gjort en erfarenhet som pé grund av
kroppsliga faktorer endast en kvinna kan goéra s
ir den individen en kvinna.

Det finns tvd erfarenhetsomrdden som pa
grund av kroppsliga faktorer 4r férbehallna kvin-
nor och som har spelat stor roll t6r den metafo-
rik som 1 den kristna traditionen har anvints for
att beskriva den mest utvecklade formen av kon-
templativ bon. Dessa bada crfarenhetsomriaden
dr kvinnors erfarenheter av det heterosexuella
samlaget och kvinnors erfarenheter av graviditet
och barnafédande. Bada erfarenheterna &r unika
for kvinnor sé till vida att det, pa grund av
kroppsliga faktorer, bara dr kvinnor som kan
gora dem. Det dr mojligt att kvinnors unika till-
gang till dessa bada erfarenhetsomraden kan for-
klara deras ovanligt vilutvecklade kontempla-
tiva formaga.

Den hir forklaringsmodellen rdknar inte med
att det ar det faktum att den enskilda kvinnan
har gjort dessa erfarenheter som gor henne
ovanligt vl utrustad for kontemplation. (Nar allt
kommer omkring har manga av kyrkohistoriens
kontemplativa kvinnor sannolikt inte alls gjort
dessa erfarenheter eftersom de har levt sina liv



som nunnor.) Det &r istéllet kvinnors kroppsliga
m&jlighet att gora dessa erfarenheter som antas
kunna forklara varfor kvinnor dr mer kontempla-
tiva an mén. Det dr ddrmed snarast kvinnors
kroppsuppfattning, kvinnors forestidllningar om
sina kroppar och deras mdjligheter, som stir i
centrum for resonemanget.

Niar Teresa beskriver den fullt utvecklade
kontemplativa bonen gor hon det genom att
likna denna form av bdn vid ett éktenskap mel-
lan Kristus och sjdlen. Teresa, och andra kristna
forfattare som ger uttryck f6r denna brudmystik,
tianker sig att Kristus och sjilen i den fullt ut-
vecklade kontemplativa bonen ingér en sé intim
forening med varandra att de tvd blir ett. Teresa
skriver om detta att «nu forblir sjdlen alltid for-
enad med sin Gud i sjilva sin medelpunkt. Lit
0ss sdga att féreningen dr som om tvé vaxljus till
sist forenades sd helt med varandra att allt bleve
ett enda ljus, sd att veken och ljuset och vaxet
helt och hillet bleve ett.»>

Foreningen mellan Gud och ménniska kan,
enligt brudmystikerna, vara mer eller mindre
genomgripande. For Teresa var den, menar man,
mycket genomgripande. Teresa dr en av det fatal
mystiker som anses ha fatt motta det Gver-
naturliga nadesbevis som i katolska kyrkan be-
tecknas som transverberation.?> Johannes av
Korset beskriver detta fenomen pa foljande sitt:

Det kan hiinda att nér sjilen 4r upptind av kirlek
till Gud ... hon da kinner hur en serat ansatter
henne med en pil eller med ett upplyftat spjut,
som ir helt overtint med kiirlekens eld. Denna
seraf genomborrar och genomglédgar péa ett sub-
limt sitt denna sjél, som redan dr upptind som
glodande kol, eller riittare sagt brinner som en
laga. Nir sjdlen s genomglodgas och genombor-
ras av denna pil, flammar sjilens laga upp snabbt
och hiftigt ... Darfor erfar sjalen séret pé ett ver-
mattan njutningsrikt  sitt som om hon
upplostes i kirlek.2*

22 Teresa av Avila, Den inre borgen, s. 167.

23 Det spanska ordet transverberacién (genombor-
rande) kommer fran det latinska verbet transverbero
(genomborra), av trans (genom) och verbero ( prygla,
sld).

2% Johannes av Korset, Levande kirleksldga, s. 60—
61.

8 — Sv. Teol. Kv. skr. 3/2008

Kon och bon 113

Teresa sjdlv berdttar om sin transverberations-
upplevelse nar hon skriver:

Den vision Herren nu behagade skinka mig var sa
hér: dngeln var inte 1&ng utan kort, mycket skon,
med ett ansikte sd l1dgande att det var som de hog-
sta dnglarnas, vilka helt och héllet tycks g& upp i
eld. De bor ha varit vad man kallar kerubim, fast
ingen sa sitt namn. ... Jag sdg i hans hand ett lingt
spjut av guld, med en spets av jidrn som tycktes
mig vara glodande eld. Jag kinde det som om det
flera génger genomborrade mitt hjarta och tringde
in i mina indlvor. Nir det drogs ut igen tyckte jag
att de foljde med och limnade mig kvar helt
forbrind av karlek till Gud. Smirtan var sa stor att
jag mdste ge ifrdn mig de dir jammerropen, och
den salighet som denna ytterligt sviara smirta
skédnkte mig var sd overvildigande att ingen kan
onska att bli kvitt den, ty sjilen kan inte lata sig
ndja med nigot mindre dn Gud. Smirtan &r inte
kroppslig utan andlig, dven om kroppen har del i
den, till och med mycket stor del %

I dylika beskrivningar av vad somliga uppfattar
som den allra mest genomgripande mystika erfa-
renhet som en manniska kan gora har sévél fors-
kare som skonlitteridra forfattare seit paralleller
till beskrivningar av en kvinnas upplevelse av
orgasm under ett heterosexuellt samlag. Deckar-
forfattaren Dan Brown tar upp denna tematik da
han later Berninis staty av Teresas transverbe-
ration spela en avgorande roll i en av sina
bocker.”® Ocksa religionsfilosofen Don Cupitt
uppmirksammar den i hans 6gon nigot mirkliga
likhet som verkar foreligga mellan d ena sidan
méns beskrivningar av den mystika foreningen
med Gud och & andra sidan kvinnors beskriv-
ningar av orgasm. Cupitt skriver: «Union with
God is described exactly as if it were a female
orgasm, by people who are not merely of the
wrong sex, but not supposed to have any perso-
nal experience of such things anyway.»27

Vi skulle kunna tdnka oss att kvinnor just
genom de erfarenheter av och/eller fore-

25 Teresa av Avila, Boken om mitt liv, s. 215.

26 Dan Brown, Anglar och demoner (Stockholm:
Albert Bonniers Forlag, 2005), s. 337-338, 371.

27 Don Cupitt, Mysticism after Modernity (Oxford:
Blackwell, 1998), s. 25.
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stilllningar om ett heterosexuellt samlag som
deras kroppsliga konstitution ger upphov till kan
ha littare for att leva sig in i den metaforik som
inom den kristna traditionen anviinds for att
locka till och illustrera den kontemplativa
bonen. Denna mdjlighet till djup inlevelse i
metaforiken kan tdnkas forklara varfoér kvinnor
dr mer kontemplativa dn mén. Kvinnor har till-
ging till en kristen metaforik som, i kombina-
tion med deras erfarenheter av och/eller fore-
stilllningar om ett heterosexuellt samlag, gor det
liittare for dem att erfara och beskriva sitt bone-
liv i kontemplativa termer.

En liknande resonemangslinje, dven den
baserad pd kvinnors erfarenheter av och fore-
stiillningar om sina kroppar, kan ta sin utgings-
punkt i kvinnors mojligheter att bédra och foda
barn. Johan Cullberg sammanfattar i boken Kris
och urveckling psykoanalytikern Erik H. Eriks-
sons reflektioner kring flickors och pojkars
utveckling av en konsuppfattning knuten till det
egna juget.28 Cullberg konstaterar att det lilla
barnet redan i tvadrsdldern borjar utveckla en
forstieise for vilket kon det tillhor samt vilka
beteenden som 4r knutna till just detta kdn. Den
lilla flickans konsuppfattning beskriver Eriksson
med hjilp av begreppet «det inre rummet».
Flickan erfar att hon har ett rum inom sig som
pojkar inte har, menar Eriksson, och till denna
erfarenhet knyter hon ett starkt positivt psykolo-
giskt innehill. Hon kommer dédrmed att uppleva
sitt inre som betydelsefullt, spinnande och
loftesrikt. Pojkar har inte motsvarande upplevel-
ser av nigot virdefullt inre. Det gor dem, menar
Eriksson, omedvetet avundssjuka pa flickors
barnalstrande mojligheter och leder till att poj-
kar. kompensatoriskt, ser pd den yttre virlden
som det viktiga.

Kanske idr det kvinnors upplevelse av sitt
eget inre som nagot viktigt, virdefullt och livgi-
vande som gor kvinnor mer kontemplativa &n
min? Kanske kan kvinnor, pd grund av denna
erfarenhet av och forestidllning om den egna
kroppens mdjligheter, littare utveckla ett kon-
templativt boneliv?

8 Jag foljer hir Johan Cullberg, Kris och utveckling
— en psykoanulvtisk och socialpsvkiatrisk studie
(Stockholm: Natur och Kultur, 1980), s. 36-37.

Inom den kristna spiritualiteten forknippas
girna de bada varianter av den andra forkla-
ringsmodellen som jag hiir har tagit upp med
varandra. Minniskan (bdde min och kvinnor)
beskrivs i sin gudsrelation som sévil brud som
potentiell gudafoderska. Ménniskans mottagan-
de av vad brudgummen vill ge henne leder till
ett livgivande av betydelse for viilden.?? Kanske
har kvinnor, genom sina erfarenheter av och
forestillningar om sin egen kropp, helt enkelt
ldtttare for att leva sig in i denna metaforik &n
vad man har?

Forklaring 3: Kvinnors traditionella
arbetsuppgifter

En tredje mojlig forklaring till varfor kvinnor ar
mer kontemplativa dn miin skulle kunna vara att
de arbetsuppgifter som, traditionellt sett, frimst
kvinnor brukar dgna sig at utgor bittre forut-
sdttningar for utvecklandet av ett kontemplativt
boneliv dn de arbetsuppgifter som. traditionellt
sett, min brukar dgna sig at. Det kanske inte dr
en slump att s& manga forfattare inom den kar-
melitiska traditionen som lyfter fram ménnis-
kans mojligheter att dgna sig it bon samtidigt
som hon utfor sitt dagliga arbete exemplifierar
detta arbete med arbetsuppgifter som kvinnor
oftare uttor dn mzn? Kvinnors traditionella
arbetsuppgifter kanske ir bittre limpade for
utvecklandet av ett kontemplativt boneliv.

Att broder Lorens, en fransk 1600-tals-
karmelit vars bok At leva i Guds néirvaro har
blivit en klassisk viigledning in i den kontempla-
tiva bonen, var lekbroder kan lyftas fram i det
hir sammanhanget. Som lekbroder var han inte
pristvigd utan dgnade sig at praktiska sysslor i
klostret. En viktig del av hans arbete bestod av
kokssysslor, nagot som han till att bérja med
kiinde stor motvilja mot men som han formadde
integrera i sitt boneliv pa ett fruktbart st 30
Teresa av Avila verkar ha gjort liknande erfaren-
heter av kokstjinstens valsi gnelser.3 ! Hon under-

2 Jfr t.ex. Anders Arborelius, Den brinnande pilen:
Karmels mystik genom tiderna (Tagarp/Glumslov:
Karmeliterna, 1986), s. 22.

30" Broder Lorens, Att leva i Guds néirvaro (Tagarp/
Glumslév: Karmeliterna, 1983), s. 69.



stryker med emfas det goda i vanan att under sitt
dagliga arbete dra sig tillbaka inom sig sjélv for
att dar umgés med Gud samtidigt som man utfor
sina arbetsuppgifter.32 En mer sentida karmelit-
syster, Elisabeth av Treenigheten (1880-1906),
exemplifierar hur detta kan g4 till i praktiken nir
hon i ett brev till sin syster, som 4r mamma till
tvd smd barn, skriver: «Trots alla moderliga
omsorger som tar dig i ansprdk och medan du
helt gir upp i dina sma dnglar kan du dra dig
tillbaka till denna ensambhet (bonen) for att Gver-
lamna dig &t den Helige Ande for att han skall
forvandla dig i Gud och i din sjil inprigla av-
bilden av Guds skonhet».>3

Det dr mojligt att det 4r svart att dgna sig at
arbetsuppgifter som av tradition ofta utfors av
mén samtidigt som man ber. Teresa av Avila
verkar tidnka sig att uppgiften att driva handel
med avkastning, ett arbete som traditionellt sett
ofta har utforts av mén, inte pd ett helt opro-
blematiskt sétt kan kombineras med ett férdjupat
boneliv. > Mgjligen beror detta pa att affarsverk-
samhet ldtt leder till utvecklandet av ett begir
efter storre inkomster och mer egendom, ndgot
som flyttar fokus frin den inre virldens skatter
till den yttre vérldens skatter. Hon understryker
ocksa i brev till sin biktfader och vén Jerénimo
Gracidn, som periodvis var mycket hogt uppsatt
inom karmelitorden, att han inte ska arbeta for
mycket. I en tid niir «utbrindhet» dnnu inte var
ett vedertaget begrepp skriver hon:

Jag maste siga er, min fader, att nog #r det bra att
ni sover. Tink pa att ni har mycket att gora, och
man kinner inte svagheten f6rriin det gtt sd langt
att huvudet inte mer blir bra, och ni forstr séakert
vad er hilsa betyder. For Guds kérleks skull, 1at er
i detta fall viigledas av en annans mening, och 1at
bli att hilla era meditationer, hur nddviindiga de
in mé vara, och héll inte inre bén under de timmar

ni ska sova.®

31 Jfr Teresa av Avila, Klosterstiftelserna, s. 46.

32 Teresa av Avila, Fullkomlighetens viig (Tagarp/

Glumslov: Karmeliterna, 1990), s. 120.
33 Elisabeth av Treenigheten, Andliga skrifter
(Tagarp: Gumslév: Karmeliterna, 1979), s. 77.

34 Teresa av Avila, Brev i urval (Tagarp/Glumslov:
Karmeliterna, 1982), s. 96.
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Det dr viirt att notera att Teresa inte ger sin vén
radet att be samtidigt som han arbetar. Kanske
beror det pé att Gracidns traditionellt sett «man-
liga» arbetsuppgifter svérligen later sig utforas
under bon. Det dr mdjligt att deras utférande
kriver en si omfattande koncentration att ett
samtidigt bedjande omojliggors.

Den tredje forklaringsmodellen baseras pé
tanken att de arbetsuppgifter som, av tradition,
oftare utfors av kvinnor ger en bittre grogrund
for utvecklandet av ett kontemplativt boneliv 4n
de arbetsuppgifter som, av tradition, oftare ut-
fors av midn. Kanske beror detta pa att de tradi-
tionellt «manliga» arbetsuppgifterna litt leder
till att utdvaren av dem kommer att sétta pengar,
egendom, makt, inflytande eller hedersbetygel-
ser i centrum istillet for Gud. Kanske beror det
pa att de traditionellt «kvinnliga» arbetsuppgif-
terna léttare kan utforas samtidigt som man ber,
négot som innebir att den som utfor dem kan fa
mer tid och dvning i bon eftersom hon inte behs-
ver skjuta upp bedjandet till arbetsdagens slut.
Det dr mojligt att utforandet av arbetsuppgifter
som traditionellt ofta faller pA ménnens lott &r
forknippade med mer omfattande fysiska eller
intellektuella anstrangningar. Mot bakgrund av
antagandet att det kan vara svart att uppbada till-
rackligt med koncentration for att kunna rikta
sig mot Gud och/eller 6ppna sig for Gud om den
fysiska eller den intellektuella anstringningen
under arbetet dr mycket omfattande kan i sé fall
den traditionella arbetsférdelningen mellan ko-
nen ligga till grund for en forklaring av kvinnors
mer vilutvecklade kontemplativa forméga.

Forklaring 4: Underordningens
nadegavor

En fjdrde forklaring till varfér kvinnor dr mer
kontemplativa &n mén skulle kunna sokas i kvin-
nors underordnade position i samhillet. Kanske
dr en underordnad, mer «maktlds» position i
samhillet en god fGrutsittning for utvecklandet
av ett kontemplativt boneliv?

Att kvinnors mystika erfarenheter och/eller
beskrivningar av mystika erfarenheter verkar

35 Teresa av Avila, Brev i urval, s. 120. Jfr Teresa av
Avila, Brev i urval, s. 176.
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skilja sig frin mins mystika erfarenheter och/
eller beskrivningar av mystika erfarenheter har
linge intresserat forskarna. Ibland framfors tan-
ken att min oftare dn kvinnor beskriver sina
mystika erfarenheter med hjilp av negationer.
Ibland papekas att mystiker som &r kvinnor ofta-
re beskriver extaser 4n mystiker som 4r min.30

Det faktum att mystiker som #r kvinnor
oftare 4n mystiker som 4r min beskriver sina
mystika erfarenheter som extatiska moten med
Gud, i vilka Gud klart och tydligt meddelar dem
ett budskap som de ska fora vidare, anses av
manga forskare ha att géra med att kvinnor har
en, i forhallande till méin, underordnad position i
samhillet. Kvinnor tillats inte uttala sig om Gud
och det gudomliga med samma auktoritet som
mén. Dock sitts denna auktoritetsforlust ur spel
om det dr Gud sjdlv som, via kvinnan, framfér
sitt budskap. Kanske erfar och/eller beskriver
kvinnor dirfér giarna vad de anser vara upplev-
elser av moéten med Gud som att Gud sjilv,
under mer eller mindre extatiska former, ger
dem det budskap de ska formedla till ménsklig-
heten?®’

Kanske kan inte bara det faktum att fler kvin-
nor dn mén menar sig ha mout Gud i extatiska
upplevelser forklaras med hénvisning till kvin-
nors underordnade sambhillsposition? Kanske
kan kvinnors storre forméga till eller mottaglig-
het for kontemplation forklaras pa liknande sitt?
Anders Arborelius verkar 6vervdga den mojlig-
heten. Han menar att svagheten ar vér storsta
«gudskapacitet» och denna svaghet kan kvinnor
mojligtvis erfara mer av dn min pa grund av sin
underordnade position i sambhillet. Arborelius
skriver:

Trots nodvindiga sociala forbattringar tycks det
alltid komma pé kvinnans lott, ja, vara hennes pri-
vilegium att fd vara «det svaga konet» (jfr 1 Pet
3:7). Kanske det dartér ocksa iar lite ldttare tor
henne att se svagheten och kapitulationen infor
Gud som en nad, ja, som en paradoxal styrka och
inte som en forbannelse (jfr 2 Kor 12:10)? ... De
kvinnliga mystikernas inlevelse i helighetens

36 Jfr Anton Geels, Kristen mystik: Ur psykologisk
synvinkel: Del 1 (Skellefted: Norma, 2000), s. 29-30
och Geels, Del 2, s. 13-15.

37 Jfr Jantzen, s. 168-169.

innersta — alltsd i Guds viisenshelighet och den
manskliga svagheten som den enda rymd dér Gud
kan fa fritt spelrum — blir en hjélp nir de manliga
teologernas mer logiska tolkningsforsok slar slint.
Naturligtvis far man inte forledas att helt avskriva
minnen. Idealet dr hir — som overallt — att det
manliga och det kvinnliga far komplettera vart-
annat,*8

Det ar mojligt att kvinnor, pa grund av de erfa-
renheter av svaghet som deras underordnade
samhillsposition har féranlett, har ldttare for att
«kapitulera» infoér Gud, att ge Gud fritt spelrum i
deras liv. De har helt enkelt inte en lika «hogt
uppsatt» position att férsvara som mén har. Kan-
ske kan detta forklara kvinnors stdrre mottaglig-
het for den kontemplativa bonen som ju, enligt
Arborelius sitt att se det, 4r en gava av den
Helige Ande som ménniskans insikt om sin egen
svaghet och oférméga kan gora henne beredd att
ta emot.

Karmelitsystern Thérése av Jesusbarnet
(1873-1897) framhaller ocksé ménniskans liten-
het och oférméga som Guds méjlighet till hand-
lande. Hon skriver i ett brev till sin syster:

Det som behagar (Gud) &r att se mig dlska min
litenhet och fattigdom, det ir det blinda hopp jag
har till hans barmhértighet ... Detta &r min enda
skatt ... ju svagare man ir, utan dnskningar eller
dygder, desto ldmpligare 4r man for den
fortarande och omdanande kirlekens verkan. ...
man mdste samtycka till att alltid forbli fattig och
kraftlés. Och det dr det svara, ty var finner man
ndgon som ir verkligt fattig i anden? «Man méste
stka honom ldngt borta», siiger psalmisten. Han
siiger inte att man ska soka honom bland de stora
sjdlarna, utan «langt borta». det vill siiga i ringhe-
ten. i intigheten. O, 1at oss halla oss langt borta
frén allt som lyser! Lét oss dlska vdr litenhet LY

Utifran antagandet att Guds handlande i minni-
skan underléttas av att ménniskan erfar sin egen
litenhet, of6rmaga och fattigdom kan man argu-
mentera for uppfattningen att kvinnors mer vil-
utvecklade kontemplativa formaga samman-
hinger med deras mer omfattande erfarenheter

38 Arborelius, Spiritualitet, s. 160.

3 Thérese av Jesusbarnet, Sjdlvbiografiska skrifter
(Tagarp/Glumslov: Karmeliterna, 1994), s. 179-180.



av sin egen litenhet, fattigdom och of6rmaga.
Det ar troligt att vart samhille ger kvinnor ovan-
ligt goda mojligheter att erfara sin ringhet och
intighet genom, till exempel, de orittvisor som
kvinnor drabbas av péd arbetsmarknaden, det
bristande mediala intresset for kvinnors
idrottsutdvande eller de hot om véld som kvin-
nor tvingas leva med. Hur kvinnor én forsoker
kan de inte utjimna den orittvisa 1 lonesitt-
ningen som fortfarande finns mellan kdnen eller
utrota alla véldtékter. Deras férméga rdcker inte
till. Den fjdrde forklaringsmodellen bygger pé
tankelinjen att kvinnors mer vilutvecklade kon-
templativa forméga sammanhidnger med kvin-
nors mer omfattande erfarenheter av ringhet och
otillricklighet.

Filosofiskt angreppssitt

Den friga jag stéller mig 4r om det dr mojligt for
oss att med hjélp av filosofiska argument ta still-
ning till férméan for ndgon av de fyra beskrivna
forklaringsmodellerna. Kan vi som religionsfilo-
sofer argumentera for uppfattningen att ett visst
alternativ utgér en bittre forklaring till varfor
kvinnor dr mer kontemplativa 4n méin?

Genom att intressera mig for hur vi kan
forklara kvinnors mer omfattande kontemplativa
formaga gor jag ett stidllningstagande som kan
uppfattas som radikalt. Jag véljer att inte kate-
goriskt avvisa tanken att kvinnor verkligen &r
mer kontemplativa dn mén. Det innebir att jag,
precis som andra filosofer som bearbetar frage-
stdllningar som kréver att kvinnor cch min upp-
fattas som i grunden olika, riskerar att utan nér-
mare analys kategoriseras som essentialist.*0 I
syfte att undvika missuppfattningar vill jag klar-
gora bakgrunden till mitt stillningstagande.

Jag menar, i likhet med Luce Irigaray, att det
finns religiosa och sociala myter som priglar
vart tinkande pa ett sa grundliggande sitt att
vara mojligheter att undkomma dem knappast
existerar.*! Vi kan inte kategoriskt avvisa dem
utan att samtidigt osynliggora strukturer som &r

40 Jfr Kirsten Grgnlien Zetterqvist, Att vara eftt
kroppssubjekt. Ett fenomenologiskt bidrag till feminis-
tisk teori och religionsfilosofi (Uppsala/Lund: Studia
Philosophiae Religionis, 2002), s. 22.
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av avgorande betydelse for vara livsmojligheter.
Vad vi ddremot kan gora &r att gradvis foréndra
deras innebord genom att tolka dem pé nya sitt.
Tanken att kvinnor 4r mer kontemplativa &n mén
ser jag som en religios myt som #r sa djupt
inskriven i den kristna traditionen att ett katego-
riskt avvisande av den knappast kommer att fa
négon annan effekt dn att tanken, i kristna sam-
manhang, befésts genom att den, i polemik mot
kritiken, tillmits en avgdrande betydelse. En
nytolkning av tankens innebord kan diremot,
menar jag, f& goda och livsbejakande konse-
kvenser. En sddan nytolkning kan komma till
stind genom att vi undersoker vilka konse-
kvenser de fyra olika forklaringsmodeller som
jag har formulerat kan tinkas fi. Vara mojlig-
heter att prova de olika forklaringsmodellerna
genom att underscka deras konsekvenser vill jag
tydliggora med hjalp av Hilary Putnams filo-
sofi.*?

I Putnams tdnkande spelar det faktum att vi
ménniskor har vissa behov som behover till-
fredsstéillas for att vi ska kunna Overleva en
avgorande roll. Vara behov sammanhénger med
var mianskliga konstitution, med vad vi som de
varelser vi #r kan erfara som ett gott méin-
niskoliv. Mot bakgrund av vdra behov framstar
vissa saker som efterstravansvirda. De blir fore-
mal for var uppskattning och de virdesitts av
oss méinniskor. Vi utformar vart sprak, var be-
greppsbildning, i syfte att gora det littare for oss
att, i den omgivning som vi lever i, tillfredsstilla
vira behov och uppnd det vi efterstrivar, Vér
begreppsbildning sammanhinger dirigenom all-
tid med vira virden eftersom begreppsbildning-
ens utformning paverkas av vad vi virdesitter,
vad vi efterstrdvar och vill uppna. Var begrepps-
bildning avgor i sin tur hur vi kan beskriva verk-
ligheten, vilka faktapastienden vi kan goéra. Pa

41 Luce Irigaray, Je, Tu, Nous. Towards a Culture of

Difference (New York: Routledge, 2007), s. 15-21.

a2 Hilary Putnam anses vara en av samtidens allra
mest inflytelserika filosofer. Den tolkning av Putnam
som jag hir redogdr for baseras pad min bok om den
non-metafysiska realismen. Karin Johannesson, Gud
Jor oss: Om den non-metafyvsiska realismen och dess
konsekvenser for religionsfilosofins uppgift och natur,
(Stockholm: Thales, 2002), sirskilt kapitel 2, 3 och 4.
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sa sétt sammanhinger alltid vara beskrivningar
av verkligheten med véra virden.

Aven om vi minniskor sannolikt aldrig kom-
mer att vara eniga om vari ett gott ménniskoliv
bestar sa dr manga av oss forhallandevis dverens
om vari ett gott ménniskoliv inte bestar. Vi upp-
fattar, till exempel, inte ett ménniskoliv som pré-
glas av svilt, fortryck, misshandel, svart lidande
eller sexuellt utnyttjande som ett gott liv.* Vira
virden foranleder oss att beskriva ett liv som
priglas av detta som ett icke-gott liv, ett liv som
inte gor det mgjligt for den ménniska som lever
det att uppfylla sina behov. Mot bakgrund av
vara uppfattningar om vari ett icke-gott mén-
niskoliv bestar och till foljd av insikten att vara
virden alltid priglar var begreppsbildning och
vara beskrivningar av verkligheten kan vi ta
stdllning till vilka beskrivningar av verkligheten
som vi bor avvisa i de fall d& det finns flera olika
alternativ som alla stimmer lika bra Gverens
med vad vi kan iaktta och det vi haller for sant.
Vi bor avvisa alla forklaringsmodeller som ris-
kerar att leda till att ménniskor behdver leva
icke-goda liv.

Jag menar att det finns likheter mellan Put-
nams filosofi och den feministiska religions-
filosofin som innebir att Putmans téinkande kan
anvindas for att motivera och utveckla den femi-
nistiska religionsfilosofin. I feministisk religions-
filosofi understryks att vi som religionsfilosofer
mdste viga in de effekter som vara beskrivnin-
gar av verkligheten kan fi nir vi argumenterar
for eller emot olika forklaringsmodeller. Mar-
jorie Hewitt Suchocki hidvdar att «the ultimate
judge of any philosophical thinking is not
simply coherence and consistency, but the prag-
matic criterion of the philosophy’s impact on
communities of inclusive well—being».44 Det
pragmatiska kriterium som hon anser att vi
maste anvidnda oss av 1 vart religionsfilosofiska
arbete innebdr inte att vi ska ignorera logiska
aspekter (koherens, konsistens) eller fragor som

43 Jfr Eberhard Herrmann, Religion, Reality, and a
Good Life (Tiibringen: Mohr Siebeck, 2004), s. 186—
187.

44 Marjorie Hewitt Suchocki, «The Idea of God in
Feminist Philosophy», s. 91-98 i Philosophy of Reli-
gion: An Anthology (red. Charles Taliaferro och Paul
J. Griffiths; Oxford: Blackwell, 2003), s. 97.

beror verensstimmelsen med vad vi pa empi-
riska grunder vet om verkligheten (korrespon-
dens). Vad det innebér ar att vi, forutom logiska
och empiriska aspekter, ska ta hédnsyn till de
effekter (konsekvenser) som olika forklarings-
modeller fér for kvinnors och méns mojligheter
att leva ett gott liv, i vart nutida samhille. Det
pragmatiska kriteriet handlar om att vi som reli-
gionsfilosofer maste tinka pa och ta ansvar for
de konsekvenser som vara argument och tanke-
modeller kan leda till.*

Jag har i det hir sammanhanget ldmnat fra-
gan huruvida det rent empiriskt stimmer att
kvinnor dr mer kontemplativa 4n min dérhén.
Jag har darmed bortsett frn huruvida antagan-
det att kvinnor dr mer kontemplativa dn mén
korresponderar mot verkligheten. Jag kommer,
pé ett liknande siitt, att ldimna frégan om kohe-
rens didrhdn. Jag kommer att anta att i de sam-
manhang dir pastdendet att kvinnor &r mer kon-
templativa dn mén gors sé dverensstimmer detta
pastdende med andra pastdenden som halls for
sanna i det sammanhanget. Mitt antagande om
koherens kommer att féranleda mig att uppfatta
en kontemplativ formaga som nagot som &r av
godo och som bdr uppmuntras pé basta mojliga
sitt. Huruvida en kontemplativ formaga verk-
ligen dr nagot som bor efterstrivas kan sjdlvfal-
let ifrégasittas. I de sammanhang didr man me-
nar att kvinnor #r mer kontemplativa 4n mén
underforstas dock att den kontemplativa for-
magan &r ndgot som bor uppskattas och under-
stodjas.

Den friga jag stiller mig ér hur vi som reli-
gionsfilosofer med hjilp av ett pragmatiskt krite-
rium kan ta stillning till vilken forklaring av
kvinnors mer omfattande kontemplativa for-
maga, om den foreligger, som vi bdr foredra.
Om vi antar att kvinnor dr mer kontemplativa @n
min och att kontemplation 4r nigot som #r av
godo, hur bor vi forklara kvinnors mer omfat-
tande kontemplativa formaga givet att vi vill
undvika att vir foérklaringsmodell leder till att
ménniskor riskerar att behdva leva icke-goda
liv? Vilka av de fyra forklaringsmodeller som
jag har urskiljt bér vi avvisa och vilken (om
ndgon) forklaringsmodell bor vi foredra? Jag

45 Jfr Herrmann, s. 37-39.



kommer, avslutningsvis, att utvirdera de fyra
forklaringsmodellerna med avseende pa deras
tiinkbara konsekvenser for vara méjligheter att
leva goda ménniskoliv.

Utvérdering av de fyra
forklaringsmodellernas tdnkbara
konsekvenser

Det finns en &verhingande risk med den fjarde
forklaringen som jag menar bor foranleda oss
att, utifrén ett pragmatiskt kriterium, avvisa det
alternativet. Om kontemplation &r nagot som dr
av godo och som gynnas av den «svaghet» som
underordning i samhillet medfor blir slutsatsen
litt att olika former av underordning i samhéllet
bor vidmakthallas om inte den kontemplativa
formigan ska gd omintet.*® Vara forsok att at-
gérda den underordning i sambhallet som kvin-
nor, invandrare, svarta eller fattiga utsitts for
framstdr dd inte som férenliga med en uppskatt-
ning av den kontemplativa formégan. Dock &r
dylika forsok nodvindiga om var strivan ska
vara att alla minniskor ska t& mgjlighet att leva
ett gott liv, i vart nutida samhille. Ett pragma-
tiskt kriterium utesluter déarfor, enligt min me-
ning, den fjirde forklaringsmodellen.

Den tredje forklaringsmodellen, tanken att
det ir kvinnors traditionella arbetsuppgifter som
leder till kvinnors mer omfattande kontempla-
tiva formaga, har pragmatisk sett den fordelen
att kvinnors traditionella arbete i denna forkla-
ringsmodell uppvirderas, nigot som kan inne-
biira att 16nen for detta arbete hojs och att kvin-
nor dirmed fér en bittre levnadsstandard. Dock
ligger det néra till hands att misstidnka att forkla-
ringen istillet leder till att den traditionella
arbetsfordelningen mellan mén och kvinnor
bibehdlls, ndgot som innebir att savil kvinnor
som mén begrdnsas i sina yrkesval. Den be-
grinsningen kan enligt min mening uppfattas
som en negativ konsekvens som bor foranleda
oss att avvisa ocksd den tredje forklarings-
modellen.

46 Jfr Sarah Coakley, Powers and Submissions: Spir-
itualiry, Philosophy and Gender (Oxford: Blackwell
2002), s. 32-33.
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Nir det giller den forsta forklaringsmodel-
len, tanken att kvinnor «av naturen» ir mer kon-
templativa dn min, kan man ifrigasitta om
denna modell verkligen forklarar vartér kvinnor
ar mer kontemplativa &n min. Pistdr den inte
endast att sa ir fallet? Om den uppfattas som en
forklaring kan den tiinkas leda till att kvinnor
tillmits en storre auktoritet som andliga viig-
ledare. Den utvecklingen skulle kunna ses som
en vilkommen konsekvens orsakad av den forsta
forklaringsmodellen. Risken &r dock Overhiing-
ande att foljden av forklaringsmodellen istiillet
blir att allt som har med andlighet att gora, likt
kvinnor, forpassas till den privata sfiren och
ddrmed inte kommer att kunna fylla ndgon funk-
tion i de strivanden efter ett forbittrat sam-
héllsliv som motiverar det pragmatiska kriteriet.
Jantzen varnar for den utvecklingen nir hon
skriver: «if ... it is also deemed that women are
<natural> more spiritual than men, then only a
small step is necessary to confine both the {em-
inine> and the <spiritual> to a context in which
they are rendered thoroughly ineffectual».*’ Jag
menar att det vore olyckligt for véira forsok att
skapa fruktbara mdgjligheter for ménniskor att
leva goda méinniskoliv om allt som har med and-
lighet att gbra forpassas ut ur vart gemensamma
samhiillsliv. Det skulle nidmligen kunna leda till
en olycklig begrinsning av den i samhiillet
ridande miinniskosynen, en begrinsning som
skulle innebdra att frdgor som har men den
yttersta meningen i véra liv inte skulle kunna
uppfattas som relevanta for vira stillningstagan-
den i olika sambhiillsdebatter. En privatisering av
allt som har med andlighet att gora skulle dess-
utom kunna leda till en bristande insyn i och
provning av de uttryck for andlighet som iiven
fortsittningsvis skulle paverka minniskors liv.
Dessutom &r det en klar nackdel med denna for-
klaringsmodell att den &r intimt forknippad med
beskrivningar av kvinnor som «ofullstindiga»
mén vars uppgift framst bestdr i att vara passiva
«behdllare» f6r mannens sidd vid fortplant-
ningen. En konsekvens av den forsta forkla-
ringsmodellen skulle kunna bli att dylika upp-
fattningar bibehdlls och fors vidare till kom-
mande generationer, ndgot som kan tinkas leda

47 Jantzen. s. 17-18.
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till att kvinnor dven i framtiden uppfattas som
defekta och inaktiva varelser. Eftersom dylika
beskrivningar kan forsimra sdvdl mins som
kvinnors mojligheter att leva goda ménniskoliv
menar jag att dven den forsta forklarings-
modellen bor avvisas.

Den andra forklaringsmodellen, tanken att
kvinnors erfarenheter av och forestillningar om
sina kroppar pa ett fruktbart sitt Overens-
stimmer med den vedertagna metaforik som
anviands for att beskriva kontemplation, dr det
alternativ som jag menar har de bista forutsétt-
ningarna att uppfylla det pragmatiska kriteriet.
Den andra forklaringsmodellen kan leda till att
sdvil mdn som kvinnor far mojligheter att leva
ett gott liv i vart nutida samhille. Jag dr med-
veten om att inte alla forskare delar min opti-
mism infor den andra forklaringsmodellen. Ett
exempel pa en forskare som r skeptisk till brud-
mystiken dr Gail Ramshaw. Hon menar att his-
toriska kvinnor som likt Teresa av Avila fore-
stdllde sig och erfor Jesus som sin make ned-
vérderar sig sjdlva i och med att de déarigenom
overtog de negativa forestillningar om kvinnors
sexualitet som celibatira min férmedlade till
dem. Talet om Gud som en &lskare maéste be-
stimt avvisas, menar Ramshaw, eftersom alla
former av kénsbaserad gudsmetaforik leder till
missuppfattningar bade vad giller Gud och vad
giller vir ménskliga sexualitet.*®

Det finns dock, menar jag, ett antal mojliga
konsekvenser av den andra forklaringsmodellen
som kan vara virda att uppmérksamma och ta
tillvara. For det forsta gor den andra forklarings-
modellen det mdjligt for oss att anvinda en
metaforik som Gverbrygger den atskillnad mel-
lan & ena sidan kropp och a andra sidan sjél/ande
som nastan har blivit en sjédlvklarhet i den
kristna spiritualiten. Denna atskillnad riskerar att
dolja det faktum att det alltid &r méanniskor med
en kropp som ber. Detta doljande leder litt till
att fragor om konsuppfattningar och med dessa
uppfattningar forknippade maktfragor osynlig-
gors eller ignoreras niir vi diskuterar en sd cen-
tral aspekt av det religiosa livet som bon. ¥
Dirigenom riskerar vi att forbise de méjligheter

48 Gail Ramshaw, Gud bortom genus: En guds-
tjicinstgrammatik for var tid (Uppsala: Svenska kyr-
kan, 1999), s. 99-104.

till forindringar av ridande maktstrukturer som
en fordjupad reflektion kring bonelivet kan inne-
bira.>?

For det andra ger den andra forklarings-
modellen en mer positiv och komplex bild av
vari en minniskas sexualitet bestar d4n den bild
som, till exempel. Ramshaw tillhandahéller nar
hon beskriver sexualiteten som «en reproduk-
tionsmetod for arter som annars skulle do ut», en
drift som inte har nigot med en okroppslig
Gud att gtira.51 Sexualiteten ses som nigot mer
genomgripande in en fortplantningsmetod som
(girna) skulle kunna ha varit annorlunda med
tanke pa det omfattande kvinnofortryck som den
foranleder. Detta ser jag som en fordel eftersom
jag tinker mig att bristen pa jimstilldhet mellan
konen 1 hog utrdckning har sin grund i hur vi
uppfattar, beskriver och lever ut var sexualitet
som min respektive som kvinnor. Bristen pé
jamstilldhet kan ddrfor bara atgérdas om véra
uppfattningar, beskrivningar och levnadsmon-
ster nir det giller var sexualitet forandras.>2 Om
sexualiteten beskrivs som en socialt framvuxen
positivt laddad uppfattning om och/eller erfaren-
het av den egna kroppens méjligheter kan detta
tinkas leda till att sdvil kvinnor som min blir
mer trygga i sig sjdlva och lédttare kan uppfatta
sig som virdefulla. Det i sin tur kan leda till att
de blir bittre rustade for att bemotta andra
minniskor med respekt och protestera mot
fortryck som de sjilva eller deras medménniskor
utsiitts for.>?

Judith Plaskow menar att vi, om vi efterstré-
var ell samhille ddr bade miin och kvinnor kan
leva ett gott liv, inte fir underskatta den moj-
lighet till fornyelse som ligger i anviindandet av
beskrivningar av Gud och av ménniskans guds-
relation som bygger pd en sexuell metaforik.>*

49 Jfr Coukley. s. 68.

0 gty Coakley, s. xvii. Se dven Beverly J. Lanzetta,
Radical Wisdom: A Feminist Mystical Theology (Min-
neapolis: Fortress Press, 2005), sirskilt kapitel 9.

31 Ramshaw, s. 103.

2 g Irigaray, s. 4.

53 Jfr Judith Plaskow, Standing Again at Sinai: Juda-
ism from a Feminist Perspective (New York: Harper
Collins, 1991), s. 192-193.

>+ Plaskow, s. 197 och 210.



Genom dylika beskrivningar kan sdvil vart
tinkande om Gud som véra uppfattningar om
oss sjdlva utvecklas sd att de mojliggor nya,
icke-fortryckande relationer. Plaskow visar vad
en siddan utveckling kan tdnkas innebédra i en
judisk kontext. Jag menar att den utmaning som
en kristen foresprakare for tanken att kvinnor 4r
mer kontemplativa dn min kan sdgas st infor 4r
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uppfattning om sexualiteten som den andra
forklaringsmodellen baseras pa leder till positiva
konsekvenser for sdvidl kvinnors som mins
mojligheter att leva ett gott liv i vart nutida sam-
hille>> Om dylika ansprék pd Overensstim-
melse med det pragmatiska kriteriet kan anses
berdttigade menar jag att den andra forklarings-
modellen bor foredras.

att visa att samma mdjlighet till nytdnkande mot
bakgrund av den andra forklaringsmodellen ock-
sd erbjuds inom den kristna traditionen. Inom

den karmelitiska traditionen understryks att den 3 Se Arborelius, Spiritualitet, s. 46-57, 71-79.

Summary

Sometimes it is claimed that women are more contemplative, more prone to receive the gift of Christian contemp-
lative prayer, than men are. In the Carmelite tradition this claim is made with reference to St. Teresa of Avila. This
article deals with the question how we can explain why women are more contemplative than men, if they are. Four
different explanations are discussed. 1.) That women «by nature» are more contemplative than men. 2.) That wo-
men more naturally can use the metaphors related to erotic love and/or childbirth that are used when contemplative
Christian prayer is described and, as a consequence, more easily can experience and describe their religious life in
those terms. 3.) That women’s work often includes tasks that can be undertaken during prayer and that women,
therefore, can get more practice in prayer than men. 4.) That women by their subordinate position in society more
easily experience their vulnerability and, therefore, are more open to God’s help and grace. By using a pragmatic
criterion stating that our philosophical thinking should not only be in accordance with reality and coherent but
should also lead to the inclusive well-being of both men and women in our present-day society the conclusion that
the second explanation is the most promising candidate is drawn. The second explanation might imply that women
and men experience themselves and each other as subjects with dignity, worthy of respect, whose rights might not
be put into question by sexual or some other kind of abuse.



