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Mystik och fortryck —

en feministisk religionsfilosofisk granskning av den moderna
mystikdefinitionen utifran Grace M. Jantzens kritik

MARIE APPELROS

Silosofi.

Marie Appelros dir priistkandidat for Lunds stift och har nyligen tagit sin teologie kandidat-
exanmen. Foreliggande artikel ir en reviderad version av hennes examensuppsats i religions-

Inledning

Definition innebiir makt. Den som definierar har
makten att bestimma vad som ska inneslutas 1
ett begrepp och vad soin ska uteslutas. I sin bok
Power, Gender and Christian Myvsticism visar
Grace M. Jantzen att ett flertal olika mystikdefi-
nitioner har férekommit under den visterlindska
kristna historien och hur makt, kunskap och kon
har paverkat de olika definitionerna. Den
moderna mystikdefinition som, menar Jantzen,
idag dr radande inom akademin — i synnerhet i
den filosofiska diskussionen — hénfér mystiken
till den privata sfiren, fokuserar pd miénniskan
som subjekt och karakteriserar den mystika erfa-
renheten som passiv, kinslobaserad och outsig-
bar. Dessa egenskaper piminner om de egenska-
per som karakteriserar vissa patriarkala (for-
tryckande) kvinnoideal, nimligen passivitet,
subjektivitet, kinslosamhet och tystnad i den
oftentliga stiren. Didrfor, menar Jantzen, riskerar
den moderna mystikdefinitionen fi negativa
konsekvenser fér kvinnor.!

Den moderna mystikdefinitionen har, menar
Jantzen, sin grund i William James definition av
den mystika erfarenheten. I Den religiésa erfa-
renheten i dess skilda former karakteriserar
James den mystika erfarenheten som outsigbar
och kunskapsmeddelande. Ytterligare karakte-
ristiska drag dr att subjektet ofta upplever en
passivitet under erfarenheten samt att den mys-

' Grace M. Jantzen, Power, Gender, and Christian

Mysticism (Cambridge: Cambridge UP, 1995), 322,
342-346.

tika erfarenheten &dr overgdende, men fortsiitter
att paverka subjektets inre liv dven efterdt.?
Jantzen menar att det ur ett feministiskt per-
spektiv dr problematiskt med en mystikdefini-
tion som fokuserar pd ménniskan som subjekt,
som hdnfér mystiken till den privata sfdren samt
som karakteriserar den mystika erfarenheten
som passiv och outsidgbar. I artikeln granskas
den moderna mystikdefinitionen utifrén denna
kritik. Avsikten #r att utreda vilka eventuella
negativa konsekvenser definitionen har eller ris-
kerar ha for kvinnor. Hur mystik bor definieras
kommer inte att diskuteras, inte heller hur viil
dagens mystikforstielse Gverensstimmer med
mystikers3 egen sjilvforstaelse. Ddaremot kom-
mer jag att diskutera om de negativa konsekven-
ser som framkommer skulle kunna undvikas
genom en forindrad mystikdefinition. I samband
med det kommer jag att skissa pa vilka forind-
ringar i definitionen som 1 s fall skulle behovas.
Jag tar dock inte stillning till om mystikdefini-
tionen bor forindras i enlighet med dessa for-
slag. Detta ir en fraga for de forskare som dgnar
sig 4t att definiera mystik eller som i sin forsk-
ning viljer att anvinda en viss definition. Det
Overgripande syftet med artikeln 4r att bidra till
en okad medvetenhet om vilka risker som frin

William James, Den religiosa erfarenheten i dess
skilda former: Foreldsningar hdllna i Edinburgh
1901-1902 av William James (Stockholm: Svenska

Bokforlaget Norstedts 1956), 345-346.

3 Med «mystiker» avses i artikeln de som enligt den

mystikdefinition som granskas i artikeln rdknas som
mystiker.
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ett feministiskt perspektiv kan medfolja en viss
definition och hur de eventuellt kan undvikas.*

Mystik och subjektforstaelse

Jantzen ir inte ensam i sin kritik av subjektet.
Bade fran postmodernt och feministiskt héll pro-
blematiseras och kritiseras forestillningen om
det autonoma, enhetliga subjektet. Fran feminis-
tiskt hall lyfts fragor om kunskap, subjekt och
kon fram. Det autonoma, rationella kunskaps-
subjekt som ligger till grund for upplysnings-
tidens epistemologi &r, hdavdar man, manligt till
sin konstruktion.> Kvinnor har uteslutits frin
rationaliteten, subjektbegreppet och den objek-
tiva kunskapen bade 1) bokstavligt (t.ex. genom
hdvdanden om att mén &dr mer rationella &n kvin-
nor), 2) metaforiskt (genom metaforer som inne-
héller en nedvérdering av traditionellt «kvinn-
liga» element, t.ex. kropp, natur, kinsla.)® och 3)
konceptuellt (dvs. begreppen rationalitet och
subjekt dr konstruerade sa att kvinnor for att
inkluderas i dem och uppfattas som rationella
subjekt méste gi utdver sig sjdlva, vara man-
liga).7

Olika feministiska riktningar 4r dverens om
problematiken, men har olika forestéllningar om
vad som bor goras at den. Vissa postmoderna
riktningar talar om nodvindigheten av dekon-

* Den mystikdefinition som Jantzen benimner «den

moderna» och som jag i artikeln granskar ir inte
ensamridande inom dagens forskning. Motsvarande
granskande analyser skulle kunna goras av andra
mystikdefinitioner. Detta faller dock utanfor ramen

for denna artikel.

3 Se tex. Genevieve Lloyd, The Man of Reason:

«Male» and «Female» in Western Philosophy (Minne-
apolis: University of Minnesota Press, 1984) eiler
Susan J. Hekman, Gender and Knowledge: Elements
of a Postmodern Feminism (Cambridge: Polity Press,
1990).

6 Phyllis Rooney, «Fornuft och kon: Kénsmetaforer

och férnuftsuppfattning», 47-78 i Feministisk filosofi
(red. Ewa Jeanette Emt och Elisabeth Mansén; Nora:
Bokférlaget Nya Doxa, 1994), 47, 49.

7 Erica Appelros, «The gendered body within reli-

gious fundamentalism — a philosophical analysis of
conceptual oppression» (opublicerad).

struktion av subjektet medan t.ex. den feminis-
tiska stdndpunktsepistemologin menar att det dr
mojligt att behdlla begreppet subjekt, forutsatt
att begreppet inklusive hela kunskapsforstaelsen
till sitt innehall revideras. Oavsett vilken stand-
punkt man har i fragan &r det, menar jag, orim-
ligt att tinka sig att en forindrad mystikdefini-
tion skulle kunna orsaka den nodvindiga for-
dndringen. Déremot dr det méjligt att foréind-
ringar i mystikdefinitionen kan bereda vig for en
ny subjektforstaelse. Nedan undersoker jag moj-
ligheten av en anpassning av mystikdefinitionen
till den feministiska standpunktsepistemologins
subjektsuppfattning genom en jamforelse mellan
den forstaelse av kunskapssubjektet som kom-
mer till uttryck i William James mystikdefinition
och den feministiska standpunktsepistemologins
subjektforstaelse, sa som den presenteras av
Pamela Sue Anderson i hennes bok A Feminist
Philopsophy of Religion.

James definition av den mystika erfarenheten
har ett tydligt fokus pé individen som kunskaps-
subjekt d& ett av den mystika erfarenhetens
huvudkarakteristika &r att den 4r kunskapsmed-
delande. Subjektet har erfarenheter som ger det
kunskap om en sanning vars djup inte kan nés av
det resonerande fornuftet. Erfarenheten har
dven, enligt James, en «omdanande verkan pé
subjektets inre liv», vilket implicerar en forsta-
else av subjektet som en enhet, men med mojlig-
het till fordndring. Hur omfattande denna omda-
ning kan vara avslojas inte i definitionen. Den
mystika kunskapen anses vara giltig for perso-
nen i friga, men inte nodvindigtvis f6r andra,
dvs. kunskapen dr subjektiv till sin karakuir.®

Den feministiska standpunktsepistemologin
betonar kunskapens sociala karaktidr. Det finns
ingen perspektivlos kunskap. Kunskapssubjektet
ar kroppsligt och synligt och inte fundamentalt
annorlunda &n det objekt det studerar. Subjektet
ses inte som en isolerad individ utan som en del i
en kunskapsgemenskap. Tva rorelser hor sam-
man med den feministiska stindpunktsepistemo-
login. Subjektet ror sig ut frin sig sjilv for att
tinka med utgdngspunkt i andras (marginalisera-
des) liv. Subjektet ror sig ocksd bakat for att
reflektera Gver sina egna bakgrundsantaganden.

8 James, 345-346, 384-385.
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Genom dessa tva rorelser menar Anderson att
subjektets kunskap blir mindre forvanskad och
partisk och att didrfér en starkare objektivitet
uppnas. Genom rorelsen utét kan subjektet upp-
ticka om ett objektivt pastdende &r giltigt dven
utifrdn den icke-privilegierades stindpunkt. Det
dr avgorande for kunskapssynen att subjektet
tilldter sig undervisas av objektet. Nir ndgon
annans syn pa verkligheten dr objekt for ens stu-
dier behdver man, menar Anderson, ta till sig
den andres undervisning pa ett sadant sitt att
man sjilv fordndras. Det faktum att subjekten
utgdr fran mangas liv samt de tva rorelserna —
utdt mot den marginaliserade andre och bakét i
sjalvreflexion — gor, enligt den feministiska
sténdpunktsepistemologin, subjekten till méng-
faldiga, inkoherenta och komplexa.9

Ar det di majligt att anvinda Andersons for-
stielse av kunskapssubjektet i James mystikdefi-
nition utan att férandra mystikdefinitionen? Vad
skulle hinda om vi, nidr James talar om «sub-
jekt», inte associerar ordet med den traditionella
empiristiska forstaelsen utan istillet associerar
«subjekt» med Andersons forstielse? Subjektet
enligt den feministiska stindpunktsepistemolo-
gin 4r:

- kroppsligt och synligt och inte fundamen-
talt annorlunda &n det objekt det undersoker.

- inte en isolerad individ utan istéllet del i en
kunskapsgemenskap.

- mangfaldigt, komplext och motsigelsefullt
eller inkoherent (genom att det utgir fran
méngas liv, och genom att subjektet samtidigt
som det idr subjekt ocksa ir objekt for sin egen
sjiilvreﬂexion).m

James mystikdefinition fOrutsitter inte att
subjektet dr okroppsligt. Om vi med begreppet
subjekt associerar kroppsligt och synligt skulle
vi fa den associationen ocksa nér vi hérde ordet
subjekt i mystikdefinitionen. Det finns ingenting
i definitionen som motséger att subjekten ses
som kroppsliga och synliga. Det finns dock hel-
ler ingenting i definitionen som uppmuntrar 0ss

9 Pamela Sue Anderson, A Feminist Philosophy of

Religion: The Rationality and Mvyths of Religious
Belief (Oxford och Malden, Mass.: Blackwell Pub-
lishers, 1998), 70-73, 76-79, 86-87.

10 Anderson, 86-7.

att forstd de subjekt som omtalas som kropps-
liga.

Subjektet i feministisk stindpunktsepistemo-
logi ténks inte vara fundamentalt annorlunda 4n
de objekt det undersoker.!! Om vi haller oss till
kristen mystik, s& som den forstds enligt James
definition, sa &r i regel objektet Gud. Definitio-
nen siger ingenting om hur fundamentalt annor-
lunda Gud anses vara subjektet. Anda menar jag
att det dr rimligt att tinka sig att objektet Gud i
regel anses vara fundamentalt annorlunda &n
subjektet i friga — &tminstone i vissa grundlig-
gande avseenden. Detta fir sttéd av Mark Free-
man, en forskare som bygger pa James mystik-
forstaelse, och som i artikeln «The Priority of
the Other: Mysticism’s Challenge to the Legacy
of the Self» talar om att den mystika erfaren-
heten innebir ett mote med en «Annan/Andra».
Han talar om denna Andras prioritet, vilket inne-
bar att subjektet uppfattar den Andre som storre
in sig sjiilv.12

Den feministiska stdndpunktsepistemologin
forutsitter ett kunskapssubjekt som soker kun-
skap genom att rora sig i riktning mot en annan
mznniska, en marginaliserad minniska, for att
lyssna till henne, ldra av henne och lata sig for-
dndras av henne. Mystikern &r, enligt Freeman,
ett kunskapssubjekt som soker kunskap genom
att rora sig i riktning mot Gud'? for att av denna
ldra sig nagonting och lata sig forandras. Skill-
naden mellan de bidda modelierna kan ses som
liten eller o#ndlig. Liten eftersom subjektet i

" Anderson forklarar detta vidare genom att citera

Harding som séger att subjekten dr «embodied and
located, and so not fundamentally different from the
objects of their knowledge: the same kinds of social
forces that shape objects of knowledge also shape (but
do not determine) knowers and their (epistemolgical)
projects». Sandra Harding, «Rethinking Standpoint
Epistemology: What is <Strong Objectivity>?», 49-82
i Feminist Epistemologies (red. Alcoff och Potter;
London: Routledge, 1993), 64.

12 Mark Freeman, «The Priority of the Other: Mysti-
cism’s Challenge to the Legacy of the Self», 213-234
i Mysticism: A Variety of Psvchological Perspectives
(red. Jacob A. Belzen och Antoon Geels; Amsterdam
och New York: Editions Rodopi B.V, 2003), 213.

13" Freeman talar om Gud/kraft e.d. J ag anvinder for
enkelhetens skull endast «Gud».
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bada modellerna idr en ménniska som soker kun-
skap genom att ge ndgon annan prioritet och
genom att lata motet med den andra forédndra sig
sjilv som subjekt. Skillnaden kan samtidigt ses
som oidndlig eftersom det i det ena fallet ror sig
om ett objekt som &r en ménniska och darfor inte
fundamentalt annorlunda dn subjektet sjilv,
medan det t andra fallet ror sig om Gud. En
avgorande skillnad mellan James/Freemans kun-
skapsmodell och Andersons 4r alltsd att objekten
har olika karaktir.

Kunskapssubjekten i den feministiska stand-
punktsepistemologin dr inte isolerade individer
utan del i kunskapsgemenskaper. James defini-
tion forutsdtter att isolerade individer kan fi
kunskap. I definitionen tas nigra kunskapsge-
menskaper Sverhuvudtaget inte upp. Om de
finns, tycks deras betydelse for kunskapen inte
vara avgorande. Hir skiljer sig forstielsen av
kunskapssubjektet at pa ett vasentligt sdtt. Det
finns dock andra nutida forskare som i James
anda har fokus pd individens erfarenhet, men
som samtidigt betonar mystikerns kontext —
atminstone ndr det géller tolkningen av erfaren-
heten. !4

Slutligen talar Anderson om att subjektet inte
ar enhetligt utan uppdelat. Detta beror dels pa att
subjektet ocksa dr objekt for sin egen sjilv-
reflexion och dels pé att subjektet — i en villig-
het att sjélv fordndras — soker kunskap utifrén
manga andras liv. I sjdlva mystikdefinitionen
talar James inte om vilken sjilvreflexion som
foljer pa erfarenheten. Ddremot talar han om att
erfarenheten har en omdanande verkan pd sub-
jektets inre liv. Den villighet att foriindras av
motet med den andre, som Anderson talar om,
finns darfor dven hos mystikern i James defini-
tion. Det &r, menar jag, rimligt att tinka sig att
denna forédndringsprocess hos mystikern dven
innefattar ett visst matt av sjélvreflexion, dven
om detta inte uttrycks i definitionen. Den andra
anledningen till att subjektet forstas som delat
snarare dn enhetligt dr att subjektet fr sin kun-
skap genom att i en villighet att sjilv fordndras
gora en rorelse utdt mot den marginaliserade
andre for att ldra av denna. I Freemans artikel

14" Se t. ex. Antoon Geels, Kristen nrystik: Ur psvko-
logisk svavinkel, Del 1 (Skellefted: Norma Bokforlag,
2000), 28.

talas ocksd om en rorelse utdt mot den Andre.
Denna rorelse, skriver han, leder enligt vissa till
att jaget upploses eller annihileras genom den
Andres kraft. Enligt andra leder rorelsen till att
jaget expanderas eller till att jaget «forlorar sitt
inkapslade sitt att vara».'5 Freemans forstielse
av mystikern som kunskapssubjekt verkar allts3
inte innefatta tanken pa ett enhetligt subjekt.

Kan vi nu, efter denna jamforelse mellan
Andersons kunskapsmodell och James/Free-
mans, fa svar pd i vilken min James mystikdefi-
nition utan att fordndras skulle kunna omfatta en
annan forstéelse av kunskapssubjeket 4n den
James sjilv hade?'® Hur omfattande skillnaden
mellan de tvd modellerna uppfattas vara r, som
vi sett, delvis beroende av beddmningen av de
olika objekt som modellerna forutsitter. Om den
tanke accepteras som innebdr att Andersons
marginaliserade andre i den mystika kunskaps-
forstaelsen ersitts av en Andre, dvs. en gud, sé
behover skillnaderna mellan kunskapstorsté-
elserna inte betraktas som sé stora. I bada fallen
gor kunskapssubjektet en rorelse utdt for att 1ata
sig undervisas och fordndras av den andre/
Andre. Denna rorelse leder till att subjektet inte
blir enhetligt, bide dirfor att den far kunskap
genom den andre och dirfor att motet med den
om att subjektet dérefter ska géra dnnu en
rorelse, bakat mot sin egen situation. Denna
rorelse saknas i James/Freemans modell. Varken
i James definition eller i Freemans artikel tas
mystikerns sociala, historiska eller religidsa
sammanhang upp. Detta ir en visentlig skillnad
mellan kunskapssynerna, dd Anderson starkt
betonar vikten av att se subjektets egen sociala
och historiska kontext.

Om man inte accepterar tanken att Ander-
sons marginaliserade minniska skulle kunna
bytas ut mot Gud utan att det visentligt for-
dndrar kunskapsforstaelsen, blir likheterna mel-
lan modellerna betydligt mindre. D4 kan subjek-

15 Freeman, 213 «loses its quality of encapsulation».

16 James egen kunskapssyn ir for detta syfte inte rel-
evant, utan endast den syn pd kunskap och kun-
skapssubjekt som kommer till uttryck i den definition
av den mystika erfarenheten som James utformade
och som sedan inspirerat och format ménga nutida
mystikforskare.
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tet hos James/Freeman ses som en isolerad indi-
vid som soker kunskap genom sig sjilv, utan
nigon rorelse mot en «Annan», utan hinsyn till
social och historisk kontext och utan en kun-
skapsgemenskap. Aven hir blir skillnaderna
mindre om mystikerns sociala, historiska och
religidsa sammanhang betonas som visentlig for
att mystikern ska fa kunskap.

Om det dr mojligt att ersétta subjektet hos
James/Freeman med subjektforstaelsen hos An-
derson &r dérfor delvis beroende av hur man
stiller sig till att objekten dr av olika karaktir.
Oavsett detta saknar James/Freeman den i An-
dersons kunskapssyn visentliga betoningen av
subjektets egen sociala och historiska situation.
Det som behdver fordndras i mystikdefinitionen
for att subjektet ska kunna forstés i enlighet med
den feministiska standpunktsepistemologin &r
dérfor att mystikerns sociala, historiska och reli-
giosa sammanhang betonas. Skillnaderna mellan
modellerna minskar ytterligare om mystikerns
rorelse utit mot den Andre betonas tillsammans
med de fordndringar som sker i subjektet i och
efter detta mote. Genom dessa fordndringar av
mystikdefinitionen kan mystikforskare under-
latta den fordndrade subjekts- och kunskapsfor-
stielse som behovs for att det konceptuellt orsa-
kade fortrycket av kvinnor ska upphora.

Den privatiserade mystiken

Ett utmirkande drag fér moderniteten ar den
tydliga uppdelningen i offentligt och privat.
Religionen har blivit forpassad till den privata
sfiren. Mystik betraktad som individens inten-
siva erfarenheter har darfor sin hemvist i det pri-
vata och har ingenting med den offentliga sfiren
att gora. Mystiken har blivit privatiserad. Sam-
tidigt har dven kvinnor forpassats till den privata
sfiren i den moderna tiden. Detta hdvdar Jantzen
i sin kritik.!” Hon beskriver problemet med fol-
jande ord:

William James och hans efterfoljares privatise-
rade, subjektiverade, outsdgbara mysticism &r
oppen for savil kvinnor som mén men den spelar
rakt i hidnderna pd den moderna borgeouisins

17" Jantzen, 342-346.

antaganden om politik och kon. Den haller Gud
(och kvinnor) pd ett sikert sitt utanfor politiken
och den offentliga sféren. 18

Aven om vem som vill kan rikna sig som mysti-
ker, menar Jantzen att det i praktiken framst blir
kvinnor som praktiserar mystik, pd grund av de
ovan beskrivna konsrollerna. De mén som vill
praktisera mystik kan gora det genom att vilja
att lamna den «riktiga, manliga» offentliga virl-
den.'®

Onekligen forstirker James mystikdefinition,
genom sitt fokus pa subjektets erfarenheter. tan-
ken att religionens plats i samhillet &r i den pri-
vata, inte den offentliga, sfiren. Jantzen menar
att det dr problematiskt att mystikdefinitionen
«spelar rakt i hdnderna pa moderna borgeouisins
antaganden om politik och kon». Jag viljer att
utviirdera denna tes genom att fokusera pa mys-
tikdefinitionens konsekvenser i en religiés kon-
text som har de konsroller som Jantzen asyftar.
Aven i en religits kontext finns béde privata och
offentliga sfirer. Organisation och maktstruktur
hor tex. till den offentliga sfaren. Hir fattas
besluten i den religitsa organisationen — dven
beslut om larofrdgor. Hér finns dven kontextens
offentliga representanter eller foretrddare. Enligt
den moderna mystikdefinitionen hor mystiken
inte hit. Mystikens plats &r i det privata.

Mystik och fortryckande kvinnoideal

Lat oss forestilla oss en religivs kontext som
omfattar det kvinnoideal som innebir att kvin-
nan ska vara privat, att hennes karaktir ska prég-
las av passivitet och att hon ska vara tyst i
offentliga sammanhang, dvs. hon ska inte inneha
maktpositioner i den religitsa kontexten, eller ha
ndgon laromissig auktoritet. Finns i den kontex-
ten nigon som kan vara betjdnt av att kvinnor

18 Jantzen, 346. Min overséttning till svenska. Origi-
nalets text: «The privatised, subjectivised ineffable
mysticism of William James and his followers is open
to women as well as to men; but it plays directly into
the hands of modern bourgeois political and gender
assumptions. It keeps God (and women) safely out of
politics and the public realm.»

19 Jantzen, 346.
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dgnar sig at mystik‘?20 Kan en mystikdefinition

som James forstirka den patriarkalt fortryck-
ande strukturen? Jag menar att det finns tmins-
tone tvé sitt pd vilket detta kan ske, ndmligen
genom identifikation och genom distraktion pa
grund av pseudo-makt.

Med identifikation menar jag att kvinnor kan
identifiera sig med den, enligt definitionen, mys-
tika hallningen — passivitet, subjektivitet, tyst-
nad — och genom den identifieringen ytterligare
i sig sjélva forstirka dessa egenskaper. Eftersom
egenskaperna &dr de som den religiésa kontexten
forvintar av henne som kvinna och om identifie-
ringen med dessa egenskaper leder till att hon
inte enbart praktiserar dem i sina religidsa erfa-
renheter utan dven i mellanminskliga relationer,
sa blir konsekvensen att den patriarkalt fortryck-
ande strukturen forstirks.

Det andra séttet som mystikdefinitionen kan
forstirka den fortryckande strukturen bendmnde
jag ovan distraktion pd grund av pseudo-makt. 1
en struktur dédr kvinnor inte kan inneha den auk-
toritet som min har, pa grund av sitt kon, kan
mystika erfarenheter — forutsatt att de dr hogt
virderade — vara ett siitt for kvinnor att nd and-
ligt erkdnnande inom den religiosa kontexten.
Aven historiskt sett har mystika erfarenheter
varit ett sitt genom vilket kvinnor kunnat fa viss
auktoritet i en religios kontext dir auktoriteten
annars varit forbehdllen min. Vissa kristna
kvinnliga mystiker under medeltiden dr exempel

2 Niir jag i denna diskussion anviinder bhegreppet
mystik avser jag den definition av mystik som artikeln
granskar. En mdjlig kritisk synpunkt &r att hivda att
mystika erfarenheter inte faller under miinniskans
aktiva val av religionsutévning utan ér nagonting som
kommer till henne utan hennes medverkan. Detta kan
bemotas med konstaterandet att det finns religitsa
tekniker och metoder som bereder vig for erfaren-
heter som enligt den definition som granskas beteck-
nas som mystika och det finns mdjlighet for
ménniskan att bejaka erfarenheterna nér de upptrider.
Se vidare t. ex. Antoon Geels forskning. Observera att
jag i denna artikel granskar konsekvenserna av en viss
definition av mystik och hur denna samverkar med
maktstrukturer och konsuppfattningar. Granskningen
omfattar inte konsekvenserna av en viss typ av
andaktsliv eller annan religits praxis, dven om det
naturligtvis finns en 6msesidig paverkan mellan defi-
nition och praxis.

pi hur kvinnor genom sina erfarenheter av Gud
kunde uppnd viss auktoritet. Om dessa skriver
Jantzen: «vilken bittre grund for auktoritet
skulle kunna hivdas in en direkt vision frin
Gud?»?' Under forutsittning att erfarenheterna
verkligen anségs vara frin Gud var det en aukto-
ritet som inte kunde bli motsagd.22 Samtidigt
ledde auktoriteten inte till att kvinnorna fick till-
ging till maktpositioner i den religidsa struktu-
ren.

Aven idag finns ménga religiosa kontexter
diir kvinnor inte har tilltrdde till maktpositioner
och inte far utova ldromissig auktoritet. I sadana
kontexter kan mystika erfarenheter visserligen,
idag som pa medeltiden, leda till att kvinnor
uppndr hog aktning och en viss religiés auktori-
tet — forutsatt att deras erfarenheter betraktas
som genuina av de mdn som innehar den ldro-
maéssiga auktoriteten. For de miin som har makt i
den religidsa kontexten kan mystiken tjina som
ett passande sitt for kvinnor att utdva sin tro.
Det erkdnnande de genom sina mystika erfaren-
heter kan fa kan gora att kvinnorna inte utmanar
den fortryckande strukturen och inte forsdker ta
tillgéng till den offentliga sfiren.

I artikeln «Kvinnlig makt eller maktlosa
kvinnor? — Maktstrukturer och kdnsuppfatt-
ningar i kristen fundamentalistisk ideologi» be-
skriver Erica Appelros kvinnliga verksamheter
inom kristna fundamentalistiska forsamlingar. 1
fundamentalistiska forsamlingar dir kvinnor
inte fir inneha maktpositioner, liromiissig auk-
toritet eller ledarfunktioner ndr min ir nirva-
rande, linns ofta en parallell kvinnostruktur med
verksamhet som bara dr oppen for kvinnor. |
denna i#r det kvinnor som leder och utévar
undervisning och sjilavard. > Appelros skriver:
«Det verkar som att man i de fundamentalistiska

21 Jantzen. 169. Min dversttning till svenska. Origi-
4 g

nalets text: «what better basis for authority could pos-

sibly be claimed than a direct vision from God?».

22 Jantzen, 169.

23 Erica Appelros, «Kvinnlig makt eller maktlésa
kvinnor? — Maktstrukturer och konsuppfattningar i
kristen fundamentalistisk teologi», 13-34 i Makt och
religion i konsskilda virldar: Religionsfilosofiska per-
spektiv, (red. Erica Appelros, Stefan Eriksson och
Catharina Stenqvist; Lund: Centrum for teologi och
religionsvetenskap, 2003), 13-14.
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torsamlingarna accepterar och uppmuntrar feno-
menet men utan att betrakta det som ett fall av
maktutévning eller andlig auktoritet.»>* Varfor
gor man da det? Anledningen till att det Sverhu-
vudtaget finns exklusivt kvinnliga grupper ir att
det finns en maktstruktur mellan konen, som
innebdr att kvinnan 4r underordnad och mannen
ir overordnad. Appelros skriver:

Jag méste darfor ocksé konstatera att orsaken till
att kvinnorna forvinande nog «far hallas» med
sina verksamheter dir de till synes utovar savil
ledarskap och auktoritet dr att verksamheterna
effektivt stoder den fundamentalistiska ideologins
konsmonster. De utgor en plantskola dar kvinnor
formas till kvinnor. eller snarare férmas att genom
goda exempel och med begrinsat ansvar och
ledarskap som morot sjilva omforma sig enligt
det kvinnlighetens ideal som rader for en funda-
mentalistisk kvinna. De kvinnliga verksamheterna
kan ocksa sdgas utgora en distraktion eller avle-
dande manoéver, dar mojligheten till (pseudo-)utd-
vande av makt avhlier kvinnorna fran att efter-
striiva miinnens platser i forsamlingen.

Liksom kvinnogrupperna i de fundamentalis-
tiska férsamlingarna «far hallas» trots att de i
dem utdvar en viss auktoritet, kan vi forestélla
oss en religios kontext dir kvinnor tilldts dgna
sig &t mystik darfor att sysselsitiningen omfor-
mar kvinnorna «till det kvinnlighetens ideal som
rdder» och pé sd siitt stoder den patriarkala
strukturen (forutsatt att de identifierar sig med
egenskaperna och praktiserar dessa dven utanfor
den mystika erfarenheten, som beskrivits ovan).
Appelros menar att kvinnorna i de fundamenta-
listiska kvinnogrupperna genom dessa far utlopp
for en viss «ofarlig» maktutévning. Denna
«ofarliga» makt, eller pseudo-makt, distraherar
dem samtidigt frin att forsoka forindra de struk-
turer som orsakar kvinnornas underordning.26
P& samma sitt dr det inte mystikdefinitionen
som sddan som orsakar kvinnors underordning
utan kombinationen av denna med en maktstruk-

# E. Appelros, «Kvinnlig makt eller maktlgsa kvin-
nor?», 15.

3 E Appelros, «Kvinnlig makt eller maktlésa kvin-
nor?», 30.

% g Appelros «Kvinnlig makt eller maktlosa kvin-
nor?», 20, 30.

tur dir kvinnor forvintas halla sig i1 den privata
sfdren och med ett kvinnoideal enligt vilket en
kvinna ska priglas av passivitet, subjektivitet
och tystnad i den offentliga debatten. Mystiken
kan liksom kvinnogrupperna ses som ett sitt for
kvinnor att, om inte utéva ofarlig makt, sé att
uppnd andligt erkdnnande och en viss andlig
auktoritet genom sina erfarenheter av direktkon-
takt med Gud. Detta kan precis som kvinnogrup-
perna distrahera dem frén att géra ansprdk pa
ménnens maktpositioner. Pd sd sitt kan mystik-
definitionen genom att lyfta fram samma egen-
skaper hos mystikern som dem som ingér i det
kvinnoideal som foérekommer i fortryckande
konsstrukturer, bidra till att dessa fortryckande
strukturer vidmakthalls.

Kan foréndringar i mystikdefinitionen minska
risken for att den bidrar till att vidmakthalla eller
forstarka fortryckande strukturer? Vi har sett att
risken finns dirfor att mystik enligt den mystik-
definition som granskas hér hemma i den privata
sfdren samt dérfor att definitionen karakteriserar
den mystika erfarenheten som passiv och out-
séglig. Det som behdvs for att minska risken ar
darfor en forstaelse av mystik som inte endast
privat, samt en problematisering av passiviteten
och outsigligheten. En forstdelse av mystik som
inte endast privat kan fAs t.ex. genom att mystika
erfarenheters konsekvenser i den offentliga sfa-
ren betonas. Antoon Geels &r en forskare som i
sin mystikdefinition inkluderat en konsekvensdi-
mension — dven om denna inte krdver att kon-
sekvenserna stricker sig utanfor den privata sfé-
ren. Om den mystika erfarenheten skriver Geels:
«Denna erfarenhet medfor vittgaende konse-
kvenser i individens liv.» 27 Dessa konsekvenser

27 Geels mystikdefinition bygger pé en definition av
Robert S. Ellwood jr till vilken Geels gjort nagra
tilldgg. Konsekvensdimensionen &r ett sadant tilldgg. I
ovrigt skiljer sig definitionen inte mycket frdn Will-
iam James. I sin helhet lyder Geels definition av den
mystika erfarenheten: «Mystikerfarenhet 4r erfarenhet
i en religios eller en profan kontext, som omedelbart
eller vid ett senare tillfille av den upplevande tolkas
som ett mote med en hogre eller en yttersta verk-
lighet. Detta mote sker pd omedelbar, enligt subjektet
icke rationell viig och medfor en djup kinsla av enhet
och ett intryck av att denna erfarenhet ligger pa ett an-
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menar Geels kan spéras i1 ett fordndrat beteen-
demonster och en ny syn pé tillvaron.”® Ju mer
betoning av konsekvenser som stricker sig ut i
den offentliga sfiren, desto mindre &r risken att
mystikdefinitionen leder till forstirkning av en
patriarkal struktur. Det handlar alltsd om att for-
dndra definitionen p4 ett sddant sitt att mystiken
mister sin privata prégel.

Nir det giller en problematisering av tanken
om den mystika erfarenhetens outsiglighet kan
jag endast skissa pa olika alternativ hér. Jantzen
kritiserar starkt tanken om outséglighet i Power,
Gender and Christian Mysticism. Hon menar att
det 4r historiskt inkorrekt att tala om mystika
erfarenheter som outségliga. Hon skriver: «hela
den moderna konstruktionen &r beroende av att
man inte ser till det medeltida bevismaterialet,
for en sadan undersokning skulle uppenbara den
moderna forstdelsens historiska felaktighet.»29
Ett satt for forskare att problematisera tanken
om den mystika erfarenhetens outsigbarhet &r
darfor att studera den kritik som Jantzen framfor
for att se om det ur ett historiskt perspektiv &r
forsvarbart att tala om outségbarhet som ett av
den mystika erfarenhetens huvudkarakteristika.
Ett annat sdtt dr att i samband med tanken om
outsdglighet betona det rika sprikbruk som
mdnga gdnger genom tiderna blivit f6ljden av
intensiva, religidsa erfarenheter.’® Malet ar, 1
detta fall, att undvika att outséigbarheten leder
till en forstdelse av mystiker som personer som
inte talar om sina erfarenheter eller vars erfaren-
heter. dirfor att de #r outséigbara, inte fir nigra
konsekvenser. Det handlar om att undvika sam-
mankopplingen mellan den som dr «tyst i den
offentliga sfiren» och mystikern.

nat plar dn det vanliga, alldagliga. Denna erfarenhet
medfor vittgaende konsekvenser i individens liv.»
Geels, 26.

2 Geels, 27.

29 Jantzen, 320 «the whole modern construction
depends on not looking at the medieval evidence, for
such an examination would expose the historical inac-

curacy of the modern understanding.»

0 For exempel pa detta, se t. ex. Jantzen, 304, Geels,

29-30 eller Catharina Stenqvist, Férundran och
fordndring: mystikens teori och livssvn (Delsbo:
Forlagshuset Asak, 1994), 31.

Passivitet priiglar, enligt James, det tillsténd i
vilket den mystika kunskapen fis. Passiviteten
ir mojlig att problematisera, t.ex. genom att ifra-
gasitta nodvindigheten av att isolera den pas-
siva stunden i mystikerns liv och lyfta fram
endast denna i definitionen. Det &r rimligt att tro
att det finns aktivitet som bade foregar det pas-
siva kunskapstillstdndet och att detta, som tidi-
gare nidmnts, fir konsekvenser efter erfarenhe-
ten. Om sa ir fallet, kanske man finner det rele-
vant att dven den omgivande aktiviteten far en
plats i definitionen.!

Mystik och religids proximitet

Vi har sett vilka konsekvenser en sammankopp-
ling av begreppet mystik med den privata sfaren
kan fa. Vi har édven sett vilka konsekvenserna
kan bli av en forstaelse av den mystika erfaren-
heten som passiv, subjektiv och outségbar. Jant-
zen talar om &dnnu en konsekvens av den
moderna mystikforstielsen, ndmligen att de som
praktiserar denna mystik generellt inte kommer
att kdmpa emot strukturella oréttvisor som t.ex.
konsroller eftersom de kommer att bearbeta sin
vrede och oro i sitt privata sékande efter frid.3?
Jantzen beskriver inte denna tanke utforligt, vil-
ket forsvérar en vidare granskning av den pro-
blematik hon &syftar. Varfor skulle kvinnor som
erfar frid i sina mystika erfarenheter inte be-
kdmpa strukturella orittvisor? Finns det nédgon
anledning att tro att det skulle vara si? Ar det
inte lika mojligt att hidvda att ingen dr sa limpad
att kdmpa mot orittfirdighet som den som erfar
frid? Det finns ett tillfdlle da jag menar att det
kan vara relevant att hdvda att en kvinna som
erfar frid inte kommer att bekédmpa fortryckande
strukturer och det dr om hon forstér friden som
beroende av strukturen i frga, dvs. om hon tror
att friden ar beroende av den kontext som sam-

31 Med dessa exempel pa hur en férdndrad mystik-

definition skulle kunna minska risken for negativa
konsekvenser for kvinnor vill jag frimst tydliggéra
vad i mystikdefinitionen det 4r som orsakar den dis-
kuterade risken. Exemplen bor alltsa inte i forsta hand
ses som forslag pd hur mystikdefinitionen bor
foridndras.

32 Jantzen, 346.
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tidigt innehéller strukturer som ar fortryckande
for kvinnor. 1 likhet med den tidigare diskute-
rade problematiken kring begreppen subjekt och
rationalitet kan en begreppslig problematik upp-
std. Kan man vara mystiker och feminist eller
kristen och feminist eller ligger en fortryckande
konsstruktur i sjédlva begreppen «mystiker» och
«kristen»? Vilka dr de bdrande elementen i t.ex.
definitionen av kristen? Ar det mojligt att gora
upp med fortryckande konsstrukturer och be-
hélla de mystika erfarenheternas frid eller hor
dessa tva sd oupplosligt samman att man an-
tingen méste acceptera bigge eller avstd fran
bada? Denna problematik skulle kunna orsaka
att en kvinna som erfar frid i sina mystika erfa-
renheter viljer att inte bekdmpa fortryckande
strukturer.

Att frid forstds som beroende av en viss kon-
text dr dock inte det enda som skulle kunna
orsaka att kvinnliga mystiker inte forsdker
bekdmpa fortryckande strukturer. I en kontext
som den tidigare diskuterade, diar kvinnor inte
fér ha maktpositioner, men kan uppnd andlig
aktning genom mystika erfarenheter, kan en
situation uppkomma som kan leda till att kvinn-
liga mystiker inte stker foréndra den patriarkala
strukturen. Situationen kan med fordel analyse-
ras med hjilp av ett analysredskap som Appelros
tagit fram och som hon benimner «religiGs
proximitet». I artikeln «Religion och intersektio-
nalitet» foreslar Appelros en forstielse av de
religitsa ideologiska och institutionella sociala
systemen som grundar sig pd en nérhetsprincip
dir centrum ér «gud/gudarna/den gudomliga vil-
jan eller ldran». Appelros skriver: «Det kan
handla om att ha mer eller mindre tillgang till
den gudomliga auktoriteten, att ha kommit en
ldngre eller kortare bit pa den andliga vdgen, att
ha storre eller mindre ritt att uttolka de gudom-
liga skrifterna, eller att ha mer eller mindre
insikt i den gudomliga viljan.»*> Tanken ér allts3
att det i religiosa kontexter finns ndgon form av
nirhetshierarkier — det kan vara béde institutio-
nella formella hierarkier (t.ex. biskop, prést) och
icke-institutionella hierarkier, som bygger pa ett
informellt andligt erkdnnande.3* Appelros for-

33 FErica Appelros, «Religion och intersektionalitet»,
69-80 i Kvinnovetenskaplig tidskrift 2-3.05 (2005),
72.

slag innebér att vi ser pd dessa hierarkier som
grader av religios proximitet, dvs. grader av
nirhet till gud/gudarna el.dyl. Hon skriver: «Ju
ndrmare desto bittre, desto mer privilegierat och
desto storre auktoritet. Ju mer avlidgset, desto
storre underordning impliceras. Sambandet mel-
lan graden av religids proximitet sett frin ett
religiost internt perspektiv och graden av makt
eller auktoritet 4r entydigt.»35

I en religiGs kontext som inte tilldter kvinnor
att inneha maktpositioner eller auktoritet i léro-
fragor kan kvinnor aldrig institutionellt sett
uppnd en hog grad av religios proximitet. Dére-
mot dr det mdjligt for en kvinna i en sddan kon-
text att uppna ett informellt erkidnnande och
genom det dndd uppnd en hog grad av religios
proximitet. Mystika erfarenheter kan vara ett sétt
att uppna ett sddant informellt erkannande. For,
som Jantzen skrev om de kvinnliga medeltida
mystikerna, «vilken bittre grund for auktoritet
skulle kunna hivdas #n en direkt vision frén
Gud?»*® Det ir knappast mojligt att forestilla
sig ndgonting som (pd den informella skalan)
skulle kunna ge hogre religios proximitet én
direkterfarenheter av Gud. Detta férutsatt, natur-
ligtvis, att hennes erfarenheter erkiinns som
genuina av de som pé grund av sin institutionella
position har en hég grad av religiés proximitet.
Om en kvinna som har en hog grad av religios
proximitet pa grund av sina mystika erfarenheter
skulle borja kiimpa emot de konsstrukturer som
hindrar henne frén att fd formella maktpositio-
ner, skulle hon riskera att hennes erfarenheter
inte lingre ansiigs som genuina. Hon riskerar att
rasa i religids proximitet. Den aktning som en
minniska kan fa om hennes direkta gudserfaren-
heter anses vara genuina maste anses vildigt
stor. Den stund hon utifrén sina gudserfarenhe-
ter, eller helt oberoende av dessa, viljer att
kampa for att hon som kvinna ska ha ritt till
maktposiiioner och auktoritet i ldrofragor riske-
rar hon rasa frdn mycket hogt upp p& proximi-
tetsskalan till botten. Mystikern har mer att

M E Appelros, «Religion och intersektionalitet», 72.
3 E Appelros, «Religion och intersektionalitet», 73.

36 Jantzen, 169 «what better basis for authority
could possibly be claimed than a direct vision from
God?».
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forlora 4n den som inte har nagon ndmnvérd akt-
ning fran borjan. Det enda jag kan se att forskare
genom sina mystikdefinitioner kan goéra, &r att
lyfta fram hur mystiker tidigare varit i konflikt
med representanterna for sin tradition. Det
skulle inte leda till att kvinnor i den situation
som jag beskrivit skulle kunna undvika att rasa i
proximitet, men det kanske skulle kunna ge dem
mod att gora det.

Ovriga samhillet och i regel har forskning i vért
samhille en stor mojlighet till paverkan &dven
utanfor den akademiska vérlden. Det innebér att
de som anvinder sig av en mystikdefinition med
fokus pa den privata erfarenheten bor vara med-
vetna om de ovan beskrivna riskerna. Definition
innebdr makt — ocksa makt att undvika
fortryckande konsekvenser nér si dr majligt. Det
dr mojligt att genom fordndringar i mystikdefini-

Jantzens kritik 4r i huvudsak inomakade-
misk. Akademin har dock forbindelse med det

tionen minska risken att den leder till att patriar-
kala strukturer och kvinnoideal forstérks.

Summary

The modern definition of mysticism relegates mysticism to the private sphere, focuses on man as a subject and
characterizes the mystical experience as passive, emotive and ineffable, which at the same time reminds of what
characterizes a patriarchal female ideal. Thus the definition may be oppressive against women. The paper
scrutinizes and problematizes this feminist critique, as formulated by Grace M. Jantzen in her book Power,
Gender and Christian Mysticism, drawing from standpoint feminism and theories of conceptual oppression and
religious proximity.

The paper suggests that the modern definition of mysticism, while not in itself initiating oppression of women,
may indeed perpetuate already existing oppressive gender structures by 1) identification (women identify with the
mystical approach and apply it in all human relations), 2) distraction through pseudo-power (women mystics may
attain a certain religious authority which distracts them from craving real institutional religious power), and 3)
deprivation of religious proximity (women mystics opposing oppressive religious structures risk being deprived
of their religious proximity and esteem).

The paper finally suggests that the risk of supporting oppressive gender structures by the use of the modern
definition of mysticism may diminish by a few modifications in the definition: 1) regarding the mystical expe-
rience as less private, ineffable and passive, 2) incorporating the social and historical context of the mystic, and
3) taking into account recent feminist suggestions for a new conceptual understanding of the epistemological sub-
ject.
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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
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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.



120 Karin Johannesson

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.
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Michel de Certeau och mystikerna

TOMAS ORYLSKI

Tomas Orylski blev 2007 teol. dr vid Lunds universitet pd avhandlingen Migrations du croire
chez Michel de Certeau. Han dir lektor i teologi vid Newmaninstitutet i Uppsala

Michel de Certeau (1925-1986) ir utan tvivel en
av de mest sdregna och besynnerliga personlig-
heterna 1 det moderna, franska tankandet.! Intel-
lektuellt sitt bor han uppfattas forst och framst
som historiker och inte som teolog till yrket.
Dirfor skulle en uppdelning av hans forfattar-
skap i teologiska och icke teologiska texter inte
gora rittvisa at ndgondera slaget. Emellertid &r
det mojligt att i hans litterdra produktion urskilja
omrdden som har ett tydligare eller mer omedel-
bart intresse for teologin dér hans blick kan vara
«fangad», om jag végar siga si, av det teolo-
giska. Det tycks mig forekomma tre sidana
centra: mystiken (la mystique), kyrkan i det sam-
tida och offentliga rummet och «trosantropo-
logi». Foreliggande artikel undersoker det forsta
omrddet, och i synnerhet Certeaus intresse for
mystikernas (mystiques) tro och liv.

Pa 50-talet far jesuiten Certeau av sin orden
en sirskild inriktning for sitt arbete: mystikens
historiaoch i synnerhet forskning i de franska
jesuiternas andra och tredje generations andliga
historia och, mer allmint, i kristendomens histo-
ria under 1600-talet. Han ldser f6rst om mysti-
kernas bedrifter hos Okenfiderna, men fram-
forallt foljer han deras spar som sagts ovan vid
jesuitordens borjan. Det gar att sdrskilja ett dub-
belt intresse hos Certeau: mystikernas trosattityd
och deras position i kyrkan och i samhaliet i bor-
jan av moderniteten.

«Att tro (...) det 4r att ldmna sin ort.»2 Diri lig-
ger trons dventyr hos mystikern.

' For en fullstindig biografi rekommenderar jag

Frangois Dosse, Michel de Certeau. Le marcheur
blessé (Paris: La Découverte, 2002).

Mystiker @r den person som inte avbryter sitt
vandrande och som viss om att nigot fattas
honom betriffande varje plats och varje foremal
vet att det inte &r derta. att man inte kan bosiitta
sig héir och inte heller nija sig med der deéir. Liing-
tan driver honom att g till overdrift, Han 6verdri-
ver, gir vidare och missar en del platser. Han ir
angelidgen om att gd liangre. lingre bort, nigon
annanstans. Han bor ingenstans.3

Mystiker som Pierre Favre* eller Jean-Joseph
Surin,® Angelus Silesius® eller Jean de Labadie,’

2

Michel de Certeau, «Suivre un chemin non tracé»,
i: Michel de Certeau, La faiblesse de croire (Paris :
Seuil, 2003), 302.

3 Michel de Certeau, La fable mystique, XVie-
XVlle siecle, (1982)(Paris : Gallimard, 1987), 411.

% En fransk jesuit fran 1500-talet, en kamrat till
Ignatius av Loyola och Francisco de Xavier. Favre
blev den forste jesuiten-missionédren pa tysk mark.

S En fransk jesuit, mystiker frin 1600-talet. Kiind
for en uppmiirksammad exorcism av Ursulinsystrar
frin Loudun ar 1634. Efter denna handling lider Surin
av en mental sjukdom under en period pd néistan 20 dr
(1637-1654). Se Michel de Certeau’s spinnande bok
om Surin och hans vistelse i Loudun i: Michel de Cer-
teau. La possession de Loudun (Paris: Gallimard.
1970).

En tysk mystiker fran 1600-talet kiind under nam-

net Angelus Silesius. Fodd i Breslau i Schlesien
(Wroclaw i dagens Polen) med familjenamnet
Johannes Scheffler. Likare och poet. Han konverterar
fran lutherdomen, i vilken han uppfostrats, till katoli-
cismen.

7 En fransk jesuit fran 1600-talet. Ar 1650 limnar
Labadie jesuitorden och blir kalvinistisk pastor.
Inblandad i en teologisk kontrovers, dr han tvungen
att dverge sin post som pastor, flyr till Danmark, dir
han dor 1674.



som studerats av Certeau, illustrerar detta vil.
For Certeau dr det framfor allt Favre, som 1 sin
andliga dagbok framtrider som en stindig pil-
grim, «som aldrig 4r framme vid malet, som ald-
rig gor uppehill»® Denne mystiker har inget
land ddr han kan sla sig ner. Det enda som han
anser oumbdrligt for sina vandringar &r ett litet
barbart altare. «Han hade inga andra tillhorig-
heter &n detta lilla bagage, inget annat land &n
denna vig: vdra vigar, siger han; han tillhdrde
dem; de var hans livs hemvanda inramning.»9
Certeau beskriver Favres sitt att vara i foljande
termer: «resendr», «vandrande», den som «inte
ville bo pd nigon plats, som ville vara pilgrim
hela sitt liv 1 den ena eller andra delen av virlden
(...), en pilgrim som vandrar omkring i en virld
dér himlen blandar sig med jordens historia, vil-
kens minsta omstindigheter sdlunda forvirvar
universell betydelse». 10 vad betriffar Surin, som
enligt Henri Bremond &r «den stérste av mysti-
kerna i jesuitorden i Frankrike»,!! beskriver han
sig sjidlv som en vagabonderande sjal:

jag vill vandra omkring bland ménniskorna

dir jag skall leva som ett vilsegénget barn;

jag har blivit en vagabonderande sjil

sedan jag givit bort allt jag dger.

Det ir detsamma for mig om jag lever eller dér,
det dr nog for mig att Kirleken bor i mig.12

8 Michel de Certeau, Bienheureux Pierre Favre,

Mémorial ( Paris: Desclée De Brouwer, coll. Christus,
1960), 40.

9 Ibid. 41.

10" Ibid. 50. 1 ett brev till sin mor vittnar Favre om sin

stdllning som pilgrim: «Man séger mig sténdigt att jag
dr en pilgrim och en frimling, och det tillstir jag: det
dr sant, jag ir en pilgrim som alla mina fader; jag ar
pilgrim i detta land; jag kommer att vara pilgrim ver-
allt ddr Guds godhet f6r mig, dndad till min déd»,
Michel de Certeau, «L’expérience du salut chez Pierre
Favre», i: Christus 5 (januari 1958). Denna text
anvindes dter i: Christus 210 (maj 2006), 173. 1 fot-
noten 7; Lettre & la mére de Pierre Canisius, Cologne,

février 1544 (Monumenta Fabri, sid. 255).

"' Henri Bremond, Histoire littéraire du sentiment

religieux en France (Paris: Aubier, 1920), 152.

12 Det #r den forsta versen i Surins dikt som Certeau

citerar i sin inledning till Guide spirituel av Surin
(Jean-Joseph Surin, Cantiques spirituels, cant. 5;
utgivn. 1660, 25).
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Angelus Silesius'? definierar sig ocksa han som
en vandrare, der Wandersmann, den som over-
later sig 4t sin resa, utan ndgon uppehéllsort, och
han kan ta fel vig men utan att ndgonsin irra
omkring. Ty det gdr inte att stanna nagonstans
(bleiben ist nirgends). Mystikern som vandrar
kan inte stanna négonstans. Certeau pastar fol-
jande betritfande Labadie och anvinder Silesius
vokabulér:

Wandersmann, pd samma géng kringvandrande
och migrerande: en «vandrare» (...) Den «out-
trottliga nomadtillvaron» hos denne besynnerlige
hjélte gor en rummets problematik relevant. Den
inre resan fortskrider under den geografiska vand-
ringen. Labadies historia, det dr den icke definie-
rade rymden skapad av det oméjliga pa en plats.
Etapperna markeras av de «religioner» som han
passerar i tur och ordning: jesuit, jansénist, kalvi-
nist, pietist, ciliast eller millenarist, och slutligen
«labadist» — den dodliga etappen. Han «gir
vidare» (han do6r?). Han kan inte stanna. 4

Certeau ser alltsd hur mystikerna fyller 1600-
talet med sina samtal. Men han ser framférallt
hur mystikerna i borjan av moderniteten ger
upphov till konflikter bade i kyrkan och i sam-
hillet. Varfor konflikter? Ty, pastar Certeau, den
kristne mystikern dr Oppet en «brytningens»
man, pad 1600-talet, lika mycket vis-a-vis sam-
hillet, annu kristet men redan sekulariserat, som
mot kyrkan, kraftigt forvérldsligad i sina seder
och genom sina politiska inblandningar. Denne
mystiker upptrader som ett storande element for
den allménna ordningen a ena sidan, och som
heretiker eller schismatiker & den andra, nir hans
sdtt att tala och leva tycks stilla den evangeliska
lagen i motsittning till de regler som dr gillande
lika mycket i staten som i kyrkan. «Marginalise-
rad» av sévil staten som kyrkan, avsldjar han
tyst den brytning i kommunikationen som upp-
statt mellan de politiska auktoriteterna och med-
borgarna a ena sidan, liksom mellan de religisa
auktoriteterna och de troende & den andra.

13 DA Certeau kallar Silesius, vandraren, Wanders-
mann, hinvisar han till Le Pélerin chérubinique av
Angelus Silesius, overs. Henri Plard (Paris: Aubier,
1946).

4 La fable mystique, ibid. 374. Labadies kringstro-
vande bor forknippas med en vig att ga.
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Denna brytning (rupture) har tvd orsaker, i det
ena fallet lika vil som i det andra. Den ena beror
pa en strukturell ordning dér auktoriteten har
reserverat ordets monopol it sig sjdlv och tillde-
lar sitt eget ord vérdet av odiskutabel lag pd
sddant sitt att varje uttalande, varje géng en
medborgare eller en troende «tar till orda», s
betraktas det som en otillborlighet, en protest
eller en revolt. Den andra orsaken é&r av kulturell
art, den beror pd utvecklingen av spréken: det
traditionella sprdk som talas av auktoriteterna
har forblivit oférdndrat, medan det som orden
betecknar har dndrat betydelse, si som det for-
stas idag, eller ocksd siger det gamla spraket
inte ens ldngre ndgot alls, det har forlorat sin
mening, s ldngt har det fjirmats fran realite-
terna i det dagliga livet som det nuvarande
gangse spraket talar om.

Hur vet Certeau att mystikern, pa 1600-talet,
ar en «brytningens» man? Det vet han utifrdn
sina noggranna historiska studier. Han upptécker
att sextio ar efter grundarens, Ignatius, dod ifra-
gasitter en rorelse omfattande flera tiotal franska
jesuiter inom ordens inre krets vad som i de
romerska texterna kallas la via regia i den spiri-
tualitet som officiellt ldrs ut, jesuitordens ena-
rddande och ortodoxa lara. Det handlar om en
grupp unga jesuiter frin Bordeaux. Och Certeau
noterar: «Den virld de talar om 4r inte lingre
den som finns i deras tradition».'> Deras erfa-
renhet tvingar dem att samtidigt se pa sin tradi-
tion och pa den moderna virlden som haller pé
att fodas och i vilken de lever.

Bundna bide till det férgdngna och till det nuva-
(mutationer) som drar med sig en ny trohet till en
anda som redan definierats av jesuitordens grun-
dare och av den historiska utvecklingen av deras
verk.!®

15" Michel de Certeau, «Crise sociale et réformisme
spirituel au début du XVIle siecle: «une nouvelle spi-
ritualité> chez les jésuites francais», i: Revue d’'ascé-
tique et de mystique, 41 (1965), 340. Text aterupp-
tagen i La fable mystique, kapitel: «Les petits saints
d’Aquitaine», 330-373.

16 Ibid. 340.

Dessa «andliga nya midn» som i denna nya kul-
turella situation insisterar pa lyhordhet for
Anden «soker végar att i sin epok aterfinna den
idkta andan frén den allra forsta b()'rjan».l7 Emel-
lertid ifrégasitter de inte de kyrkliga myndig-
heterna, men de kriiver ett nytt sprik (language),
«ett andens sprék». Svaret frén jesuitorden kom-
mer snabbt. Dessa unga franska jesuiter miss-
tinks och anklagas for att bryta homogeniteten i
en tradition och en institution. De &verordnade
forebrir dem f6r att hinge sig at «extraordinira
andaktsovningar», att utsd en ande som &r
«frammande» for Sallskapet, «farlig» for institu-
tionen, och for att vara «illuminerade», «alum-
brados frin Bordeaux».'®

Detta leder till dtgérder i en marginalisering som
leder «profeterna» till att antingen rétta in sig i
ledet, eller att utplana sig, eller ocksé att g sin
egen vig. Lyda, tiga eller ge sig av: tre utvigar for
de vittnen som gjorde ansprak pd att pidminna
institutionen om dess «anda».

Man kommer att kalla dem heretiker:?* Denna
heresi blir for Certeau den mest «strategiska»
formen av trosforestiliningarnas omvandling
inom kristendomen, som férflyttar sig i samma
man som moderniteten uppstar.

17" 1hid. 341.
8 Ibid. 331.

19 hid.
20

Enligt Werner Jeanrond visar kyrkans historia den
niistan stindiga svdrigheten att i gemenskapens mitt
acceptera det som 4r olikt och annorlunda:

Den kristna rorelsens historia dr pa det hela taget
inte nigon bra illustration tiil hur man kan handskas
konstruktivt med det annorlunda. Snabba definitioner
av «ortodoxi» och «heresi» har lett till kraftfulla pro-
gram for att avvisa det som ar annorlunda, program
som vanligen stods av monistiska system for kyrk-
oordning, av patryckningsgrupper och av olika krafter
av kulturell, patriarkalisk och politisk natur.

Werner G. Jeanrond, Gudstro. Teologiska reflex-

ioner II (Lund: Arcus, 2001), 93.

21 Se: Michel de Certeau, «Christianisme et <moder-

nité> dans [I’historiographie contemporaine. Réem-
plois de la tradition dans les pratiques», i: Recherches
de science religieuse 63 (1975), 243-26 «Christian-
isme et modernité», 24.



Heresin visar sig som den liromdssiga ldsbar-
heten i en social konflikt och den bindira formen
av hur ett samhiille definierar sig genom att ute-
sluta det som gor det till ett annat samhille (en
form frin vilken mystiken forst tar emot sin
bindra struktur och sitter ett «inre» i motsats till
ett «yttre»).Den erbjuder en sammanlénkning av
det socialas ideologi med synligheten i den pro-
cess genom vilken en social enhet (corps) upprit-
tas. Det 4r uppenbart att ocksé tva andra naturliga
men visentliga foljdfrdgor under denna dubbla
aspekt kommer in i spelet: framskridandets form
(placeras bredvid den «heretiska»?) i forhéllande
till ett etablerat system, och den intellektuella roll
(det kan handla om nagot som ndrmar sig heresier
eller teologiska eller filosofiska innovationer) i en
social dynamik. (...) Det uteslutna stér alltid i
relation till det som det tjanar eller tvingar att
definiera sig p& nytt. Konflikten utspelas (s arti-
cule) i forhallande till den sociala representation
som den mojliggdr och som den organiserar.
Denna historiska process visar hur en social splitt-
ring (division) och en ideologisk produktion 6m-
sesidigt paverkar varandrap4 ett avgérande sitt, 22

Vad som drar till sig Certeaus uppmirksambhet &r
den sociala konflikt som han aterfinner i bérjan
av den heretiska processen. I denna konflikt
noterar han intresset hos majoritetsgruppen att
utesluta minoritetsgruppen dirfér att den har
makten att géra det och dadrigenom kan stérka
sin auktoritet: «en auktoritet tjanar som referens-
ram for sjdlva den grupp som avskiljs fran den
eller som den avvisar».2® Skulle heresin vara ett
enkelt, egensinnigt misstag, en perversion av
den sanna tron? Genom sin fordjupade studie av
spiritualitetens rorelser undviker Certeau denna
slutsats. I heresins ursprung finns ofta inte en
halvsanning utan en annorlunda syn pad Guds
mysterium, en kinslighet for det frimmande, i
Gud, som hyser motvilja mot att lita sig definie-
ras. Men den renldriga tanken vill samla alla
forestdllningar om gudomligheten i en vil-
ordnad och lysande diskurs som ger mening at,
till och med i synnerhet &t det som man inte kan
forsta men som man likvil klart bor tillkédnnage:
fran definition till definition.

22 (Christianisme et modernité», ibid. 23-25.

3 Ibid. 24.
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Historikern Certeau uppticker hur religiosa
betydelser fordndras fran 1500-talet till 1700-
talet trots stabiliteten i doktrinerna och hur
praxis och teorier genom sina dmsesidiga avvi-
kelser forbereder nya jamviktsforhallanden.

Om beteenden och religidsa symboler fortfarande
accepteras av alla fordndras dock deras funktion.
Innehdllet dr detsamma men &r underkastat en ny
behandling som, mojlig att upptidcka redan i de
uppdelningar som utférs av splittringar, snart for-
muleras som en politisk administration av skillna-
derna. De drvda méblerna placeras ut i nya rum,
som ett annat sitt att lita dem borja om och att
betjdna sig av dem organiserar. {...) Bakom reli-
giosa beteenden eller 6vertygelser skapas sédlunda
mdjligheten att gora ndgot annat av dem och att
utnyttja dem till yénst for andra stratcgie.24

Infor en religios ortodoxi demaskerar heresin en
auktoritetskris och brist pd kommunikation. Man
aterupptar en antropologisk lek som spelas inom
de sociala och politiska doménerna. Trons liv
emigrerar bort fran den religidsa praxis som
aldggs av «ortodoxin», inte for att g& forlorad
utan for att aterfinna den ursprungliga meningen
utifran  erfarenheten, d.v.s. det upplevda.
«Nagonting har fordndrats och modifierats hos
alla dessa jesuiter, medvetandet som de har om
det samhiille i vilket de arbetar och om de végar
de har for att soka Gud».?

Den sociala krisen inom jesuitorden i borjan
av 1600-talet avslojar ett problem for Certeau:
«det omsesidiga beroendet mellan vérlden som
den upplevs av samtiden och det omddéme som
andliga personer avger om den». Denna episod
relativiserar, enligt honom, en uppfattning om
traditionen som ir alltfor ensidig. Han visar
likaledes hur en andlig kontinuitet kan framtrida
tvérs igenom den kulturella diskontinuiteten.

Certeaus historiska arbete om 1600-talets mysti-
ker, deras trosattityd och deras plats i det nybor-
jade moderna samhillet, gor det lattare for ldsa-
ren att forstd hur den kristna tron utvecklade sin
egen rationalitet i mystikernas diskurs genom att

24 Michel de Certeau, Le lieu de 'autre. Histoire
religieuse et mystique (Paris: Seuil, 2005), 25.

25 «Crise sociale», ibid. 340.s
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utforska och analysera viljans list i kamp mot
Guds kallelse, att avsta fran den egna viljan for
att férenas med Honom. Detta visar ocks& hur
mystikerna sdvil som détidens filosofer med
Descartes i spetsen, i frihetens namn brottas med
den etablerade ordningen, filosoferna genom att
hévda foruftets och vetenskapens frihet, mysti-
kerna genom att soka ett personligt méte med
Gud, fritt fran allt yttre tving. Bada moter pé
samma sétt misstro och motstadnd frin de poli-
tiska och religiosa auktoriteterna och forsoker

Summary

frigora sig. Genom att frigora sig fran deras
formyndarskap lyckas de till sist att frigéra
fornuftet inom dess eget omrade, frin all under-
kastelse till religionen. Mystikerna, de fiesta, och
de som betonar det personliga umginget med
Gud, forblir lydiga till den religidsa auktoriteten,
men héller sig pa defensiven, och deras kamp for
samvetsfrihet fortsitter pa olika sétt under kom-
mande sekler tills andra vatikankonciliet er-kén-
ner flera krav frin nyare tid som tidigare forkas-
tats av den religitsa auktoriteten.

The main purpose of the article is to illustrate Michel de Certeau’s erudite research on the history of mysticism,
specially the history of Jesuit mystics from the 16th century. An act of believing, conceived as a migration, a mo-
vement of leaving one’s self, independently from the organised system of beliefs, provoke a social conflict inside
the Society of Jesus in the beginning of the 16th century. The mystics’ attitude is distinguished by a different view

of God who doesn’t let himself define.
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Rittradig karlek
En etik for karleksrelationer

KRISTIN ZEILER

fattande i sarbara situationer.

Kristin Zeiler iir FD och forskarassistent i bioetik vid Linkopings Universitet. Hon har tidigare
analvserat etiska aspekter av embryoselektion och etiska fragor i samband med organdona-
tion. For tillfiillet arbetar hon med projekten Det mangkulturella samhillet och dodsdefinitions
pluralism och Tilldelas kon, vilja kon, gora kon: om intersexualitet, konsidentitet och besluts-

I. Kirleksrelationer och medicinsk
etik

En ung pojke, son till en mexikansk far och en
tysk mor, 4r allvarligt njursjuk. Pojkens mexi-
kanska ldkare forklarar att det bésta vore om han
fick en njure av nagon annan. Pojkens foraldrar
tar honom da till Tyskland {or ett andra utla-
tande, den hir gangen frin tyska likare.

De tyska ldkarna foreslér att pojken ska stél-
las 1 ko for att genomgé njurtransplantation och
att njuren ska tas frdn en avliden donator. De
tyska likarna baserar sitt forslag pa i huvudsak
tva saker: den relativt sett goda tillgdngen pa
njurar frin avlidna donatorer och vad de uppfat-
tar som en generell tvekan hos den tyska allmén-
heten infor att bli levande njurdonatorer. De
mexikanska lidkarna har beriittat for fordldrarna
att njurdonation frin en levande njurdonator ir
biittre for mottagaren in njurdonation frn en
avliden donator, av medicinska skal.

Efter mycket funderande bestimmer sig poj-
kens mamma for att donera som levande njurdo-
nator. Det uppror hennes tyska slaktingar. Hur,
frigar de sig, kan hon vilja att utsitta sig for de
risker levande njurdonation innebir nér pojken
kan fd en njure frin en avliden donator? For-
dldrar och son aker tillbaka till Mexico. Modern
donerar en av sina njurar till sonen. Nir de mex-
ikanska lakarna berdttar om fallet sdger de att
mamman blivit «alltmer mexikansk». Hon &r
villig — det ir naturligt fér henne — att upp-
offra sig for sin son pi det hir konkreta sittet.
Hon ir ju hans mor.

Nir Megan Crowley-Matoka och Margaret
Lock kommenterar den hir berittelsen betonar

de att en och samma handling kan beskrivas som
naturlig i ett sammanhang och som oproportio-
nerligt riskfylld i ett annat sammanhang.l Stora
vixlar ska dock inte dras pa de nationella tillho-
righeterna i berittelsen. Manga fordldrar, inte
minst i Sverige, beskriver viljan att donera till
det egna barnet som «naturlig», «sjilvklar» —
och som det enda ritta.? Just den sjdlvklarhet
som forildrar har gett uttryck for, nir de stillts
infor frdgan om de vill donera, har fitt somliga
att reagera. Foridldrar har starka emotionella
band till sina barn. De vill barnets bista. Kan en
fordlder, som dlskar sitt barn, séga nej till dona-
tionen? Om den potentiella donatorn inte kan
sdga nej, dr inte det ett etiskt problem?

I manga fall visar det sig att bara en forilder
ir medicinskt acceptabel som donator. S ir
dock inte alltid fallet. I berittelsen om den mexi-
kansk-tyska familjen far vi inte veta om bédda
fordldrarna var medicinskt méjliga som donato-
rer. Om bada forildrarna var medicinskt mojliga,
vilka faktorer bidrog da till att det blev barnets
mor som donerade? Ekonomiska faktorer kan ha
spelat in, liksom socio-kulturella faktorer. Crow-
ley-Matoka och Lock kommenterar de olika
forestéllningar om risker och familjerelationer

Y Crowley-Matoka och M. Lock, «Organ Trans-

plantation in a Globalised World», 166-181 i Mortal-
ity, 11 (2006).

2 H.MLE. Kirrfelt, U.B. Berg, L. Frank och E. Lind-
blad, «Renal Transplantation in Children: Psychologi-
cal and Donation Related Aspects from the Parental
Perspective», 305-312 i Pediatric Transplantation, 4

(2000).
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som berittelsen antyder. Hir finns ocksa fore-
stillningar om vad som ér ett gott forildraskap
— ett gott moderskap och ett gott faderskap. Hir
finns ocksd forestillningar om ansvar for andra
savil som for oss sjdlva, inte minst nér vi star i
kérleksrelationer.

Kirleken @r en stark och viktig kraft. Som-
liga betonar att familjerelationernas etiska sprak
ska vara kéirlekens och endast kirlekens.> Andra
invinder att kiirleken inte alltid far oss att handla
pa ett klokt — eller etiskt raitt — stt.*

Syftet med artikeln dr att diskutera behovet
av, inneborden i samt implikationerna av begrep-
pet rdttrddig kdrlek i etiska analyser av kirleks-
relationer. Jag kommer att anviinda levande njur-
donation dir potentiella donatorer och mottagare
ar engagerade i en kérleksrelation som ett exem-
pel. Artikeln &r indelad i tvé delar. I den forsta
delen beskrivs tvé vanliga ingdngar i diskussio-
nen om kirleksrelationers etik, samt nagra skl
till att de tva synsitten ar otillréickliga. I den
andra delen diskuteras begreppet rittradig kir-
lek.

Karleksrelationer har ibland setts som pro-
blematiska i etiken. Kirleksrelationer innebér
oftast att den &lskande favoriserar den dlskade
framfor andra méinniskor. Om vi samtidigt antar
att den etiska synpunkten bor vara opartisk och
inte favorisera ndgon, eller om vi antar att opar-
tiskt agerande &r ett villkor for att en handling
ska klassificeras som etiskt ritt, sa kan det verka
som om kirleken och etiken/det etiskt ritta inte
gar att kombinera.> Givetvis finns ocksd de som
argumenterat for att vi behOver kombinera
karleksperspektivet med det etiskt ritta. S skrev
den brittiska filosofen Iris Murdoch, f&r snart 50

3 Setex. M. Sandel, Liberalism and the Limits of

Justice. (Cambridge, New York, Melbourne: Cam-
bridge UP, 1998).
4 'S. Moller Okin, i Justice, Gender and the Family.

(New York: BasicBooks, 1989).

> Feér en diskussion av detta, se J.D. Velleman,

«Love as a Moral Emotion», 338-374 i Ethics 109
(1999). Somliga talar till och med om en «outplanlig
spanning» mellan kérlekens och etikens/det etiskt rét-
tas perspektiv, sdsom J. Dancy, «Caring about Jus-
tice», 447466 i Philosophy 67 (1992), 464. Se ocksd
M. Slote, Goods and Virtues. (Oxford: Clarendon
Press, 1983).

ar sedan, att den kirleksfulla blicken idr den ritt-
radiga blicken: forst ndr vi dlskar ser vi varandra
i klart ljus och kan agera bade rittradigt och
kirleksfullt. Murdoch driver variationer pd
samma tema i flertalet av sina noveller och i de
filosofiska verken. Kombinationen av en rittra-
dig och kérleksfull blick utgor, menar Murdoch,
ett av det moraliska jagets karakristika.®

Det &r viktigt att notera dubbeltydigheten i
engelskans «just», dvs. det begrepp som Mur-
doch och manga andra anvinder i den hir dis-
kussionen. Begreppet kan Oversittas bade med
svenskans det (etiskt) rdtta och med rittvisa.
Rittvisedimensionen handlar ofta om distributiv
rdttvisa, dvs. hur nagot gott ska férdelas mellan
ett antal berdrda parter. I artikeln kommer jag att
tala om rattradig kérlek, och inte om rittvis kér-
lek, for att inte leda tankarna till en diskussion
om distributiv réttvisa. Det @r den etiskt ritta —
rittradiga — kirleksrelationen jag 4r intresserad
av hdr. Likval kommer jag att diskutera texter
ocksd av de teoretiker som kontrasterar rittvisa
med kiirlek. 7 Diskussionen om rittradig karlek
har namligen vissa likheter med rittvise-
diskussionen: béda visar pa svarigheter som kan
uppstd om vi enbart fokuserar pd kirleken i
kérleksrelationerna.

Minga har efterfrigat en kombination av
kiirlek och rittvisa/ritradighet.® F4 har diskute-
rat hur en sadan kombination kan ga till. Teolo-
gen Margaret A Farley visar i boken Just Love
hur en siddan kombination kan se ut. I artikeln
kommer jag att diskutera hennes kriterier fér den
rittradiga kirleken, samt foresla en modifiering
av dem.

Termen «kérleksrelationer» innefattar, som
jag anviinder den, niira vinskapsrelationer sdvil
som familjerelationer av olika slag. Flertalet av
de teoretiker som diskuterar kirleksrelationer

6 1. Murdoch, The Sovereignity of Good. (London
och New York: Routledge. 1970), 34.

7 S4 gors bland annat av S. Moller OKin, i Justice,

Gender and the Family. (New York: BasicBooks.
1989). Oftast, menar Moller Okin, associerar vi inte
rittvisa med intimitet. Aven om si inte dr fallet,
fortsitter hon, sa behdver vi verktyg for att analysera
etiska aspekter av det som sker i relationer: i den anal-
ysen behdver vi kombinera rittvise- och kirleks-
aspekter.
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utgdr ddremot frin och diskuterar primért famil-
jerelationer (vilket inte enbart innefattar s.k.
kérnfamiljer). Det kommer ocksa att prigla arti-
keln. Foljande diskussion ska i huvudsak tilldm-
pas pé kérleksrelationer mellan vuxna personer.

II. Tva synsiitt: kérlek vs rdttvisa och
sociala kontrakt

Enligt ett forsta synsétt bor nédra relationers
etiska sprdk vara kirlekens sprak. Rittvise-
diskussioner hor inte hit.

Foresprékare for den hér linjen anvénder
girna familjen som exempel. Man betonar att
familjemedlemmar hélls samman av mer eller
mindre klart identifierade gemensamma identite-
ter, av delade mal, av kirlek, generositet och
spontan tillgivenhet‘9 Varje familjemedlem antas
dela en stor del av sitt jag med 6vriga medlem-
mar och individens goda antas vara betydelse-
fullt f6r 6vriga familjemedlemmar, som indivi-
der och som delar av familjen. Sa har ldngt ar det
hdr ett oproblematiskt ideal, forutsatt att man
erkéinner att det r ett ideal som inte alltid efter-
levs.

Mer problematiskt blir det ndr foresprakare
for den hir synen pd kérleksrelationer kontraste-
rar kirlek med rittvisa. S sigs t.ex. att jag, som
familjemedlem, #r skyldig mina nirstdende mer
dn rittvisan kriaver pa grund av att jag stir i en
speciell relation till dem.'? Det iir inte bara s att

8 Se tex. A. Baier, Moral Prejudices. Essavs on

Ethics. (Cambridge, Mass. and London: Harvard UP,
1996). A. Baier, «The Need for More than Justice»,
47-60 i Justice and Care. Essential Readings in Femi-
nist Ethics (red. V. Held; Colorado and Oxford: West-
view Press, 1995); M. Friedman, «Beyond Caring:
The De-moralization of Gender», 61-78 i Justice and
Care. Essential Readings in Feminist Ethics (red. V.
Held; Colorado and Oxford: Westview Press, 1995).
Saken kompliceras av att vissa teoretiker glider mel-
lan de tvé inneborderna och de talar ibland om rittvisa
och ibland om det (etiskt) ritta.

¢ ML.J. Sandel, Liberalism and the Limits of Justice.

(Cambridge, New York, Melbourne: Cambridge UP,
1998).

10 M. Sandel, Liberalism and its Critics. (London:
Basil Blackwell, 1984).

9 — Sv. Teol. Kv. skr. 3/2008

jag ar skyldig mina nirstdende mer dn rittvisa:
rdttviseperspektivet dr Overhuvudtaget relevant
forst om eller nir saker och ting har gétt snett.

I linje med det hir resonemanget hdvdar
vissa att familjerelationernas etik ska priglas av
kérlek 1 motsars till rittvisans «kalla logik»,
medan andra forklarar att familjens etik stir
«bortom» rittvisan. Michael Sandels texter kan
ses som exempel pd det senare resonemanget,
ndr han séger att familjemedlemmar ska handla i
enlighet med «iddlare dygder» in rittvisa.!!
Kirleken, séger han, &r en sddan dygd.

Andra viljer att inte kommentera rittvisa
som ett relevant perspektiv att ligga pé kirleks-
relationer. Robert Crouchs och Carl Elliots dis-
kussion om levande organdonation kan ses som
ett sadant exempal.12 Crouch och Elliot forkla-
rar att levande organdonatorer donerar organ
p.g.a. att de dr de minniskor de dr: kérleksfulla
familjemedlemmar. De diskuterar kirleken som
drivkraft och det 6msesidiga beroendet mellan
individerna i familjen. De kommenterar ocksé
att vi alltfor ofta ser kérleken som ett hinder for
det fria valet. Det hir, foreslar de, beror pa att vi
fortfarande uppfattar ménniskan i individualis-
tiska termer. I diskussionen om levande organ-
donation verkar det dérfor, fortsitter Crouch och
Elliot, som om det vore bittre om den potentiella
donatorn inte hade nagra moraliska eller emotio-
nella band till mottagaren. Forst d& kan hon eller
han vilja fritt. Det 4r en problematisk syn, enligt
Crouch och Elliot. Jag haller med dem.

Crouch och Elliot har viktiga podnger. For
att utarbeta en etik for kérleksrelationer behover
vi erkénna dessa relationers emotionella karak-
tar. Kérlek och emotionella band behover inte
forstds som ett problem i etiken, utan snarare
som en forutsittning for moraliska jag qua
familjemedlemmar. Deras position tillater ocksa
att vi forstdr moraliska jag som relationella.
Familjemedlemmar deltar i skapandet och for-
mandet av varandra. De betonar att kiirleken alls
inte behover ses som ett hinder for individens

11
31.

12 R. Crouch och C. Elliot, «Moral Agency and the
Family: The Case of Living Related Organ Transplan-
tation», 275-287 i Cambridge Quarterly of Health
Care Erhics 8 (1999).

M.J. Sandel, Liberalism and the Limits of Justice,
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friac val. Ocksi detta ér viktigt, diven om det finns
en skillnad miellan sitationer nir kirleken fir
oss att vilja handla pa ett visst sitt och situatio-
ner niir vi faktiskt inte alls éir beslutskapabla —
pea. det siitt pi vilket vi dlskar. Jag dr diremot
inte dvertygad om det kloka 1 att utelimna dis-
kussionen om rittvisa. Aven om kirleksrela-
tioner idealt sett ska priiglas av kiirlek och omse-
sidig viillvilja s uppnds inte alltid idealet. Att
enbart hiinvisa till Kirleken, i analysen av hand-
lingar i Kiwleksrelationer, ir diirfor otillridckligt.

tinhigl ett andra synsitt pd familjen bor vi
istiilict for att fokusera pa kirleken. fokusera pa
riittvisan. S gors nir en social kontraktsmodell
tuilimpas pd familjen. i syfte att friimja en mora-
lisk utviirdering av relationer i allmiinhet (inklu-
sive kiirleksrelationer). Den grundlidggande tan-
ken i kontraktsmodellen #r att ett faktiskt eller
hypotetiskt kontrakt mellan tva eller flera perso-
ner. dir parterna frivilligt ingdr och enligt vilket
de kommer Sverens om att utfora eller avstd fran
att utfora vissa aktiviteter, kan hjilpa oss att for-
std skyldigheter och rittigheter som vi har gente-
mot varandra. Aven om kontraktsmodellen
oftast tillimpas pa samhiillen menar somiiga att
modellen ocksi kan tillimpas pa familjerelatio-
ner. Om kontraktsmodellen kombineras med en
analys av vad det innebiir att en relation ir
«exploaterande» (menar till exempel feminister
som Ruth Sample och Jean Hampton) sd kan
modellen hjilpa oss att uppticka niir ocksa en
frivillig iktenskapsrelation blir oriittvis mot en
av parterna. 13

Ocksdt den sociala kontraktsmodellen har
vissa nackdelar, niir den tillimpas om familjen.
Somliga kritiker menar att modellen inte klarar
av att ta hiinsyn till dessa relationers «emotio-
nella densitet».' Andra inviinder mot kontrakts-
modellens etiska grundvokabulir:  riittvisa.
rittigheter och plikter. Givetvis kan man hiivda
att vissa plikter foljer frin den typ av l6ften som
partner ger varandra nér de ingdr dktenskap eller
partnerskap, eller att vissa plikter foljer med att

'3 R. Sample. «Why Feminist Contractarianism?»
257-281 i Journal of Social Philosophy 33 (2002).

4 DT Meyers «Introduction» 13-20 i Kindred Mat-
ters: Rethinging the Philosophy of the Family (red.
D.T. Meyers. K. Kipnis., C.F. Murphy, Jr.: Ithaca and
London: Cornell UP, 1993), 14.

vuxna minniskor skaffar barn tillsammans. Plik-
ten att ta ansvar for sina barn och visa omsorg
mot varandra kan vara sadana plikter. Likviil
utgdr ord som plikt och rittighet ett magert
underlag for en analys av de komplexa mora-
liska mellanhavanden som forekommer mellan
familjemedlemmm‘.15 Det heta kompliceras ju
bland annat av att familjemedlemmarnas relatio-
ner ofta iir agsymmetriska. Kontraktsmodellen
bygger ocksé pa forestillningen om att tva indi-
vider frivilligt gar in i kontraktet. Familjerelatio-
ner. mellan barn och fordldrar eller mellan en
partner och svérforaldrar, dr diiremot ofta ofrivil-
liga. En mgjlig fordet med kontraktsmodellen ar
att den kan hjilpa oss att tydliggéra var vi
forvintar oss av varandra. Dessviirre blir ocksa
detta en nackdel nidr modellen appliceras pi
familjen. Familjemediemmar ir kanske inte alls
explicita med sina forvintningar pa varandra just

Sfor att de ar familjemedlemmar.

En mer lovande syn pd familjen betonar att i)
familjemedlemmarna bor stréiva efter att handla i
kérlek mot varandra och att ii) ingen familjmed-
lem alltid agerar pd ett sddant sétt. Samtidigt,
menar jag, dr det inte en réittvis kirleksetik som
behovs, dir fokus ligger pd att alla individer i
kirleksforhdllandet dlskas exakt lika mycket.
Det som behovs iir en riittradig kirleksetik.

[11. Rattradig kérlek

Kiirlek, kommenterar Iris Murdoch smiétt iro-
niskl. iir «den extremt svara insikten om att
nigon annan in jag sjilv dr verklig. Kirlek &r ait
upptiicka verklighelen»_”‘ A ena sidan kan
kiirleksrelationer oppna vira 6gon for verklighe-
ten. A andra sidan medfor inte alla kiirleksrela-
tioner klarsyn. Kiirleksrelationer kan ge upphov

15 For en discussion om kontraktsmodellen och just

denna svaghet, se P. Smith (1993) «Family Responsi-
bility and the Nature of Obligation», 41-58 i Kindred
Matiters: Rethinging the Philosophy of the Family
(red. D.T. Meyers. K. Kipnis, C.F. Murphy, Jr.: Ithaca
and London: Cornell UP, 1993).

'6 1. Murdoch, «The Sublime and the Good» i Exis-
tentialists and Mvstics: Writings on Philosophy and
Literarure (red: P. Conradi; Hamondsworth, Middle-
sex: Penguin Books. 1999), 215. Min 6versiittning.
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till avundsjuka, och vara mer eller mindre skad-
liga for den dlskade och/eller den &lskande. Det
ar ett skal till varfor en riuradig kirleksetik
behovs. En rittradig kérleksetik kan ge oss verk-
tyg for att analysera kirleksrelationer som far
skadliga konsekvenser. En rittradig kirleksetik
behovs for att analysera scenarion dér en person,
av kiirlek, offrar sig for den andra — géng pa
géng — och dér den andra utnyttjar kérleken. En
rittradig kérleksetik beh6vs ocksé eftersom vi
ibland maste vilja mellan olika goda ting vi 6ns-
Kar for de vi dlskar. |7 Vilken av de kirleksfulla
handlingar som vi kan utféra bor vi utfora?

Begreppet rdttradig kdrlek

Jag utgér fran antagandet att kérleken &r en emo-
tion. Precis som andra emotioner innehaller
kirleken kognitiva, kdnslomissiga, virderande
och motiverande komponenter.18 Kirleken &r
jagets svar pa den andres uppfattade dlskvérdhet.
Om jag slutar att uppfatta den ilskade som #lsk-
viird, helt och héllet, kommer min kirlek att tyna
bort. Nir vi dlskar tdnker vi ocksa pd den dls-
kade pa ett speciellt sitt, kinslan utgors av den
sinnesstimning i vilken vi tinker p& den ils-
kade.!” Vidare gor oss kirleken beniigna att
handla pa ett bekréftande sétt mot den dlskade;
just detta skiljer kérleken frén till exempel hatet.

Att sdga att kérleken dr jagets svar pd den
andres uppfattade dlskvirdhet innebir att det &r

7. Rawls, A Theory of Justice. (Cambridge, Mass.
and London: Harvard UP, 2005), 191, 476.

18 Kombinationen av kognitiva och affektiva kompo-
nenter dr vanligt i nutida emotionsteorier i modern
analytisk filosofi, som t.ex. i A. Ben Ze’ev, The Sub-
tlety of Emotions (Cambridge, Mass: MIT Press,
2000). Ett skal till att somliga betonar kognition &r att
tidigare teorier har intresserat emotioner med kénslor,
vilket gjort det svart att forklara emotioners intention-
alitet.

19 Den hir synen pé kinslan beskriver Asa Carlsson
pa ett fortjanstfull sitt i artikeln «Intentionality and
the emotions», 263-274 i Philosophical Aspects on
Emotions (red. A Carlsson; Stockholm: Thales, 2005)
264. Carlsson analyserar emotioner som intentionella
fenomen och som kroppsliga kinslor. Jag tillater mig
att inte g4 in i diskussionen om kénslokomponenten i
emotionen ir ett mentalt fenomen eller ett kroppsligt
fenomen eller bada tva.

den andre som viicker min kiirlek. Det innebir
ocksa att kiirleken alltid &r riktad mot den andre.
Nir teologen Margaret A Farley kommenterar
kirleken poidngterar hon att vi, nér vi dlskar, inte
bara hilsar den dlskade med orden «du &r».
Kirleken gér djupare och innebidr att vi moter
den idlskade med det mer fullodiga «jag vill att
du ska vara, helt och fullt».20 Alskande, som vill
att den ilskade ska vara helt och fullt, dr darfor
ocksé engagerade i och visar omsorg om den
dlskades goda. Kirleken dr en omsorgsbaserad
emotion.

Somliga har foreslagit att om vi #lskar pa
grund av den &lskades specifika personlighets-
drag eller karakteristika sd &r var kirlek egois-
tisk och/eller instrumentell, och av dessa skil,
problematisk. Resonemanget grundar sig pa
forestdllningen att kirleken kan vara/dr egoistisk
om den beror pd eller underldttas av den njut-
ning som den #lskande nér hon eller han ils-
kar.?!

Jag ser i huvudsak tva fel med denna syn.
For det forsta s dr det problematiskt att hdvda
att individens sdrmirke, det som gor henne
annorlunda 4n andra minniskor, inte bor vara av
betydelse i kirleksrelationer. Om jag alskar dig
oberoende av de kvaliteter som gor dig till just
dig dr det dé verkligen dig jag dlskar??? Om det
inte #r just dig jag alskar, sa kan inte du och jag
antas std i en kirleksrelation. For det andra ar
den negativa forstielsen av begreppet njutning
i kdrleksrelationer missledande. Har dr Ola
Sigurdsons distinktion mellan en kalkylerande
kirlek, som medvetet forsoker maximera den
egna njutningen, och den kirlek i vilken den ils-
kade virderas av den dlskande for den hon eller
han &r och dar den ilskande glids dver den iils-
kade utan att fér den skull kalkylera for att cka
den egna njutningen,23 viktig. Njutning utgor en

20 Farley, 170.

2L A, Nygren, Eros och agape (Stockholm: Verbum

forlag, 1966); N. Kapur Badhwar, «Friends as Ends in
Themselves» 1-23 I Philosophy and Phenomenologi-
cal Research XLVIII (1987).

2 Kapur Badhwar.

3 0. Sigurdson, Himmelska Kroppar: Inkarnation,
blick, kroppslighet. (Goteborg: Daidalos, 2006), 245.
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central del i kérleksrelationer — och den beho-
ver inte innebira att kirleken dr egoistisk.

Jag utgdr alltsé ifrén en syn dér den &dlskande
ilskar den édlskade pa grund av hennes eller hans
sdrmirke och unicitet. Det innebidr ocksé, rent
logiskt, att den #lskade inte kan bytas ut mot
ndgon annan som skulle fungera som ett mer
effektivt medel till ett visst mal.

Rittradig kirlek &dr en underkategori av
kirleken. En liknande syn finns hos Farley. Hon
beskriver kirleken som ett «affektivt gensvar pa,
en enhet med, och en bekriftelse av» den ils-
kade. Rattradig kirlek, enligt Farley, syftar till
att bekrifta den andres konkreta verklighet pa ett
sant sétt och den &r sann mot den dlskande. Inne-
borden i begreppen sant/sann &r nagot vaga. Far-
leys exempel ger ddremot god végledning. Kér-
leken #r inte rittradig, om den &r bara bekriftar
delar av den ilskade och/eller dennes verklighet.
Kirleken dr inte heller rittrddig om den bekréf-
tar den élskade pa ett sddant stt att viktiga delar
av hennes/hans liv blir forvringda — dven om
det sker utan att det var den dlskandes intention.
Kirleken &r inte réttrddig om den tillater den &ls-
kande att bli forstord som person pd grund av
kirleken. Rittradig kirlek, menar Farley slutli-
gen, dr sann mot karleksrelations natur. Kérleks-
relationen mellan tva partner ser annorlunda ut
an kirleksrelationen mellan fordldrar och barn;
inneborden i och implikationerna av en rittradig
kirleksrelation ser olika ut beroende pd hur
karleksrelationen ser ut.

Farleys beskrivning innehéller ndgra viktiga
komponenter, som betoningen av betydelsen att
forsta den andras konkreta verklighet eller vik-
ten av att sirskilja olika typer av kirleksrelation.
Att séiga att rittradig kirlek dr sann (mot den &ls-
kade, mot den dlskande och mot deras kirleks-
relations natur) 4ar ddremot onddigt vagt. Hennes
formuleringar vicker frigor om vilka kriterier
som ska gilla for det sanna.

Min forsta invéndning riktas mot Farleys for-
sta kriterium. Hon menar att den rittradiga
kérleken vill bekrifta den &lskades konkreta
verklighet. Fokus ligger pa intentionen. Det gor,
menar jag, att alltfor mycket innefattas i begrep-
pet réttradig kdrlek: sa linge vi vill bekrafta den
dlskades konkreta verklighet sd dr var kirlek
rattridig. Istdllet for att lata intentionen att
bekrifta den &lskades konkreta verklighet vara

det som skiljer rdttrddig kirlek frin annan kir-
lek, sé ser jag intentionen (att vilja bekrifta den
andres konkreta verklighet) som ett kriterium for
all kérlek.

Min andra invindning mot hennes resone-
mang handlar om innebérden i att kérleksrela-
tionen &dr «sann» mot den #lskande. Enligt Far-
leys exempel dr kirleken inte rittradig om den
dlskande tillater sig att bli forstérd som person
pa grund av kirleksrelationen. Dessvirre dr det
inte svart att tinka sig ett scenario ddr den ils-
kande vet att den dlskade bedrar och pa olika sitt
utnyttjar henne eller honom, regelbundet, och
dér relationen &r destruktiv for den #lskande —
utan att det gar si 1angt att den &lskande blir for-
stord som person. Farleys analys ger oss fa verk-
tyg for att problematisera sadana situationer.
Sadana verktyg behovs.

Vi behover ett begrepp som tilldter oss att
skilja mellan scenarion dar #dlskandes hélsa och
vilfard forstérs — p.g.a. deras sitt att dlska —
utan att det for den skull gar si 1angt att de bryts
ner som personer och scenarion dir deras hilsa
och vilfard inte forsimras p.g.a. deras sitt att
dlska. Vi behover ocksa ett begrepp som tillater
oss att skilja mellan scenarion dir dlskande blir
exploaterade av de dlskade och scenarion dir
alskande gor uppoffringar utan att bli exploate-
rade.

De alternativa kriterier pa rittradig kéarlek
som jag vill foresla ar: (1) rittrddig karlek byg-
ger pa en (mer eller mindre) korrekt uppfattning
av den Andres konkreta verklighet liksom av den
egna verkligheten och den bekriftar dessa verk-
ligheter och (2) rittradig kérlek leder inte till
exploatering av den élskade eller den ilskande.

Det forsta kriteriet handlar alltsd inte bara
om intention. Det handlar ocksi om det faktiska
handlandet. Fokus &r ocksa riktat mot den &lska-
des konkreta verklighet. En ilskande som byg-
ger upp en idealbild av den 4lskade, och som vill
att den dlskade ska féréndras s att han eller hon
blir som idealet, dlskar inte med rittradig karlek.
Det andra kriteriet &r viktigt for att kunna anely-
sera nyanser i kirleksrelationer. I det marxistiska
sammanhanget anvénds begreppet exploatering
for att belysa processen dir resultatet av en
social grupps arbete ¢verfors till en annan. Nar
feminister anvédnder begreppet i diskussioner om
relationer ldggs fokus pa overforingen av makt,
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energi eller arbetsresultat fran kvinnor, som
grupp, till min som grupp.24 Jag anvénder
begreppet pa ett liknande sitt, men pa individ-
nivd. En individ (A) exploateras i en kirleks-
relation om dennes partner (B) drar fordel av As
kirlek, gdng pa géng, och nir det leder till att As
hilsa, vilbefinnande eller person offras genom
en process ddr As makt, energi eller arbetsresul-
tat overfors till B. Den exploaterande individen
kan sjalvfallet vara kvinna savil som man. Jag
menar inte att uppoffrande kérlekshandlingar
och kirleksrelationer i sig utgor ett etiskt pro-
blem. Tvirtom, uppoffrande kérlekshandlingar
iar ofta mycket positiva. Etiska problem uppstér
forst om ett ensidigt uppoffrande upprepas, géng
pa gdng, och leder till exploatering.

Enligt Farleys sista kriterium ska den rittra-
diga kérleken vara sann mot kirleksrelationens
natur. Ocksa det hdr ar viktigt. Daremot 4r det
inte sédkert att det har behver utgora ett eget kri-
terium. Det skulle istéllet kunna ses som redan
innefattat i mitt forsta kriterium for rattradig kér-
lek. Om den rattridiga kirleken bygger pé en
(mer eller mindre) korrekt uppfattning av den
Andres konkreta verklighet liksom av den egna
verkligheten och den bekriftar dessa verklighe-
ter, sd innebidr det ocksé att man tar hiinsyn till
om personerna i kérleksrelationen #r foréldrar
och barn eller vuxna partner. Likvil ir jag med-
veten om att den riittrddiga kirleksetik som skis-

2 . ) . . gy
LM, Young, Justice and the Politics of Difference.

(Princeton: Princeton UP, 1990), 50-51.

Summary

serats hdr bast gar att tillimpa pa kérleksrela-
tioner mellan vuxna personer.

En ritrddig kirleksetik kan ge oss redskap
for att analysera kirleksrelationer — ocksé i
medicinen. Lat mig nu atergé till berittelsen om
det mexikansk-tyska paret. Jag kallar foridldrarna
Maria och José. Vi vet att Maria blev den som
till sist donerade som levande njurdonator. Vi vet
inte om José var medicinskt mojlig som donator.
Lat oss, for ett Ggonblick, anta att han var det.
Om sa var fallet, sa fanns det kanske en rad icke-
medicinska faktorer som bidrog till att Maria
dnda blev den som donerade. Kanske fanns det
ekonomiska incitament for att hon skulle donera
och inte maken. Kanske fanns socio-kulturella
faktorer, som kdonsroller, med bland de faktorer
som paverkade beslutet. Kanske sa bada forild-
rarna att de var sjdlvklart for dem att donera en
njure till sonen. Kanske donerade Maria av kér-
lek till sitt barn och av kérlek till sin man, sa att
han inte skulle behtva gora det. Nir blir hennes
handlande inte bara ett uttryck for hennes karlek
till sonen och till hennes partner, utan ocksé en
del i ett monster av uppoffrande handlingar som
till slut blir exploaterande?

Kirlekshandlingar &r viktiga. Likvil kan vi, i
vissa situationer, behdva tinka igenom vira
karleksrelationer och de beslut vi fattar i dessa
relationer. D& kan begreppet rittradig kirlek
vara till hjilp. Det kan hjélpa oss att sjdlvkritiskt
granska vara egna handlingar och, forhopp-
ningsvis, ge oss redskap for en konstruktiv dia-
log med dem vi dlskar. P4 s4 sitt kan en riittradig
kirleksetik ge oss verktyg for att analysera
kirleksrelationer i olika sammanhang.

Love relations have, sometimes, been assumed to pose problems for ethics. Love relations often imply the favou-
ring of some persons. When it is assumed that the ethical point of view should be impartial and favour no one
and/or that impartiality is a condition for justice, it may seem as if love and justice/ethics place conflicting de-
mands on us.

The dividing-line between love and justice is mirrored in scholarly work on the moral meaning of the close
relations with others (such as different kinds of family relations). These relations have often either been conceived
in terms of love or in terms of justice. Some have also emphasised the need for a combination perspectives of
justice and love, but few efforts have been made to clarify in detail how these perspectives can be combined. The
theologian Margaret A Farley’s work is an exception to this tendency. This article examines her conception of
justlove.

The aim of this paper is to present arguments for the benefit of just love as an analvtic tool in the analysis of
thar which takes place in love relations. I will elaborate two criteria that need to be met in order for love to qualify
as just. I will also apply the discussion of just love to live kidney donation cases where the potential donor(s) and
the recipient are engaged in a love relation.



LITTERATUR

Josep-Ignasi Saranyana (red.) och Carmen-José Ale-
jos Grau (koord.): Teologia en América Latina, vol. 1l/
2: De las guerras de independencia hasta finales del
siglo XIX (1810-1899). 1126 sid. Iberoamericana och
Vervuert, Madrid och Frankfurt am Main 2008.

Bokverket Teologia en America Latina dr nu komplett.
Med sammanlagt 3500 sidor i fyra band ror det sig om
en detaljerad 6versikt av den teologiska utvecklingen
i Latinamerika under drygt fem sekler (jfr mina recen-
sioner i STK 2004:2 och 2007:1). Utgivningen utgor
ocksa slutpunkten pa ett mycket omfattande forsk-
ningsprojekt om latinamerikansk teologi, som inled-
des vid Navarrauniversitet i spanska Pamplona fér 25
ar sedan och som ocksé resulterat i dussintals doktors-
avhandlingar och en méangd monografier och artiklar.

Volym I1/2 har skrivits av ett dussin spanska och
latinamerikanska historiker och teologer. Tidsmassigt
omfattar boken ett ndgot avkortat artonhundratal. Den
kronologiska utgangspunkten #r 1810, da gnistor till
det spanska Amerikas frigorelse tindes pé flera hall pa
kontinenten. Slutpunkten &r 1899, da de latinameri-
kanska biskoparna mottes till ett plenarkoncilium i
Rom.

En inledande oversikt av de komplicerade relatio-
nerna mellan kyrka och stat i Latinamerika {6ljs av ett
separat kapitel om de konkordat som upprittades
mellan den heliga stolen och flera av de sjdlvstiandiga
latinamerikanska staterna under andra hilften av
seklet.

Huvudparten av boken bestdr dock av fyra omfat-
tande kapitel vilka pé olika satt behandlar latinameri-
kansk artonhundratalsteologi. De 4r geografiskt dispo-
nerade och for varje region finns studier av enskilda
teologers arbeten. Kapitel tre redogdr for teologiskt
tinkande vid tiden for sjilvstindighetskampen och
under de nya statsbildningarnas tidigaste ar (1810~
1825), dir teologer dterfanns bland savil forespra-
karna som motsténdarna till frigorelsen.

I de flesta av de nya latinamerikanska staterna
priglades artonhundratalet av kontroverser mellan
liberala och konservativa politiska grupper. I synner-
het frin 1850-talet och nigra decennier framat inforde
liberala regeringar lagar som kraftigt inskrénkte kyr-
kans tidigare 1angtgéende privilegier. Det fjarde kapit-
let dr en intressant genomgéang av polemisk teologisk
litteratur i form av tidningsartiklar, tal och pamfletter,
som framforallt forfattades av olika biskopar och
andra kyrkomin. Dessa verk innehéller i regel stod for
kyrkans domsritt och argument mot konfiskation av
kyrklig egendom; vidare om religionsfrihet, sekulari-
sering av kyrkogérdar, protestantism, frimureri och
civilaktenskap, bland manga andra fenomen som
betraktades som anti-katolska.

Bokens nistan 400-sidiga huvudkapitel, kapitel S,
med Josep Ignasi Saranyana som huvudforfattare,
dgnas at akademisk teologi och kanonistik under tiden
efter 1830. De liberala regeringarna kom ocksa att
innebira ett hart slag mot kyrkans utbildningssystem.
Universitet och seminarier stingdes i manga fall under
1ang tid. Flera av verken som presenteras innehdller ett
kraftfullt forsvar for pavens Sverhéghet gentemot det
som Saranyana kallar «sen-gallikanism», alltsd en
langtgdende nationalkyrklighet. Ménga dr ockséd de
handbocker i kyrkoritt och trosldra som publicerades
for att battra pa forsamlingspristernas kunskaper.

S& manga som sextio latinamerikanska biskopar
reste till Rom for att delta i Forsta Vatikankonciliet
1869-1870 och vid den tiden celebrerades ocksé ett
dussin provinskoncilier i Latinamerika. De flesta av
dessa regionala biskopsmoéten skedde i Mexiko och
Ecuador, med enstaka koncilier i Argentina, Bolivia
och Colombia. I kapitel 6 skriver Elisa Luque Alcaide
om dessa moten och de kyrkorittsligt centrala texter
som de resulterade i.

Geografiskt sett dr de flesta delarna av kontinenten
vil representerade i boken, dven om vissa stater inte
hade s mycket teologisk produktion. Det spanskspra-
kiga Amerika dominerar helt. Volymen avslutas dock
med ett kapitel pa portugisiska om brasilianska messi-
anska rorelser under 1800-talet och borjan av 1900-
talet. Kapitlet innehdller ocksa en kort beskrivning av
brasiliansk kyrkohistoria samt nigra drag i den all-
ménna brasilianska teologihistorien.

Sammantaget har volymen formen av en explora-
tiv studie. Det ror sig om en presentation av en miingd
verk av teologiska forfattare som varit litet kiinda och
i ndgra fall nirmast bortglomda. Givet dessa forut-
sittningar ir resultatet lite blandat, Ibland blir innehal-
let katalogartat. Det viildiga omfanget — drygt 1100
sidor — dr ett problem och jag hade ibland 6nskat en
lite hirdare redigering: miingden langa citat kunde ha
minskats, vissa resonemang kunde ha gjorts mer kon-
cisa, vissa detaljerade utvikningar kunde ha undvikts.
Hos &tminstone en del av férfattarna finns ibland en
apologetisk ton, som jag finner storande.

Enligt min mening dr Saranyanas kapitel om den
akademiska teologin den mest lyckade delen av
boken. Med stor beldsenhet lyckas han sitta in de
enskilda tinkarna i ett allmént teologihistoriskt sam-
manhang. Han beskriver genomgaende vad som ar
specifikt for den enskilde forfattaren och vad som varit
dennes viktigaste killor. Dirigenom kan han ocksa
pévisa vad som mer eller mindre obearbetat inkorpo-
rerats frin samtida europeisk teologi.

Ett stort problem med detta band, liksom de 6vriga
banden, ér den néstan totala franvaron av kvinnor. Den
enda kvinnan som presenteras separat 4r den guatema-



lanska karmelitnunnan Marfa Teresa de la Santisma
Trinidad. Det finns dock andra forfattande nunnor som
skulle kunna ha inkluderats, liven om det latinameri-
kanska klostervisendet under storre delen av arton-
hundratalet forde en ganska tynande tillvaro pd grund
av de liberala regeringarnas klosterfientliga politik.

Sammanfattningsvis gor det stora omfinget och
den stundtals lite katalogartade uppstillningen ati
detta verk fungerar bist som uppslagsbok. Trots mina
inviindningar menar jag att forfattarna lagt en viktig
grund for vidare studier av artonhundratalets latiname-
rikanska teologi.

Magnus Lundberg

Arnold Angenendt: Toleranz und Gewalt: Das Chris-
tentum owischen Bibel und Schvwert. 799 sid. Verlag
Aschendorff, Miinster 2007.

Manga dr de forebrielser som riktas mot den kristna
kyrkan. Den anklagas for korstigen och de dirmed
forbundna Svergreppen mot muslimer, judar och icke-
katolska kristna och for att med inkvisitionens hjiilp ha
forf6ljt och latit avritta ménniskor med avvikande
trosuppfattningar. Genom sitt krav pa att iga den abso-
luta sanningen skulle kyrkan vidare ha bidragit till att
forma en mentalitet av intolerans och véldsbenigenhet
mot oliktinkande. Men pd 1980-talet borjade man
inom forskningen ifrigasitta denna negativa bild, vil-
ken nu viindes till sin motsats. 1 en rad arbeten tfram-
stiills inkvisitionen som en viigberedare for det
moderna riitisviisendet och tolerans och respekt for
miinniskovirdet som en produkt av genuint kristet
tinkande.

I sin digra bok Toleranz und Gewalt: Das Chris-
tentum wischen Bibel und Schwert tar den cmerite-
rade katolske kyrkohistorikern Arnold Angenendt upp
dessa forestillningar och underkastar dem en kritisk
provning. Undersokningen har karaktéiren av en syntes
som bygger pa tidigare forskning, egen och andras.
Hiir ges en oversikt 6ver den religions- och kulturhis-
toriska utvecklingen fran forntiden och fram till idag.
Fokus ligger pa den katolska kyrkan, men ocksa pro-
testantismen sdvil som judendomen och islam tas upp.

Arbetet ir indelat i fem delar, som var och en kan
ldsas som en egen studie. Den forsta delen behandlar
tolerans och vild som ett problem som miinskligheten
brottats med sedan urminnes tider. I de foljande
delarna, som tar upp teman som Guds och ménniskans
rittigheter, religiost tvang och tolerans, heliga krig i
religionens namn samt relationen mellan kristna och
judar, fordjupas diskussionen kring denna problema-
tik. Angenendt anlidgger ett hermeneutiskt betraktelse-
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siitt och forsoker forsti och forklara. och han under-
stryker att vi inte kan forviinta oss att finna religits
tolerans i modern mening i de dldre samhiillena.

Angenendt ger ingen entydig definition av vad han
menar med tolerans, men av hans arbete framgir att
det i forsta hand ir religios tolerans som avses. Han
anger tre viktiga forutsittningar for religios tolerans.
En forsta forutsiitting ir religionens universalisering
och dvervinnandet av den gruppegoism som de gamla
stamreligionerna representerade. For det andra kriivs
den internalisering av ctiska normer och spiritualisc-
ring av gudsrelationen som utmiirker de monoteistiska
religionerna. sirskilt kristendomen. En tredje {6rut-
sittning &r uppkomsten av en organiserad statsmakl
och den monopolisering av utévandet av legitimt vald
som delta innebar.

Pi flera stiillen i boken betonar Angenendt att den
kristna forestillningen att minniskan ér skapad till
Guds avbild och dirfor har ett egenviirde utgér grun-
den for tolerans och medkiinsla. Som exempel pi bur
denna forestillning omsatts 1 Kristen praxis nimner
han insatsen for tattiga och nidlidande. torbiittringen
av kvinnans stiillning och kampen mot slaveriet. Den
kristna ménniskosynen och gudsuppfattningen impli-
cerar, menar han, att intriidet i den kristna gemenska-
pen sker av fri vilju. Kyrkofiderna bekriiftade denna
princip. men 1 kyrklig praxis har man inte alltid fevt
upp till detta ideal. Si innehdll saviil den tidigmedel-
tida missionen i Centraleuropa som kristnandet av
Sydamerika ofta inslag av vild och tviing. | de teolo-
giska diskurserna utgick man dessutom linge friin att
icke-véldsprincipen endast giillde hedningar. inte Kiit-
tare och avfiillingar. Angenendt konstaterar samman-
fattningsvis att Kyrkorna medverkade till att miinni-
skor med avvikande trosupplattningar avrittades
genom statens forsorg och kan diirmed inte frikiinnas
frin skulden att ha agerat i strid med sin egen Lira.

Bokens femic del handlar om relationen mellan
kristna och judar. Fram till 1800-talets judecemancipa-
tion var judarna i de kristna liinderna utsatta {or diskri-
minering av olika slag. Denna diskriminering legiti-
merades teologiskt med forestillningen om judarnas
skuld till Jesu korsfistelse. Men ghettoiseringen var.
menar Angenendt, inte bara ett utfléde av de kristna
lindernas lagstiftning utan ocksa en {6ljd av de mosa-
iska renhetsforeskrifterna, som gjorde en avgriinsning
fran den icke-judiska omvirlden nédviindig. Judarna
utsattes i vissa fall for tvingsdop. och konverterade
judar som hdll fast vid judiska bruk bemdttes med
misstinksambhet, vilket var sirskilt tydligt ¢ Spanien.
Angenendt diskuterar vidare skillnader och samband
mellan den teologiska antijudaismen, som tar fasta pi
judendomen som religion, och den moderna. rasistiska
antisemitismen. Inom de protestantiska kyrkorna ut-
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vecklades antijudaismen i vissa fall till ren antisemi-
tism, vilket var sdllsynt pa katolskt hall och dessutom
i strid med kyrkans ldra. Det hogtidliga fordomande av
moderna heresier, déribland antisemitism och rasism,
som forberetts i Rom under 1930-talet kom dock, vil-
ket Angenendt med beklagan framhéller. aldrig att
offentliggoras.

En svaghet i detta for ovrigt s& gedigna arbete &r
avsaknaden av klara begreppsdefinitioner, vilket lett
till att diskussionerna kring huvudtemat ibland fram-
star som ndgot luddigt och motsigelsefullt. Tolerans
kan dels forstds som nagot i sig ont som maste accep-
teras, dels som respekt for andras religidsa Over-
tygelse. Denna distinktion #r viktig inte minst i ett
katolskt sammanhang, dér frdgan varit ett hett debatt-
dmne alltsedan 1960-talet, da andra vatikankonciliet i
strid med den tidigare ldrotraditionen antog idén om
religionsfrihet som en minsklig rittighet. Det hade
ocksé varit nskvirt att Angenendt tydligare klartgjort
skillnaden mellan férmodern tid, dd den kristna ldran
i dess olika konfessionella utformningar utgjorde sam-
hillets politiska, sociala och kulturella bas, och den
moderna epoken, di kristendomen forlorat denna
funktion. Under den tid, da kitterska rérelser kunde
utgéra ett hot mot samhillets inre sammanhallning
och yttre siikerhet, var det inte lika litt att férespraka
tolerans som det 4r i vart moderna sambhiille.

Det dr ett imponerande verk som Angenendt skri-
vit. Boken innehéller manga intressanta redogorelser,
analyser och diskussioner med nyare forskning pa en
rad olika forskningsfilt. Den dr dessutom skriven i en
littlast och medryckande stil, vilket gor den dn mer
ldsvird.

Yvonne Maria Werner

Jean-Marie Lustiger: The Promise. xiv + 177 sid.
Eerdmans Publishing Company, Grand Rapids och
Cambridge, U.K. 2007.

I dagens strida strom av religionsteologisk litteratur
intar kardinal Jean-Marie Lustigers bok The Promise
en sirstiillning. Lustiger (1926-2007) var drkebiskop
av Paris och kardinal (frn 1983). Redan detta ger hans
bok en viss tyngd; han 4r inte vem som helst. Men vad
som &r viktigare ar forfattarens bakgrund. Han foddes
som Aharon Lustiger, som namnet avslojar i en judisk
familj. Efter att under tondren ha konverterat till den
katolska kyrkan och till skillnad frdn manga i sin
familj lyckats dverleva nazismens skrickvilde, avan-
cerade han i den katolska hierarkin till att bli en av
dess ledande talesmén. Vilket var di hans bidrag till
var tids teologiska samtal?

Det dr mycket vanligt att konvertiter tenderar att
svirta ner det de lamnar; allt i det nya ses gérna i ett
férklarat skimmer. Mycken kristen teologi har ocksé
formulerats med judendomen som en mork bakgrund.
Man kan tinka pé att redan evangelieforfattare som
Matteus och Johannes beskrev fariseerna respektive
«judarna» mycket negativt. Detta synsiitt drvdes av en
senare tids kristna som framgar av den terminologi
man aningslost anvint: Det ir bara nigra fa artionden
sedan som man slutade att kalla Jesu tids judendom for
«Spitjudentum», dvs. «senjudendom», som om ingen
legitim judendom skulle ha existerat efter Jesu tid.

Det ér egentligen forst under de senaste artiondena
som bibelvetare, sa exempelvis var egen Krister Sten-
dahl (1921-2008). pa allvar har ifrdgasatt det rattfar-
diga i en sadan beskrivning. Ingenstans antyder Gamla
testamentet (for att anvidnda en kristen vokabulir) att
Guds forbund med Israels folk bara skulle gélla for en
tid; det skulle vara ett evigt forbund. Det &dr dérfor
ingen tilltéllighet att konvertiter som limnat juden-
domen ofta har stotts ut ur sina familjer. De har helt
enkelt setts som forriddare. Detta har Lustiger ocksa
fatt uppleva. Vid ett besok i Israel s sent som 1995
vigrade Jerusalems ashkenasiske Overrabbin Israel
Meir Lau att tréiffa honom: genom att bli kristen hade
Lustiger ju sjalv bidragit till det judiska folkets for-
intelse, i varje fall i andlig bemarkelse.

Mycket har fordndrats pa ngra fa ar. Lau har mott
Johannes Paulus II och Benedikt XVI; stora gestalter
som Roms forre Gverrabbin Elio Toaff har banat vigen
for en ny och positiv atmosfir. Hiar kommer kardinal
Lustiger in i bilden. I den aktuella boken visar han hur
en kristen tro med nddvindighet innefattar ett beja-
kande av Laus och Toaffs judiska tro. Ja, han gér s
langt att han siger, att den «kristne» som inte bejakar
judendomen just dirigenom visar sig vara en «hed-
ning» som aldrig pa djupet har berorts av evangeliet.

Lustigers bok har inte tillkommit som ndgon pro-
gramskrift. Storre delen av boken (s. 3—-130) &r tvirt-
om i efterhand rekonstruerade versioner av en serie
bibelmeditationer som han holl f6r en grupp systrar i
ett kontemplativt kloster i Abu Gosh i Israel redan ar
1979. Han oppnade sitt hjirta for systrarna mot 1fte
om tystnad, si att han skulle kunna tala fritt utan att
behova tinka pd utomstéendes reaktion. Efter hand
spreds banden med Lustigers ord till andra kloster, och
tiden blev mogen for en bredare publik att ta del av
Lustigers i formen ansprakslosa men teologiskt djup-
lodande tankar.

Lustiger foljer i grova drag Matteusevangeliets
version av Jesu liv, ndr han mejslar fram hur den
kristna tron, om den vill vara sin Mistare trogen, med
nodvindighet betyder att man bejakar Guds eviga for-
bund med det judiska folket. Detta dr sjilva kriteriet pa



att man ir kristen pa djupet och inte bara en pé ytan
kristnad hedning. Det forsta kapitlet borjar med en
programforklaring: «The Church appears in Jerusalem
... [1]t is unthinkable that she would claim to replace
Israel. She is not another Israel, but the very fulfilment,
in Israel, of God’s plan.» I Kristus far inte bara judarna
utan alla minniskor del av Guds gévor till Israel.
Moselagen dr en viktig del av Guds gavor till Israel,
och den forsta grundliggande frégan som apostlarna
méste brottas med var frigan om «hedningarna» skulle
folja Lagen pa samma sitt som judarna och de jude-
kristna. Lustiger papekar, att en av alla tiders stora reli-
givsa tragedier dr den judekristna kyrkans undergéng
pa 500-talet, mycket pd grund av kristet bysantinskt
overvéld mot de Jesus-troende judarna.

Lustiger lyfter fram den gamla och forfarliga
beskyllningen om «gudamord» (deicide); i sjdlva ver-
ket vilar skulden for Jesu dod pé alla méanniskor, alls
inte bara péa négra judar en ddesdiger fredag i Jerusa-
lem for ldnge sedan. De som daremot verkligen gjort
sig skyldiga till gudamord dr de s.k. kristna folken i
visterlandet, de som har utsatt sina judiska bréder och
systrar for forfoljelse och till och med forintelse. Kyr-
kan har sina rotter i synagogan. Utan dessa rotter for-
tvinar hon och dor.

All religionsteologi 4r svir. Lustiger tar upp en
trend som blivit synlig under de senaste artiondena,
den att ocksé andra folk (han hénvisar hir till Indien)
ser sina egna inhemska religidsa texter som sitt Gamla
testamente. Utan att nodvindigtvis vilja frankinna
dessa texter ett visst virde konstaterar Lustiger att det
skulle reducera Gamla testamentet till blott en av
manga mdjliga kulturella bakgrunder till evangeliet
och alltsd bergva uppenbarelsen for Israel dess unika
karaktir. Ingen religionsteologi, hur vilmenande den
dn dr, kan tilldtas att relativisera Guds uppenbarelse for
Israel. Genom Messias/Jesus har denna uppenbarelse
ingalunda satts ur spel; den har i stillet gjorts tillgidng-
lig for «folken» utanfor Israel.

Inga enkla svar kan ges pd fridgan om hur det
judiska folket och den kristna kyrkan héanger ihop.
Lustigers meditationer for systrarna i det lilla klostret
i Abu Gosh ar viktiga bidrag som kan berika oss som
nu i efterhand far ta del av dem. De &r fortjénta av en
stor och tacksam ldsekrets.

Tord Fornberg

Kati Niemeld: Does confirmation training really mat-
ter? A longitudinal study of the quality and effective-
ness of confirmation training in Finland. 202 sid.
Church Research Institute nr 56. Tampere 2008.
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I boken presenteras en studie vars syfte ér att faststilla
varfor unga ménniskor i Finland deltar i konfirmand-
undervisning, vilka deras forvantningar &r, vad de far
ut av att delta och hur undervisningen paverkar deras
religiositet och attityder till tro och kyrka.

Boken inleds med att presentera fakta kring konfir-
mandundervisningen i Finland, som skiljer sig fran
svensk konfirmandundervisning. Den mest pafallande
skillnaden &r att i Finland konfirmeras néstan 90 % av
alla 15-4ringar. Arligen blir ca 2000 ungdomar med-
lemmar i Finska evangelisk-lutherska kyrkan for att
kunna delta i konfirmandundervisningen. Inte i ndgot
annat land har luthersk konfirmandundervisning en sd
stark stdllning. Andelen konfirmander har varit kon-
stant sedan mitten av 1970-talet; dessférinnan konfir-
merades nidstan 100 % av alla 15-dringar. For att 4
gifta sig 1 kyrkan och bli fadder &r det ett krav att man
ar konfirmerad, vilket anses forklara varfor konfirma-
tionen har en sa stark stillning.

Forskningsresultaten i boken berér olika omraden.
Resultaten visar att konfirmationstiden spelar en stor
roll i ungdomarnas liv. De vill delta nir de 4r 15 ar
eftersom det &r brukligt att géra det, de vill flja tradi-
tionen och det finns ett tydligt socialt tryck. De uppger
ocksa att de i framtiden vill ha mgjlighet till kyrkbrol-
lop och fadderskap. En av tio uppger att de har religi-
Osa motiv att delta.

Ungdomarna i undersokningen fick betygsatta
konfirmationsundervisningen ar 2001. Det visar sig att
den vil motsvarade deras forvantningar. Det som de
ansig vara viktigast var att den allmiinna stimningen
var god. De forvintade sig forst och frimst sociala
aktiviteter och det var ocksad dessa som de mest sag
fram emot. De ungdomar som uppgav religidsa for-
véntningar var tydligt underrepresenterade. I resulta-
ten delas konfirmanderna in i fyra olika grupper: de
aktivitetsorienterade (29 %), de socialt orienterade
(29 %), de innehallsorienterade (26 %) samt de pas-
siva (16 %).

Forskningen visar att effekten av undervisningen
var att ungdomarna fick en mer positiv attityd till kris-
tendom och gudstro. Fler finska ungdomar tror pa Gud
efter konfirmandundervisning jamfort med de svenska
ungdomar, som undersokts i «N&jda konfirmander».
Deras attityd till kristendom var minst positiv fore
konfirmandtiden, hogst direkt efter, medan ungdomar
som tillfrigades fem ar efterdt hade blivit mindre posi-
tiva. Nar det giller hur de senare beddmde konfirma-
tionens betydelse for deras liv handlade det i hogre
grad om att fa ndgot for livet och i mindre grad om
relationen till kyrkan och i ytterligare mindre grad om
tron pa Gud.

Vad giller ungdomarnas relation till kyrkan visar
det sig att konfirmandundervisningen fick en mycket
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positiv beddmning. Resultaten visar att de flesta dven
var positivt instéllda efter fem dr och att de rekommen-
derade konfirmation till sina vinner och att de skulle
gora det igen om de skulle gora om valet. De flesta
(nio av tio) skulle ocksa vilja att deras egna barn skulle
delta. Lika minga anség ocksa att konfirmandtiden var
en viktig erfarenhet i deras liv.

Ungefir var tionde svarade fem ar efterat att de
hade negativa erfarenheter frin konfirmationen. Det
som dessa ungdomar hade gemensamt var att de hade
upplevt en dalig atmosfir, auktoritir undervisningen
och att ingen lyssnade péa dem.

I slutet av undervisningen uppgav tva av tre ung-
domar att de var intresserade av att bli konfirmandas-
sistenter, dven om endast hilften av dessa senare
gjorde slag i saken. En slutsats av undersékningen ar
att personer i 20-drsldern dr mindre religiost aktiva dn
vad de &r under nagon annan period 1 livet.

Sammanfattningsvis papekas att framtiden for
finsk konfirmandundervisning ser strélande ut, dven
om den inte kan tas for sjilvklar. I storstadsomriden
som Helsingfors 4r det endast ca 50 % av 15-8ringarna
som konfirmeras. I takt med att konfirmationen forlo-
rar sin sjdlvklara status framhélls vikten av en okad
kvalitet pa undervisningen.

Boken ér intressant ldsning och viktig dven i dis-
kussionen om konfirmandundervisningen inom
Svens-ka kyrkan. Att det skulle vara lika sjdlvklart att
konfirmera sig i Sverige som i Finland kénns som en
utopi. Inte ens innan den stora nedgdngen under 1970-
talet var andelen svenska konfirmander lika hog. Sam-
tidigt dr det inte s stor skillnad mellan vad svenska
och finska ungdomar berittar att de upplevt under kon-
firmandundervisningen, s& det kan knappast vara inne-
héallet som skiljer grupperna t. Kanske #r det just kon-
firmationen som krav for att gifta sig i kyrkan och bli
fadder som forklarar skillnaden?

Elisabeth Porath Sjié

Charles Mathewes: A Theology of Public Life. Cam-
bridge Studies in Christian Doctrine. 366 sid. Cam-
bridge: Cambridge University Press 2007.

Om man vill reflektera 6ver fragan vad religion har
med politik att gora, pa ett sitt som gir utdver den sed-
vanliga liberala och allt mindre trovirdiga uppdel-
ningen mellan det privata och det offentliga, kommer
definitionsproblematiken omedelbart att anmila sin
ndrvaro. Den amerikanske teologen Charles Mathe-
wes, verksam vid University of Virginia, vill i sin brett
upplagda politiska teologi A Theology of Public Life
undvika att upprepa ett stereotypt svar pa sin inle-

dande friga. nimligen vad Washington har med Jeru-
salem att gora. S deklarerar han inledningsvis att det
ror sig om en teologisk reflcktion om det «offentliga
livet» och inte endast om «politik», eftersom det
senare begreppet ofta leder vira tankar till frigan hur
staten skall styras medan det tidigare omfattar allt som
ror det «allminna godax. Likasa poingterar han att det
ror sig om en «teologi om det offentliga livet», inte om
en «offentlig teologi». Med denna distinktion vill forf.
ha sagt att hans teologiska reflektioner om det oftent-
liga livet har sin utgingspunkt i den kristna traditio-
nens egna intellektuella resurser och att han inte (i (r-
sta hand) forsoker legitimera teologins praktiska
ansprak utifrdn en given politisk dagordning eller filo-
sofi. Darmed avligsnar han sig ocksd fran forsok att
finna en plats for «religion» i samhiillet genom att
reducera religionen till en privatsak: enligt forf. ir den
kristna traditionen en i hogsta grad social och offentlig
angeldgenhet. Den kristna kyrkan har med andra ord
béde en offentlig kropp och rost.

Vikten av dessa prelimindra terminologiska
bestdmningar visar sig inte bara i deras relevans for en
i hogsta grad samtidsaktuell friga utan dven i tolk-
ningen av historien. I sin strivan att erbjuda ett alter-
nativ till den moderna dikotomin mellan privat och
offentligt vénder sig forf. till Augustinus som den
framste inspiratdren for sin teologi. Didrmed krivs
dock att man undviker att ldsa in moderna kategorier
som «religion» och «politik» i Augustinus teologi. En
inte obetydlig del av forfis diskussioner tors dérfor
med alternativa Augustinustolkningar dar forf. for-
svarar vad han kallar for en «Augustinsk varldslighet»
som innebiir ett bejakande av det offentliga livet trots
de pessimistiska slutsatserna i Guds stad. Poingen
med denna nylidsning av Augustinus &r inte att forsvara
kyrkofaderns stillningstaganden i sig utan snarare att
anviinda Augustinus som resurs for en konstruktiv
samtida reflektion. Augustinus erbjuder ndmligen en
teologiskt informerad och tillriickligt detaljerad
reflektion éver det offentliga livet for att kunna tydlig-
gora var egen fid.

Poiingen for forf. blir alltsa att reflektera teologiskt
over hur den kristna kyrkan skall leva det offentliga
livet — detta ér en viktig del av den kristna existensen
for enskilda sdvil som gemenskaper. Boken ér, for-
utom inledningen, indelad i tva lingre avsnitt: dels en
«engagemangets teologi» som vill visa hur strdvan
efter gemenskap med Gud inte gér vid sidan av viirl-
den utan just genom ett engagemang i virlden, dels en
«medborgarskapets liturgi» som visar pa de teologiska
motiven for det medborgerliga engagemanget som en
liturgisk akt av lovprisning. Béda dessa avsnitt kénne-
tecknas av en polemik gentemot varje form av politisk
eller religios privatisering av minniskan — hon &r



oundvikligen en av Gud skapad och till Gud dmnad
social varelse. Ddrmed kommer varje form av eska-
pism eller kvietism — kyrklig eller politisk — att for-
dunkla det minskliga som sddant.

Det r alltsé tydligt att bokens primira malgrupp
iir teologer och den kristna kyrkan, men forf:s ambitio-
ner stricker sig lingre 4n sa. Samtliga avsnitt i boken
star i1 dialog med de frimsta bland samtida politiska
filosofer och teoretiker av liberalt och mer radikalt
slag. Ambitionen ir att erbjuda ett teologiskt alternativ
till senare tiders politiska filosofi, men inte nddvén-
digtvis som en kontrast till dessa utan snarare som ett
annat perspektiv pa ett gemensamt problem, nimligen
det samtida pluralistiska samhillet. Likt vissa radikala
politiska filosofer ser han problemet med mangfalden
inte som ett problem med mangfalden i sig, utan som
ett problem hos den moderna centraliserade national-
staten som verkar ha en till synes ofrankomligt homo-
geniserande tendens. Att hans refiektioner kring det
offentliga livet s& tydligt utgér fran den kristna tradi-
tionen innebir alltsd inte att han foresprakar ett homo-
gent kristet samhille — vilket manga moderna kritiker
av Augustinus annars kunde frukta. Snarare skall hans
position ses som ett forsok att bade i teoretisk reflek-
tion i och praktisk handling erkdnna mangfalden, inte
motvilligt utan som nagot gott. Har tycker jag att forf.
ir mycket overtygande och erbjuder ett seridst alterna-
tiv till en liberal toleransdiskurs som ofta bara blir ett
sitt att dolja majoritetens hegemoni.

Det finns givetvis en hel del detaljer att diskutera
vad giller enskilda tolkningar av historisk och samtida
filosofi och teologi. Likasa ir boken priglad av dess
nordamerikanska kontext — vilket knappast kan
betraktas som nigon kritik — vilket inte gér den ome-
delbart tilldnglig for en europeisk ldsare. Vad som
emellertid gér utmirkt att ta till sig for den nordeuro-
peiske ldsaren dr det utomordentliga sitt som forf. an-
griper en sa samtidsrelevant fraga: konstruktiv analys
utifrdn en identifierbar tradition men stindigt dialog-
beredd; visionér i sin dvergripande tes men detaljerad
i sina konkreta resonemang. Framtiden fér utvisa vil-
ken reception boken fér, men jag skulle inte bli for-
vénad om den till séittet att arbeta savil som till sitt in-
nehéll kommer att spela en viktig roll i den angloame-
rikanska filosofiska och teologiska diskussionen om
forutséttningarna for ett pluralistiskt samhélle och om
vad Washington — och kanske #dven Bryssel, Berlin
och Paris — har med Jerusalem att gora. En friga som
knappast kommer att forlora i aktualitet den narmaste
tiden men som ocksé indikerar vikten av att gd tillbaka
i historien, eftersom vi enligt forf. — liksom filosofen
Cornelius Castoriadis — alltid tinker «nedstrdms».

Ola Sigurdson
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Ingeborg Svensson: Liket i garderoben — en studie av
sexualitet, livsstil och begravning. 263 sid. Normal

forlag, Stockholm 2007.

Etnologen Ingeborg Svensson har i sin doktorsavhand-
ling studerat aidsrelaterade begravningar bland bi- och
homosexuella min i Sverige. I centrum star fragan om
vad som hénder ndr ddéden som sociokulturell kon-
struktion moter forestidllningar om homosexualitet.
Studien omfattar tiden fran borjan av 1980-talet, da
hiv-epidemin brot ut, fram till bérjan av 2000-talet.
Studiens fokus #r tiden fore 1996 da de sd kallade
bromsmedicinerna kom. Detta var en tid dd homo-
sexualitet, sjukdom och dod pé ett symboliskt sitt
tanktes samman. Det var en tid d& gruppen homosexu-
ella min gick pa tiotalet begravningar per ar for att
hedra kamrater doda mitt i livet med en genomsnittsal-
der pa 41 4r. Det var en tid da det inte var helt ovanligt
att begravningarna blev avskedsceremonier utan ett
enda ord om den dédes liv eller varfor han dott sa ung.
Reaktionerna blev ganska snart: «Jag vill att min be-
gravning ska bli en bogbegravning», dvs. en begrav-
ning som speglar den dodes livsstil. Livsstilsbegrav-
ningar férekommer dven i andra grupper, de homo-
sexuellas begravningar &r inte sa unika som Svensson
vill gora gillande. Andra studier frin samma tids-
period visar pd en 6kning av personliga inslag, ibland
privata inslag vilka de anhdriga eller den dode vill ska
visa att den dode inte dr en i mingden utan unik.
Centralt blir att det tydligt genom det personliga ska
framga pd vems begravning man ir. Dessa personliga
inslag kan forekomma vid olika tillfdllen frdn dods-
fallet till gravsattningen. Svensson forstar begrav-
ningen som en sekvens av flera ritualer och skeenden
som planering, annonsering. forberedelser, minnes-
stund och gravsiittning. I ett avseende skiljer sig de
homosexuellas begravningar i Svenssons undersok-
ning frin flertalet begravningar i Sverige eftersom de
ar designade (planerade) ofta in i minsta detalj av den
dode sjélv. En annan skillnad &r att materialet visar att
dubbla begravningar frekvent férekommer. Nar vin-
nerna hallit sin begravning/minnesstund dir den dodes
livsstil markeras tar forildrarna dver och avhomosex-
valiserar den dode genom en traditionell begravning
och gravsittning i familjegraven.

Huvudmaterialet utgors av tjugotre lingre inter-
vjuer samt ett tjugotal kortare intervjuer, vilka anvinds
som kringkunskap. Hur forfattaren anvénder denna
kringkunskap har ldsaren svért att f4 grepp om.

Avhandlingen disponeras i sju kapitel. Forst, som
sig bor, ett metodkapitel. I kapitel tva diskuteras den
manliga sexualitetens sociokulturella betydelse sér-
skilt vid tiden fore bromsmedicinerna. I «slékten f6lja
slaktens géng», kapitel tre, skildras de begravningar
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som forfattaren uppfattar som problematiska eller
konfliktfyllda dir hiv/aids och homosexualiteten tys-
tats ner. Den livscentrerade begravningen behandlas i
kapitel fyra, och kapitel fem handlar om det som for-
fattaren viljer att bendmna «doda bogars folklore»,
egentligen en analys av det estetiska utformandet av
begravningen. Darefter, i kapitel sex, undersoks vad
retoriken om karlek har for betydelse, dvs. vad som
gors i kirlekens namn. Slutligen dras studien samman
genom att forfattaren aterknyter till den 6vergripande
fragan om etik och huruvida begravningarna kan anses
bra eller ddliga. Kommen sd hir lngt undrar recen-
senten om det objektivt gar att bedoma begravningar
som bra eller daliga. Knappast generellt, mojligen om
man sétter upp tydliga kriterier f6r vad en bra respek-
tive mindre bra begravning &r.

T ett lingre avsnitt, s. 109-118, diskuterar forfatta-
ren heteronomativitetens etik i relation till forskning-
ens etik. Svenssons forskningsprojekt fick forst god-
kant efter modifiering, forhor infor ddvarande HSFR:s
etikkommitté (Humanistisk-samhaéllsvetenskapliga
forskningsradet, numera Vetenskapsrddet) samt en
Overenskommelse bl.a. avseende anonymisering och
urval av informanter. Svensson bryter dverenskom-
melsen med en tydlig och vilmotiverad diskussion om
vem som har mest rétt att bli vérnad, den déde homo-
sexuelle som planerat sin begravning eller fordldrarna
som inte bara har sorg utan dven kanske kidnner skam
for att de har en son som dr bog och hiv-smittad.
Forfattarens motivering for att gd sin egen vig hor
samman med synen pa vad som hinder nir ett hetero-
normativt tdnkande kolliderar med andra virde-
system, t.ex. homonormativitet. Seriositeten i resone-
manget naggas tyvirr i kanten genom en nedlétande
attityd mot forskningsréadet och genom raljanta formu-
leringar som «tillvigagingssittet piverkar inte det sd
kallade forskningskravet».

Forfattaren initierar en diskussion utifrdn att be-
gravningsforskningen saknar refiektion om sexualite-
tens betydelse f6r dod och begravning, savil i betydel-
sen av identitet som sexuella handlingar. Tyvirr blir
det inte mer 4n en ansats och en appell mot att fors-
kare, préster och begravningsentreprendrer tycks me-
na att sexualitet generellt sett inte hor hemma pa be-
gravningar. Hir saknas en fordjupad analys om sexua-
liteten som identitet, koénsroller, familjestrukturer,
samlevnadsstrukturer och annat som kan tinkas pa-
verka begravningen. Kanske skulle vi upptdcka andra
monster om vi pd nytt tolkade de senaste tio drens
begravningsundersokningar med ett genderperspektiv.
Ansatsen finns hos Svensson, kompletterande material
bl.a. i LUKA (Lunds universitets kyrkohistoriska
arkiv).

Slutligen méste pdpekas att forfattaren inte endast
kartldgger, analyserar och diskuterar utan i hog grad
driver tesen att «bogbegravningen» dr mer dkta dn
andra begravningar som, enligt forfattaren, styrs av
stereotypa kulturmonster.

Jan-Olof Aggedal

Christopher Hitchens: Du store Gud? Hur religionen

forgiftar allt. 358 sid. Fri Tanke forlag, Stockholm

2008.

Exakt ndr och av vem som uttrycket «den nya ateis-
men» myntades har jag inte lyckats faststilla, men i
och med publikationen av amerikanen Sam Harris The
End of Faith, som utkom 2004, inleddes en offentlig
attack mot religion i allménhet och den vixande fun-
damentalismen i alla dess religiosa uppenbarelse-
former i synnerhet. Den f6ljdes 2006 av Daniel Den-
netts Breaking the Spell och Richard Dawkins The
God Delusion, som sirskilt kritiserar teorin om intel-
ligent design. Till denna trio anslét sig aret efter Chris-
topher Hitchens med sin God is Not Great: How Reli-
gion Poisons Everything, som nu pé ett féredomligt
sitt dversatts till svenska och getts ut av forlaget Fri
Tanke med den underfundiga titeln Du Store Gud?
Hur religionen forgiftar allr.

Dérmed hade en kvartett affekterade religionskri-
tiker bildats, som allmint kallas «the four horsemen»
med anspelning pd de fyra ryttarna som omtalas i
Uppenbarelsebokens sjitte kapitel och som forebadar
virldens undergéng. Dessa fyra tas ocksa upp till dis-
kussion i Tina Beatties bok The New Atheists: The
Twilight of Reason & the War on Religion (London,
2007). Hon utser Dawkins till ledargestalt och dgnar
sirskild uppmarksamhet at honom och Christopher
Hitchens.

Alla fyra bockerna — plus Sam Harris uppf6ljare
Letter to a Christian Nation — har blivit bistsiljare i
USA, men det verkar som om Hitchens bok 4r den
som har ront allra storst intresse. Det ér vilfortjéant,
eftersom Hitchens inte bara ir litterdrt belist och filo-
sofiskt medveten utan ocksé har stor kunskap om his-
toriska och samtida exempel p& hur religitsa san-
ningsansprak visar sig fa valdsamma konsekvenser for
dem som inte dr beredda att rétta in sig i leden.

Kritiken bottnar i ett slags «helig» vrede mot alla
former av religion. Den #r vilformulerad och kryddad
med nedlatande adjektiv, som gor den provocerande
for dem som ér féremél for attackerna och underhal-
lande for dem som delar Hitchens overtygelse. [ USA
har boken fétt blandade recensioner, men sjilv kan jag
bara hélla med Bruce DeSilva, som skriver for Asso-



ciated Press, att 1 den flod av ateistiska bocker som
Oversvammat marknaden den senaste tiden dr Hit-
chens kanske den biista sedan Bertrand Russells Why [
Am Not a Christian kom ut 1927, «laying out the
essential arguments with force and precisions».

Aven om Hitchens bara refererar till Russell fyra
ganger genomsyras hans bok av samma upplysnings-
filosofiska anda som vi méter i Russells essd. Det kan
av flera skiil vara intressant att 1dsa Hitchens bok 1 lju-
set av Russells religionskritik. For det forsta kan man
undra vari det nya bestér i «den nya ateismen», och for
det andra kan man ldttare forstd varfor Hitchens, lik-
som Russell, behandlar kommunismen som en i grun-
den religits rorelse. Russell inkluderar kommunismen
i sin religionskritik eftersom han menar att den fyller
samma funktion f6r kommunister som de traditionella
religionerna gor for judar, kristna, muslimer, etc.
Hitchens delar denna standpunkt, vilket férklarar var-
for han kan betrakta officiellt ateistiska ideologier som
kommunism, fascism och nazism som i praktiken reli-
gidsa. P4 sa sitt menar han ocksd att han har bemott
argumentet att ateismen har haft lika grymma konse-
kvenser som de traditionella religionerna.

Det nya i Hitchens ateism bestdr inte i att han
lyckas komma pd nya argument. Det nya bestér istillet
i tonen och hans vida kunskaper om det stora infly-
tande som foresprakarna for olika former av modern
religiés fundamentalism har haft pa s méanga olika
omraden under de senaste decennierna. Hitchens anser
att det dr hog tid for alla sekuldra krafter att hogljutt
protestera mot religionens negativa effekter pa
enskilda individer och den politiska situationen i all-
minhet. Attacken mot World Trade Center dvertygade
Hitchens om att passiv tolerans maste ersittas med
aktivt motstand.

Syttet med Hitchens bok ir att underminera de
religiosas Overtygelse att religionen 4r sann och har
goda konsekvenser. | forsta kapitlet riikknar han upp
fyra «oemotsigliga invindningar mot den religidsa
tron»: (1) den ger en helt felaktig bild av méanniskans
och kosmos ursprung; (2) den kombinerar maximal
underddnighet med maximal solipsism; (3) den ir
sdvil resultat av och orsak till farlig sexuell repression;
och (4) den bygger p& onsketinkande.

Bokens innehallsforteckning och rubrikerna pa de
19 kapitlen ger ingen antydan om bokens uppligg-
ning. Sanningen ir att boken saknar en klar struktur
utdver att poiingen med varje del ér att underbygga den
overgripande tesen. Retoriskt sett dr den dndé ett mas-
terverk, dven om den nog inte omedelbart kommer att
fd sd manga religidsa att omvirdera sina dvertygelser.

Stefan Andersson
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Mary Kathleen Cunningham (red.): God und Evolu-
tion: A Reader. Routledge 2007.

Sa vitt jag vet finns det i Sverige ingen akademisk kurs
som tvidrvetenskapligt behandlar evolutionsteorin i
relation till teologin. Ddremot hamnar fragestéllningar
om vetenskap och gudstro snabbt i medias fokus, nis-
tan alltid med svart-vita konfliktframhivande pensel-
drag. Néagra bocker har utkommit pa svenska som for-
soker ge nyanser och djupare forstielse om relationen
vetenskap och teologi i allménhet och evolutionsbio-
logi och kristen trostolkning i synnerhet. [ férsta hand
tinker jag pa Den dolde artisten (H. Fagerberg, red.)
och Gud & Darwin — kdnner de varandra (C.R. Bra-
kenhielm/T. Fagerstrom). I USA finns det ddremot
sidana akademiska kurser. Kanske beror det pé att
situationen dr mer polariserad och polemiserad, med
bade politiska och juridiska verkningar pa ett sétt som
knappast dr tdnkbart i Sverige eller Europa.

Det #r just med utgingspunkt frin en sddan akade-
misk kurs i USA som bitr. professorn Mary Kathleen
Cunningham fran North Carolina State University gett
ut antologin God and Evolution: A Reader. Den ger en
bred introduktion till ett zmne av stort allmént intresse
pé ett siitt som saknar motsvarighet. En 1ang rad forfat-
tare presenterar sjilv sina texter, och redaktdren later
de olika inldggen interagera med varandra.

Antologin startar med metodfrdgor som 4 ena
sidan handlar om bibelforstaelse. Hér visar en text hur
en bokstavlig eller fundamentalistisk bibelforstaelse
motiveras. Andra texter introducerar myt- och meta-
forforstaelse inom texttolkningen men ocksa anvén-
dandet av modeller inom savil naturvetenskapen som
teologin. Sallie McFague och Ian G. Barbour &r de
mest kdnda namnen nir det giller metaforer respektive
modeller inom det hir filtet. A andra sidan presenteras
evolutionsteorin forst med ett utdrag ur Charles Dar-
wins On the Origin of Species frin 1859 och direfter
teorins senare utveckling genom genetiken och mole-
kylédrbiologin. Forfattare till denna del dr Francisco J.
Ayala (se t.ex. Darwin and Intelligent Design. Fortress
Press 2006) och Michael Ruse. Huvudbudskapet ar
méangfalden och den stindiga vidareutvecklingen
inom evolutionsforstaelsen, ddr det ocksd pégar en
debatt mellan dem som betonar den gradvisa utveck-
lingen och dem som mera vill framhiva det springvisa
(«punctuated equilibria»).

Efter denna metodiska grundldggning fortsétter
antologin med att introducera tre positioneringar som
kanske har mer allmint 4n teologiskt intresse. Det
handlar om kreationismen, dir det kan vara angeldget
att observera de olikheter som kan finnas mellan olika
representanter. Men hir framfors ocksd det ndgot 6ver-
raskande péstdendet att kreationismen inte frimst
drivs av forsvaret av det ofelbara bibelordet utan av
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overtygelsen att «darwinism» ofelbart leder till
ateism, lagloshet och moraliskt forfall! Den andra
positioneringen utgors av Intelligent Design-fore-
sprikarna vars frimsta argumentation handlar om de
komplexa biologiska strukturer som antas inte gi att
forklara med den gradvisa evolutionen utan forutsitter
ett ingripande av en intelligent designer. Michael J.
Behe ir en namnkunnig foresprakare for denna hall-
ning. Den tredje gruppen utgérs av naturalisterna som
menar att naturvetenskapens resultat inte minst genom
evolutionsforstdelsen gor en ateistisk livshélining
logiskt nodvindig. Hir finns ett utdrag ur Richard
Dawkins klassiska The Blind Watchmaker och ett
annat ur Daniel C. Dennetts néstan lika klassiska Dar-
win’s Dangerous Idea.

For den teologiskt intresserade som inte kéinner sig
dragen till allt-eller-inget alternativen kreationism
eller naturalism men inte heller av den variant av
«God-of-the-gaps»-teologi som Intelligent Design
utgor dr de tva avslutande avsnitten antologins sjélva
huvudirende. De tidigare kapitlen tjdnar som bak-
grund och allménbildning for att forsta hur andra kan
resonera. Men huvudintresset fér mig, och forhopp-
ningsvis de flesta, giller frigan hur man uttrycker sig
teologiskt om man helt och fullt accepterar evolutio-
nen som ett vetenskapligt etablerat faktum, diir utveck-
lingen foljt sina egna lagar, gradvis eller springvis.
Gud varken kan eller fir anviindas som ett led i en
traditionella teologiska spraket, som ju vuxit fram med
en helt annan virldsbild och skapelseférstielse som
tolkningshorisont? Antologin delar in teologerna med
denna inriktning i tva grupper. Den ena ségs represen-
tera en mera traditionell hallning och s6ka nya sidor i
traditionen. Den andra antas vara mera beredd att bryta
med traditionen om en omformulering av densamma
inte upplevs som tillriicklig. Bland de teologer som
bidrar finns Arthur Peacocke. Jiirgen Moltmann och
Elisabeth A. Johnson i den forra gruppen, medan John
F. Haught, Sallie McFague och Gordon D. Kaufman
finns med i den senare. Jag tycker inte riktigt att upp-
delningen dr meningsfull. Kenosis-teologi, dvs. en teo-
logi som betonar Guds sjilvutgivelse och frivilliga
maktavtridelse {med monster i Filipperbrevets andra
kapitel), finns bade hos Moltmann och Haught. Hop-
pets och 16ftets perspektiv likasé. Peacocke betonar att
Gud inte handlar utanfér naturens «normala» proces-
sor men kan ses som sakramentalt ndrvarande «i, med
och under» dessa processer. Sallie McFague ser vérl-
den som Guds kropp och Gud som vérldens sjil i ett
forsok att halla ihop immanent och transcendent pa ett
néstan sakramentalt sétt. Den som tydligast bryter med
traditionen dr Gordon D. Kaufman som vill géra upp
med antropocentriska gudsbilder och ser Gud som
«serendipitous creativity», ett begrepp som knappast

ir mojligt att dversiitta direkt till svenska men son vill
férena kreativitet med det ovintade och samadigt
lyckosamma, vilvilliga. Hir tinjer han nog den krstna
traditionen bortom bristningsgriinsen. Men hans anbi-
tion att avliigsna sig frin en fokusering pd skillmden
minskligt/ickeminskligt liv delas av flera andra t:olo-
ger i bada grupperna.

Ett alternativt sitt att nalkas de olika teolog¢rnas
positioner vore att stdlla fragor till dem och s¢ hur
deras svar kan uppvisa likheter och skillnader. Hur
handlar Gud inom en av evolutionen frambringadska-
pelse? Hur kan vi forsta bonhorelse om Gud inte inter-
venerar som svar pd bon? Hur ser vi mening och nal i
en tillvaro som tycks utvecklas slumpartat? Hur
omtolkas traditionen? Hur vinds nya sidor upf och
hur gor sig nya betoningar gillande? Och var beivs
radikal nytolkning, ocksa till priset av uppbrott och
smirta?

For den som soker teologiska resonemang lring
dessa fragestillningar ér antologin God and Evolttion
en guldgruva, inte bara genom det representativa irva-
let av medverkande forfattare utan ocksd genon de
innehéllsrika noternas hinvisningar till den innu
vidare kontext dér frigorna reses och #innu flera rister
g0r sig horda.

KG Hamnar

Hans Kiing: The Beginning of all Things: Sciencc and
Religion. 225 sid. Wm B. Eerdmans: Grand Raids,
Michigan 2007.

Ar 2005 utkom Der Anfang aller Dinge: Naturwi:sen-
schaft und Religion, som ifjol ocksid Gversatte: till
engelska av John Bowden. Hans Kiing menar, som
titeln antyder, att naturvetenskap och religion tillam-
mans behovs for att verkligheten ska bli begrolig.
Endast nir dessa verksamheter far komplettera viran-
dra kan vi nd en holistisk forstdelse av alle Dnge.
Religionen kan enligt Kiing erbjuda en vidare olk-
ningsram som hjilper oss att greppa enheten i ming-
falden, tanken bortom tingen, sjilva tillvarons onolo-
giska grund. Inte minst infor dei storsta mysteriet —
Varfor finns det nigot dverhuvudtaget? — str v:ten-
skapen maktlos. Religionen kan daremot skapa tillit
istéllet for meningsloshet, hopp istillet for hoppléshet.
Sjélv har Kiing accepterat Pascals berdmda vad: isat-
sen dr obetydlig; den eventuella vinsten enorm. Aven
om ddden skulle visa att vadet gick forlorat, anse han
sig vad livet betriffar inte ha forlorat ndgonting: ¢t all
events, I will have lived a better, happier, more nea-
ningful life than if I had not had hope (s. 206).
Boken dr uppdelad i femn kapitel. I det forst: be-
handlas den nya fysikens landvinningar och dess



heliga graal: sokandet efter en storforenande fysika-
lisk teori. Med Cambridge-matematikern Stephen
Hawking som exempel fir vi folja sokandet som allt-
jiimt saknar sitt mdl. (Hawking sjdlv, frén att f6r 20 ar
sedan ha varit en av de namnkunnigaste foresprakarna
for en Great Theory of Evervthing, anser numera, med
hiinvisning tll Godels ofullstindighetssats, att en
sidan for alltid kommer att vara en illusion.) I kapitel
tvi fokuseras de nya fysikaliska insikterna pa tidpunk-
ten noll, big bang, singulariteten ur vilken universum
foddes. Kiing fokuserar pa tva frigor (som inte halls
isiir sa tydligt som man skulle dnska): & ena sidan det
redan namnda mysteriet, a andra sidan fragan varfor de
s.k. naturkonstanterna hade just sidana virden som
har visat sig gynnsamma tor att biologiskt och t.o.m.
miéinskligt liv skulle kunna uppsta. Den senare fragan
kan besvaras pd (3tminstone) tvd olika sitt, menar
Kiing. Antingen postulerar man en mingd olika uni-
versa — nmltiversum — for att pa sa sitt avdramati-
sera vdrt universums till synes osannolikt tursamma
balans mellan de olika fundamentalkonstanterna, eller
ocksa postulerar man en intelligent skapare som vid
tidens borjan gav konstanterna just de viirden de skulle
ha. Mellan dessa bida alternativ rader intellektuell fri-
het, betonar Kiing: ingetdera kan bevisas vara sant.
Men om Gud ér skapare av universum kan vi besvara
ett oridkneligt antal existentiella foljdfragor. som till
exempel hur vi bor leva vara liv och vad vi kan
forviinta oss av framtiden. Vad vetenskapsmin kunde
tjidna pa ir att dtminstone betrakta Gud som hypotes,
foreslar Kiing. Man forlorar ingenting pd att tro, som
sagt, och man har allt att vinna.

Men hur tar Kiing itu med den forra frigan, det
existentiella grundmysteriet. Tyviirr maste det sidgas
att det sveps forbi alltfor fort. Om Gud finns, sédger
han, sd har frigan om rthe beginning of all things ett
svar. Men siiir det ju inte. Om Gud finns si kan vi vis-
serligen veta varfor (det materiella) universum finns,
men vi vet inte varfor Gud finns. Och om vi antar (vil-
ket Kiing inte gor) att Gud ir nodvindig, dterstar fra-
gan varfir Gud dr nddviindig. Ingen forviintar sig for-
sts att vare sig Kiing eller nigon annan ska besvara
den existentiella grundfrigan, men det hade varit pa
sin plats att i detta sammanhang &tminstone problema-
tisera den lite mer.

Det tredje kapitlet handlar om Darwins evolutions-
teori och hur de kristna kyrkorna mer eller mindre
krampaktigt har forhallit sig till den. Kiing undersdker
hur man pi ett meningsfullt sitt kan tala om Gud som
virldens skapare samtidigt som man accepterar evolu-
tionens indeterministiska och selektiva gang. Hir po-
ingterar han att religionens sprak ir ett annat och mer
poetiskt sprik dn det som vetenskapen talar. Vad tron
pé Gud som skapare kan erbjuda idr kunskap som exis-
tentiell orientering snarare dn som instrumentell infor-
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mation. Med trons tgon ser vi hur evolutionens armil-
jarder langa processer ¢r skapelse, forklarar Kiing,
som dock inte vill precisera hur Gud nirmare bestimt
kan tidnkas verka genom evolutionens blandning av
blinda mutationer och naturliga urval. (Det handlar i
alla fall inte om att Gud pé négot sitt skulle manipulera
mutationerna bakom indeterminismens sldja, vilket ir
vad Owen Gingerich intressant nog antyder i sin bok
God’s Universe; se min recension i Signum 2/2008.)
Guds ande ir allestides ndrvarande i varje fysikalisk
process; Gud &r i universum och universum &r i Gud,
men universum dr inte Gud. Snarare dr Gud enligt
Kiing den inre dynamiken i virldens géng.

Kapitel fyra och fem, slutligen, handlar om livets
uppkomst i allménhet och ménniskans och medvetan-
dets uppkomst i synnerhet. Intressanta avsnitt, dven
om det inte 4r helt klart vad som ir Kiings poing. A
ena sidan tonar han ned skillnaden mellan levande och
icke-levande ting nir han skriver att the origin of life is
an event that can be understood by physics and chem-
istry (s. 139), och han avfirdar tanken pa en God of the
gaps, dvs. en Gud som pa ett demonstrerbart stt gri-
per in vid speciella tillfallen. A andra sidan betonar
han skillnaden mellan medvetandet och den ménskliga
hjédrnans fysikaliska/kemiska processer nar han skriver
att neurovetenskapen saknar mojlighet att Gverbrygga
the gap in explanation between physical processes and
consciousness (s. 179), och han skriver vidare att den
moderna kognitionsforskningen is as far from explain-
ing the riddle of the origin of the mind in human beings
as microbiology is from explaining the origin of life
(s. 189). Som ldsare undrar man inte minst hur han
alltsd ser pa livets uppkomst. Ar det ett vetenskapligt
gap eller inte?

Oklarheterna till trots ér Kiing alltid vil palist. For
alla som &r intresserade av religiosa skapelseansprak i
relation till modern naturvetenskap r boken en god
spriangbrida for fortsatt reflektion.

Martin Lembke

Conor Cunningham & Peter M. Chandler Jr (red.):
Transcendence and Phenomenologv. 534 sid. SCM
Press, London 2007.

Radikalortodoxin &r var tids mest omtalade teologiska
initiativ. Med John Milbank i spetsen har man redan
publicerat en forsta bokserie och gér nu in i en andra
fas med bokserien Veriras, vars forsta bok ar Tran-
scendence and Phenomenology. Boken och hela serien
dr en produkt av Centrum for teologi och filosofi
(COTP) vid Nottinghams universitet, som anordnar
arliga konferenser pé olika teman i granslandet mellan
teologi och filosofi. Den forsta konferensen 2005
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handlade just om transcendens och fenomenologi och
nu kommer alltsd resultatet i form av en tegelstens-
tjock artikelsamling dér nagra av de absolut frimsta
tinkarna inom omrddet finns representerade: Jean-
Yves Lacoste. Simon Critchley, Jean LeClercq,
Michel Henry, John Milbank, Richard Kearney, med
flera. Det dr virt att podngtera att forfattarna inte
nddvindigtvis delar radikalortodoxins «program» i
nagon snidvare mening; ddremot &r de villiga att asso-
cieras med COTP:s intressen och agenda: att under-
s6ka den historiska interaktionen och den samtida
relationen mellan teologi och filosofi; att dverbrygga
klyftan mellan kontinental och analytisk filosofi; att
ifragasitta det post-metafysiska paradigmet och
pavisa behovet av metafysik; samt att verka for en for-
nyad «katolsk humanism».

Boken &r upplagd sa att vissa artiklar fokuserar pa
enskilda tdnkare, medan andra har en mera tematisk
karaktir, Sérskilt uppméarksammade blir Husserl och
Heidegger, Merleau-Ponty och Henry, Levinas och
Marion. Det &r vért att notera att man alitsa behandlar
bade fenomenologins forgrundsgestalter och samtida
tankare. I synnerhet Henry lyfts fram som en fenome-
nologisk nydanare, men ocksd Merleau-Ponty och
Marion behandlas positivt. Varre dr det med Levinas,
vars rigida etik alltmer uppfattas som problematisk
eftersom den tycks omintetgora verkliga relationer
med konkreta minniskor till formén fér en abstrakt
moralisk plikt mot en otillgénglig ndgon. Bland de
tematiska artiklarna aterfinns frigan om strukturella
likheter mellan den religidsa och den estetiska erfaren-
heten (Carreno, Davy, Kearney); behovet av att grunda
sitt tankande i en adekvat metafysik (Schrivers, Cun-
ningham); samt forsok att relatera fenomenologin till
teologi och metafysik (Lacoste, Bloechl, Kerr). Dess-
utom bidrar Milbank och Cunningham med karakte-
ristiskt radikalortodoxa perspektiv. didr Thomas av
Aquino framstills som proto-fenomenolog. Genom
sin historieskrivning vill de lyfta fram ett teologiskt-
filosofiskt alternativ dir fenomenologin underbyggs
(eller om man s vill, undergrivs) av en konkret meta-
fysik dar begrepp som «participation» och «analogi»
stdr i centrum.

Cunninghams bidrag dr ett av bokens allra bista
och kan dessutom gott tjina som programforklaring
for COTP:s teologiska vision. Lamnad &t sig sjily,
menar han, kan filosofin inte handskas med det dju-
paste i den ménskliga existensen. En skarp udd riktas
hdr mot den s kallade eliminativa materialismen som
menar att det enda verkliga dr det materiella och att allt
annat (kunskap, trosforestillningar, kénslor osv.) kan
reduceras till materiella processer. Cunningham ser
detta som ett reductio ad absurdum: 1dmnad i sin egen
immanens hamnar filosofin i sddana &tervindsgrinder.
Istdllet @r en teologisk metafysik nddvindig. Cunning-

hams utgéngspunkt tas i skapelsen med dess konse-
kvens: minniskan iger inte sin egen existens, hon far
den som en gdva. I sig sjilv dr ménniskan «ontologiskt
naken». vilket kan tolkas som négot positivt eftersom
det mojliggor en intimitet mellan ménniskan och hen-
nes transcendenta ursprung. Detta dr vad som menas
med participation: for att ndgot ska existera maste Gud
kontinuerligt ge denna existens. Annorlunda uttryckt:
endast genom att vara delaktig i transcendens kan
ndgon immanens 6verhuvudtaget bestd. Detta ligger
emellertid néra vad en del fenomenologer har kommit
fram till, om @n med annorlunda metafysiska tolk-
ningar. Fran fenomenologins perspektiv kan i sjilva
verket ingenting framtrdda immanent om det inte sam-
tidigt indikerar en transcendent dimension och Cun-
ninghams teologiska metafysik kan ses som en méjlig
tolkning av detta. Under alla omstandigheter tycks teo-
login och filosofin hir ha nigot att gemensamt under-
soka: transcendensen i det immanentas mitt.

Den centrala frigan i diskussionen om transcen-
dens och fenomenologi géller huruvida den fenomeno-
logiska metoden &r last i sin egen immanens. I vilken
utstrackning kan ett objekt, en annan minniska, eller
rentav Gud framtrada for mig som ett immanent feno-
men pa samma gang som deras transcendens bevaras?
Hur forhéller sig det immanenta till det transcendenta?
Sadana fragor gar inte att besvara utan att man dras in
i ett getingbo av bestridda uppfattningar: Vad 4r ett
fenomen? Vad menar vi med transcendens? Vilken
metafysik forutsitts? Vilken &r relationen mellan filo-
sofi och teologi? For den som &r intresserad av sddana
tragestallningar torde det inte finnas ndgon fullédigare
och mera uppdaterad artikelsamling in den hir. A
andra sidan maste man tilligga att nistan alla artiklar
forutsitter en god forkunskap bade om fenomenologi
och om teologi; den som Overviiger att for forsta
gangen silla sig in i debatten bor nog viilja en annan
bok av introducerande karaktir. I en s& omfangsrik
artikelsamling som denna ir det naturligt att en del
mindre lyckade bidrag kommer med; fenomenologin
som disciplin lider dessutom av en forsvéarande teknisk
terminologi. Flertalet av artiklarna ar emellertid riktigt
bra, ndigra ir forstklassiga bidrag till diskussionen och
flera andra kan utan att géra ansprak pé stor originalitet
@nda tjana utmirkt som material for kurser i skdrnings-
punkten mellan religion och filosofi. I ett samhille s&
attraherat av det ytliga maste man appladera varje for-
stk att ga till botten med de verkligt viktiga frigorna
for var tid: Hur kan man tdnka ménniskan och hennes
virld pé ett sddant sétt att naturen, medvetandet, kul-
turen far verklig dignitet och integritet utan att vare sig
falla i dualism eller reduktionism? Transcendence and
Phenomenology &r en bra start.

Andreas Nordlander



