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Att tro att man tror pa en religion utan

religion

— om Jacques Derridas och Gianni Vattimos postmoderna

bekinnelser

JAYNE SVENUNGSSON

versitet.

Denna artikel belyser den teologiska vindningen hos prominenta postmoderna filosofer.
Jayne Svenungsson dr doktorand i systematisk teologi vid Teologiska institutionen, Lunds uni-

Vid 59 ars alder, pa hojden av sin filosofiska kar-
ridr, borjade den franske filosofen Jacques Der-
rida ovintat tala om «sin religion» som ingen
lyckats begripa sig pd under hans d& mer in
tjugodriga karridr. Ett drygt ar senare (1991)
publicerades hans «bekinnelse» i form av en
slags sjdlvbiografisk parafras pd Augustinus
C anfessiones.1 Fyra 4r efter att Derridas Circon-
Sfession publicerats bekinde Gianni Vattimo, den
italienska filosofins ledande namn vid sidan av
Umberto Eco, likaledes vid 59 ars dlder att han
«tror att han tror». Aret didrpd (1996) forelag
denna nagot modesta bekdnnelse i Credere di
credere, en teologisk essd okonventionellt skri-
ven i forsta person.> Mellan dessa bida inciden-
ter (1994) hann de tva filosoferna strala samman
pa det naturskona Capri for ett minisymposion
pd temat «religion», hela tilldragelsen under
oversikt av den da 94-arige Hans-Georg Gada-
mer.? Sedan dess har religion blivit nagot av ett
staende tema hos sdvil Derrida som Vattimo. Nu
infinner sig naturligtvis frdgan vad som foran-

! Jacques Derrida, «Circonfession: Cinquante-neuf

périodes et périphrases» i Geoffrey Bennington och id.
(red.). Jacques Derrida, Editions du Seuil, Paris 1991.
2 Gianni Vattimo, Credere di credere, Garzanti,
Milano 1996. Essén har Oversatts till danska under
titeln Jeg tror at jeg tror, oversdttning: Finn Frandsen,

Anis, Frederiksberg 1999.

3 Bidragen publicerades senare i Jacques Derrida

och Gianni Vattimo (red.), La religion, Editions du
Seuil, Paris 1996.

leder dessa nietzscheanskt inspirerade, fordom
foga religionsintresserade tinkare att passionerat
kasta sig in i teologiska sporsmal. Har, som det
skulle heta pa robust bondsvenska, Fan gétt och
blivit religios pa gamla dar?

Syftet med denna artikel Zr att ge en inblick i
de nya och mycket fascinerande teologiska land-
skap som under senare ar Oppnats upp inom
delar av den postmoderna filosofin. Med
utgdngspunkt i de bdda postmoderna «bekénnel-
seskrifterna» Circonfession och Credere di cre-
dere, samt med hjélp av nagra andra nirliggande
texter, soker jag i artikelns forsta tva delar kart-
lagga Derridas respektive Vattimos teologiska
position. Tyngdpunkten kommer att ligga vid
hur de artikulerar gudsfrigan. 1 den tredje och
avslutande delen for jag en jimforande kritisk
diskussion mellan dessa bada positioner. Mitt
argument ir att Derridas levinasianskt inspire-
rade och starkt transcendenta gudsbegrepp dver-
vinner den atervindsgrédnd den postmoderna teo-
login riskerar att hamna i med Vattimos imma-
nensorienterade och péd sitt och vis mycket
moderna gudsbegrepp.

Derridas religion (utan religion)

Jacques Derrida foddes 1930 av judiska fordld-
rar i staden El-Biar i Algeriet, davarande fransk
koloni. Trots sin — forvisso relativt sekularise-
rade — judiska bakgrund, har Derrida under
merparten av sin filosofiska karridr knappast
betraktats som nagon judisk tinkare, atminstone
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inte 1 samma mening som exempelvis Buber,
Rosenzweig eller Lévinas. Detta forklarar nagot
av den forvaning som vicktes 1991 nir Circon-
fession, med den mindre ldttsmilta undertiteln
«femtionio perioder och perifraser skrivaa inom
en sorts inre marginal, mellan Geoffrey Ben-
ningtons bok och ett arbete under forberedelse
(januari 1989-april 1990)», publicerades. Men
att vdcka forvaning var just syftet med texten,
som kom till som resultatet av en vadhéllning
mellan Derrida och nimnde Bennington. Ben-
nington, en av Derridas engelska dversittare och
ndra vinner, hade ndmligen djirvheten att er-
bjuda sig att skriva en systematisk framstéllning
av sin vins filosofi, nagot som Derrida alltid av
princip motsatt sig. Men okej, sa Derrida, du far
gora det pa villkoret att jag sedan du ldmnat din
text ifrdn dig far skriva en egen text i margina-
len, vilken Gverraskar och bryter ditt system.4
Sagt och gjort. Bennington skrev Derridabase,”
alluderande p& datorprogrammet dBase, och
under hans text i samma bok publicerade Der-
rida Circonfession.

Vari 1ag da Overraskningen, det Bennington
inte tagit med i berdkningen i sin framstéllning?
Redan titeln, «circonfession», later oss ana det. I
grunden en sammansittning av circum, «om-
kring» och fateor, «att bekidnna», anspelar Der-
rida pad minst tre olika teman. For det forsta
sjilva akten att «bekdnna omkring» — omkring
en livslang jakobsbrottning med sitt judiska arv;
omkring, med Derridas egna ord, «min religion,
som minniskor tycks begripa lika lite av som
min mor, som for ett tag sedan gick och fragade
andra ménniskor, d& hon inte vagade tala med
mig om det, om jag fortfarande trodde pa
Gud»®; men ocksd att bekiinna kring Benning-
ton, att bekinna for att kringgd det system Ben-
nington soker sluta kring honom. For det andra
en anspelning pd circoncision, «omskirelse»,
det tema som kanske mer dn nagot annat fingar
Derridas ambivalenta forhallande till sitt judiska
arv och som 16per som en rod trdd genom hela

4 Se Geoffrey Bennington och Jacques Derrida, Jac-

ques Derrida, op. cit. s. 3.

3 Geoffrey Bennington, «Derridabase» i Jacques

Derrida, op. cit.

6 Jacques Detrida, Circonfession, s. 146.

texten.” For det tredje utgor Circonfession, som
redan ndmnts, en anspelning eller snarast para-
fras pA Augustinus Confessiones. Forutom att
texten #r fullspringd med parallellismer och
citat ur Confessiones, gor Derrida en stor poédng
av de analogier som existerar mellan honom och
Augustinus: Att Augustinus likt honom sjélv
hédrstammade frin det som idag 4r Algeriet men
tvingades bege sig till Europa; att Augustinus
mor Monica dven hon tvingades sluta sina dagar
pd «fel sida Medelhavet», likt hans egen mor,
Georgette, som under bokens skrivande 1ag infor
doden pé ett sjukhus i Nice; att Georgette sorjt
och oroat sig dver hans forlorade tro precis som
Monica grit och bad Over Augustinus langa
irrande innan hans hjérta fann ro.

Detta var alltsd Overraskningen, Derridas
religion som ingen lyckats forstd, och som gjort
att han blivit ldst «allt mindre vil under Gver
tjugo ars tid».? Upphovsmannen till dekonstruk-
tionen, i teologiska kretsar ofta framstilld som
den filosofi som rensar ut de sista resterna av
religion ur vért vésterldndska tinkande, visade
sig alltsa ha en religion. Men ortodoxa teolo-
giska tinkare bor kanske inte vara alitfor ivriga
att ropa hej innan de hoppat dver bicken. For
den religion Derrida funnit (eller kanske snarare
aterfunnit; nidr Derrida i texten talar om att han
ber, tilligger han «som jag aldrig upphort att
gora i mitt liv»'%) #r knappast nagon ortodox
judendom — eller religion 6verhuvudtaget. Den
som kanske bést karakteriserat Derridas religion
ar John D. Caputo, en av Derridas mest ivriga
vapendragare pd andra sidan Atlanten. Caputo
beskriver Derridas religion som en «religion

7 1den fjortonde «perifrasen» kommenterar Derrida

sin filosofi med orden «Omskirelse, jag har aldrig talat
om ndgot annat &n det» (ibid., s. 70).

8 Ibid.. s. 18-22. Derridas déende mor utgér ytterli-

gare ett av de 16pande temana i Circonfession, som vid
sidan av en bekinnelse «omkring» Derridas okédnda
religion ocksa kan ldsas som en meditation kring
déden (»ddende dr det ord jag uppticker vid 59 ars
alder» [ibid., s. 193]); dver hans mors dod, men dven
over hans egen — Derrida drabbas under skrivandet av
en svartydbar sjukdom han ej vet utgangen av (ibid.,
s. 89; 115).

°  Ibid., s. 146.

10 1bid., s. 57.



utan religion», en religion som repeterar vissa
generella drag ur religionen (loftet, det messian-
ska hoppet, det apokalyptiska ropet efter ritt-
visa, etc.), men som bevarar en viss aktsamhet
infor de konkreta religionernas dogmatiska inne-
hall, som alltid 16per risken att avskira, utesluta
eller fordriva den andre.!!

Hir kan man emellertid fréga sig om inte
Derridas «religion utan religion» riskerar att
framstd som en slags forfinad filosofisk religion
som stiller sig 6ver de historiska religionerna
och deras teologier.'*Man tinker pa Heidegger,
som med sin forment neutrala berittelse om
varat gjorde ansprdk pa att ha utformat en mer
fundamental beskrivning av tillvaron i forhal-
lande till de partikulira teologierna. 3 Detta dren
invindning Derrida 4r medveten om, men som
han tar skarpt avstdnd ifran (i sjdlva verket &r
detta en av de punkter ddr hans kritik mot Hei-
degger dr som skarpast14). Den generella reli-
gion utan religion Derrida dr intresserad av utgor
ingen neutral ontologisk bas, pa vilken de histo-
riska religionerna blott utgor kontingenta exem-
pel. Forhéllandet ska snarare ses som msesidigt
betingande: De konkreta historiska uppenbarel-
serna utgor irreducibla historiska handelser utan
vilka det kanske aldrig skulle varit mojligt att
tanka de generella drag av religionen Derrida vill
forsvara. Omvint behover de partikuléra religio-
nerna och deras dogmatiska system leva i det kri-
tiska ljuset av denna mer generella struktur. Var-
for? For att kunna leva vidare, for att fortsitta att

' John D. Caputo, The Prayers and Tears of Jacques

Derrida: Religion without Religion, Indiana Univer-
sity Press, Bloomington and Indianapolis 1997,
s. XX-XXI. Detta tema har Derrida framfor allt
utvecklat i verken Spectres de Marx: Etat de la dette,
le travail du deuil, et la nouvelle Internationale, Gali-
1ée. Paris 1993 och Donner la mort, Galilée, Paris
1999.

12" Denna kritik har bl.a. riktats av Jean-Luc Marion i
L'idole et la distance: Cinque études, Grasset & Fas-
quelle, Paris 1977, s. 270-283.

13" Se Martin Heidegger, «Phidnomenologie und The-
ologie» (1927) i Wegmarken, Vittorio Klostermann,
Frankfurt am Main 1996 (1967), s. 45-78.

4 Se bla. Jacques Derrida, Apories: Mourir —
s’attendre aux «limites de la verité», Galilée, Paris,
och Donner la mort, op. cit.
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vara tro, vilket en religion upphdr att vara i det
Ogonblick den later sig fixeras till ett slutet dog-
matiskt syslem.]5 Kanske forstdr vi den logik
Derrida ér ute efter nér vi beténker hur de parti-
kuldra religionerna stindigt 6verlevt historiens
skiftningar just genom att de ifrdgasatts utifrén
drag som uppfattats som mer autentiska inom
den egna traditionen. Négot anakronistiskt
uttryckt skulle man kunna séga att profetiska
gestalter som Amos, Jesus, Mohammed eller
Luther «dekonstruerat» sina respektive traditio-
ner for att nd fram till en sannare religion.

Denna iver att bevara varje religion — egent-
ligen varje struktur — Oppen, utmirker dven
Derridas forhéllande till gudsfrigan. Direkt efter
den redan citerade passagen om hans mor som
frigade andra minniskor om han fortfarande
trodde pd Gud, tilligger Derrida: «men hon
maste ha vetat att konstansen av Gud i mitt liv
gér under andra namn, sé att jag helt med ritta
tas for en ateist.»1® I en annan passage kommen-
terar han sitt skrivande med orden «jag vinder
mig hiér till Gud, den enda jag tar till vittne, utan
att veta vad dessa sublima ord betyder.»!” Gud
tycks vara det vi aldrig kan veta, det vi aldrig
kan fixera i ett fast begrepp, eller tilldela en vél-
definierad plats i ett teologiskt system. Med
Caputos ord #r Derridas Gud «inte ett objekt,
utan en adressat [addressee], inte ett dmne for
teologiskt klargérande, utan den andra dnden av
en bon, given inte it kognitionen men &t passio-
nen, varken en han, en hon eller ett det, utan ett
«du> (tu).»18

Om Gud alltid gatt under andra namn i Der-
ridas filosofi, beror det kanske pa att han stiller
sig tvekande infor sjdlva gudsnamnet. Gér det att
namnge Gud utan att gora «Gud» till en idol?
Derrida tar upp frigan nagra ar efter Circonfes-
sion, 1 den dialogt skrivna essidn Sauf le nom.'?

15" Jfr Derrida i John D. Caputo (red.), Deconstruc-
tion in a Nutshell: A Conversation with Jacques Der-
rida, Fordham University Press, New York 1997,
s. 21-24, samt John D. Caputo i Pravers and Tears,
s. 57-68.

16 Jacques Derrida, Circonfession, s. 146.

17 Ibid.,s. 56 .
18

19

John D. Caputo, Prayers and Tears, s. 289.
Jacques Derrida, Sauf le nom, Galilée, Paris 1993.
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Aterigen avslojar titeln en visentlig del av inne-
hallet, dir ordet sauf pd en och samma ging
konnoterar adjektivet «sdkrad», «oskadd» och
prepositionen «utom»: Gud kan vara oskadd
(sauf) endast om vi bevarar allt utom (sauf) nam-
net; om vi forlorar namnet for att ridda det som
bér namnet.’ Samtidigt dr det naturligtvis inte
sa enkelt att vi undkommer idolatrins dilemma
genom att sluta bruka ett visst namn. En av Der-
ridas dldsta filosofiska insikter #r just att vi inte
kan kringgd nirvarometafysikens problematik
genom ett naivt proklamerande av frnvaron —
nyckeln ligger snarast i insikten om den irredu-
cibla skilinad som foregar savil ndrvaro som
franvaro: la différance. 21

Kanske dr dirfor det enda sittet att «ridda»
Gud just att lata honom ga under andra namn, en
maéngfald av namn, men ocksd att viga vila i en
osdkerhet om vad som doljer sig bakom namnen.
Derrida refererar till le tout Autre, «den helt
Andre» eller «det helt Annorlunda», den formu-
lering Lévinas oftast anvénde for att omtala det
gudomliga. Men Derrida modifierar formule-
ringen till att lyda tout autre est tout autre,
«varje annan [varelse] dr helt annorlunda», och
fortydligar ddrmed egentligen bara Lévinas: Den
helt andre ér inte bara Gud, utan varje annan var-
else, eller, om man s vill, varje annan varelse 4r
gudomlig, och ddrmed vird samma respekt och
vordnad som Gud.?

Detta sammanfattar pA manga sitt gudsfra-
gan sasom den framtrider i Derridas filosofi
idag. I direkt forlangning av Lévinas tycks fra-
gan om Gud oupplésligt forbunden med fragan
om niistan; det teologiska oupplosligt forbundet
med det etiska. Och kanske forklarar detta ocksd
varfor Derrida i sin filosofi, som alltid legat blott
ett hirsman fran den negativa teologin, aldrig
fullt ut kunnat forlika sig med denna: «[D]et ir
viktigt att se att Derridas religion dr mer profe-
tisk @n apofatisk, ndrmare judiska profeter &n
kristna nyplatonister, mer messiansk och eskato-
logisk dn mystik.»2>

20 Ibid., s. 61.

2l ge Jacques Derrida, L'écriture et la différence,
Editions du Seuil, Paris 1967.

2 Jacques Derrida, Sauf le nom, s. 92.
23 John D. Caputo, Pravers and Tears, s. XXIV.

Vattimos tro (pa att han tror)

Gianni Vattimo foddes i Turin i Norditalien
1936. Han var troende och praktiserande katolik
under sin barndom och en bra bit in i vuxenlivet.
Enligt den bild han sjilv tecknar i Credere di
credere var den religiositet han nirde av tim-
ligen konservativ art, och han talar om det férakt
han hyste for de «halvtroende» ménniskor som
bara dok upp i kyrkan nér det var dags for brol-
lop eller begravningar.:24 Med tiden skulle emel-
lertid dven han komma att bli en sddan halvtro-
ende person, om ens det. Vattimo beskriver de
motiv som ldg bakom att han som vuxen fjar-
made sig fran kristendomen. Dels hade han bor-
jat lidsa Nietzsche, och fann ddrmed teologins
sdtt att grunda den kristna sanningen i en natur-
lig metafysik alltmer ohdllbar, dels hade han
accepterat sin egen homosexuella identitet, och
kunde inte langre forlika sig med kyrkans for-
domande hﬁllning.25

Efter manga &r har Vattimo sa aterfunnit sin
kristna tro. Det dr denna aterkomst av religionen
i hans liv som han sokt sitta pd print i Credere
di credere, som ordagrant betyder «att tro pa att
tro». Vattimo berittar om bakgrunden till titeln:
Det var en varm dag for ganska s ménga ar
sedan nir han var ute och koérde bil och stannade
till vid en glassbar for att ringa ett samtal till en
gammal kollega. Samtalet rorde den urvalskom-
mitté bada var medlemmar av, siledes strikt
«akademiska» fragor, nér kollegan ovintat fra-
gade Vattimo huruvida han fortfarande trodde pa
Gud. Négot stilld infor den pltsligt pdkomna
frigan svarade Vattimo «jag tror att jag tror»,
och har efterat konstaterat att detta kanske ir den
bista formuleringen for den blygsamma tro han
fterfunnit pa 4ldre dagar.>

Precis som hos Derrida, tycks Vattimos for-
nyade andliga reflektioner vara betingade av
motet med aldrandet och déden — av forlusten
av dlskade personer, men ocksd av en starkare
medvetenhet om det egna livets grins. Vattimo
tycker sig néstan kunna skonja en parallell mel-
lan religionens aterkomst i hans eget liv och det

24 Gianni Vattimo, Credere di credere, op. cit.,s. 68 £.
3 Ibid., s. 71-73.
% TIbid,, . 69.



siitt pd vilket religionen under senare ar ater-
intriitt pa ett vidare plan i den postmoderna kul-
turen. Religionens uppsving i den samtida kultu-
ren tolkas ofta — sd dven av Vattimo — som ett
svar pa fornuftets nederlag infor de till synes
obverstigliga problem (massamhillets vald, mil-
jokatastrofer, genmanipulation, etc.) minniskan
stllts infor i det senmoderna samhillet.>” Diir-
med blir parallellen tydlig: «I bada fallen reser
sig frdgan om Gud vid métet med en grins, vid
mojligheten av ett nederlag.»28

Men kanske &r det mer 4n en tillfallig paral-
lell att religionen pd nytt véckts till liv i hans
eget liv samtidigt som den dterkommit pé ett
vidare plan i den visterlindska kulturen i och
med modernitetens kris. Det visar sig ndmligen
att just de filosofiska teorier som bidragit till att
forsvaga den moderna rationalismen — och
siledes banat vigen for religionens aterkomst —
dr de samma som influerat Vattimos ténkande. I
synnerhet handlar det om Nietzsches och Hei-
deggers tankar kring metafysikens slut,?® vilka
inspirerat Vattimo att uppticka vad han sjilv
bendmner il pensiero debole, «det svaga ténkan-
det».9 Det svaga tinkandet betecknar i forsta
hand den sene Heideggers forestéllning om att
varat har en historia, och att ett konstitutivt drag
i denna historia 4r att varat kontinuerligt gloms
bort eller térsvagas. Denna process ndr sin kul-
men 1 moderniteten och blottliggs pa allvar for
forsta gingen av Nietzsche. Med Nietzsches
insikt att det inte finns ndgra rena fakta or6rda av

27 Ibid.. s. 10-15.
2% Ibid..s. 13.

29 I det hir sammanhan get bor tydliggoras att «meta-
fysik» hdr ska forstds i den mening Heidegger gav
begreppet, och inte i dess mer klassiska innebord. I
Heideggers forstdelse, som Vattimo alltsd Gvertar,
betecknar metafysiken det visterlindska tinkandets
striivan att underordna allt varande under ett hogsta
vara som sjilv ej ifrigasitts, m.a.0. en totaliserande
tendens som syftar till att ldgga hela tillvaron under
den minskliga tankens vdld. Jfr Martin Heidegger,
«Was ist Metaphysik» (1929) i Wegmarken, op. cit.,
s. 103-122.

30" Gianni Vattimo, Credere, s. 26. Vattimo utvecklade
detta tema redan i borjan av 80-talet, se Gianni Vattimo
och Pier Aldo Rovatti (red.), Il pensiero debole, Feltri-
nelli, Milano 1983.
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vara tolkningar Oppnar sig mojligheten av ett
nihilistiskt tdnkande som bryter med det meta-
fysiska valdet. Det blir inte lingre mojligt att
upphdja en sanning till lag och sedan kvisa allt
som inte later sig inordnas under denna sanning.
Och det &r precis hir 6ppningen mot religionen
ligger: Med ett sadant svagt, hermeneutiskt eller
nihilistiskt tinkande undergravs flera av moder-
nitetens tongivande diskurser (marxismen, posi-
tivismen, etc.) som i fornuftets namn uteslutit
religionen frén den intellektuella dagordningen.
Det ar salunda inte helt Gverraskande att Vattimo
— sedan ungdomen skolad i det svaga tdnkan-
dets filosofer — i sitt tdnkande inspirerats till att
pa nytt fordjupa sig i religionen.!

S& snart Vattimo konstaterat att hans for-
nyade intresse for religionen dr betingat av den
filosofiska tradition han stdr i, stannar han emel-
lertid upp och tédnker efter ytterligare en géng.
Kan det inte vara si att forhéllandet &r det
omvinda, dvs. att han i forsta ledet dragits till
filosofer som Nietzsche och Heidegger just for
att de tycks harmoniera med det kristna arv han
sjalv redan var en del av? Och om s8 ir fallet,
vilket Vattimo medger, maste det inte di fore-
ligga ett slags vidsenssammanhang mellan den
kristna teologin och den postmetafysiska filosofi
som utvecklats i kolvattnet av Nietzsche och
Heidegger?32 Detta dr precis Vattimos tes, och
man skulle utan att dverdriva kunna séga att den
utgdr sjdlva kéirnan i Credere di credere 3

L&t oss se ndarmare pa detta visenssamman-
hang. Den svaga ontologi Heidegger banade
viigen tor innebiir, som redan nimnts, tanken att
varats starka metafysiska strukturer gér mot sin
egen upplosning i ett okat hermeneutiskt med-
vetande. Vad Vattimo nu tycker sig se 4r att
dessa heideggerianska tankebanor pa ett perfekt
sitt speglar den kristna ldran om inkarnationen,

3 Ibid., s. 19-26.
32 1bid.,s. 23 f.

33" vattimo har tidigare utvecklat denna tanke i Oltre
{interpretazione: Il significato dell’ermeneutica per
la filosofia, Laterza & Figli, Rom-Bari 1994, s. 53-71,
svensk Oversattning, Utdver tolkningen: Hermeneuti-
kens betvdelse for filosofin, Oversittning: William
Fovet, Daidalos, Goteborg 1996, s. 6178, samt 1 sitt
bidrag till det nimnda Capri-seminariet, «La trace de
la trace», 1 La religion, op. cit., s. 87-104.
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om den transcendenta Guden som gir in under
immanensens villkor och diarmed forsvagar sig
sjdlv. Han gér till och med s& langt att han talar
om Heideggers svaga ontologi som en «om-
skrivning» av det kristna budskapet, och beskri-
ver denna upptickt som avgorande for sitt eget
filosofiska tdnkande och nistan «for bra for att
vara sann».>*

Négot tverraskande #r den roll sekularise-
ringen intar i Vattimos Heidegger-inspirerade
nyupptéckt av kristendomen. Sekulariseringen
brukar ju for teologiskt sinnade tiankare dga mes-
tadels negativa konnotationer. Sa inte for Vat-
timo. Nagot provokativt beskriver han istéllet
sekulariseringen som kristendomens viisen,>
som en slags reningsprocess inom den kristna
traditionen.® Ater framtrider parallellen mel-
lan kristendomen och «det svaga tidnkandet»:
Precis som Nietzsche och senare Heidegger
renat filosofin frdn metafysiska, valdsbringande
antaganden, gor sekulariseringen upp med den
klassiska teologins metafysiska forstaelse av
Gud, dogmerna och moralen. Det #dr ocksd hir
Nietzsches ord «Gud dr dod» kommer in i bil-
den. Den Gud Nietzsche férklarade dod dr —
om man far tro Vattimo — inte Jesus sjalvuttém-
mande Gud, utan den metafysiska teologins
Gud, forstadd i termer av transcendens, evighet
och ororlighet. Savil sekulariseringen i vid
bemirkelse som Nietzsches skarpa uppgorelse
med den kristna teologin framstélls i Vattimos
lasning som delar av en och samma «kenosis-
process», ytterst en foljd av den ldra Jesus sjélv
forkunnade.?’

Vad karakteriserar da den nya, av sekularise-
ringen «foérsvagade» kristendom Vattimo pldde-
rar for i sin senare filosofi? Kanske ligger det
mest triffande svaret just i begreppet «kenosis»,
forestdllningen om Guds forbehallslosa sjalvut-
givande som ndr sin kulmen pa korset, men fort-
sdtter att verka historien igenom. For Vattimo
innebdr detta att kristendomen aldrig kan betrak-
tas som en definitivt och objektivt given uppsiitt-
ning ldrosatser. Sjilva religionens kérna motsét-

Gianni Vattimo, Credere, s. 31-33.
35 Ibid,, s. 47.

36 Ibid., s. 40-43.

37 1bid., s. 29-34.

ter sig helt enkelt detta. Utifrdn tron pd Guds
sjdlvutgivelse 1 Kristus och den fortsatta uppen-
barelsen i historien genom Anden, kan kristen-
domen inte betraktas som nfgot annat &n en
standigt pagaende tolkningsprocess, ett fortskri-
dande forsok att allt bittre forstd det gudomliga
mysteriet.38

Hir instiller sig frigan om ett sddant synsétt
dverhuvudtaget tillater ndgon grins for tolkning-
arnas spiannvidd. Vem eller vad avgér om en
dogm bor avmytologiseras eller férkastas? For
Vattimo ges dven i detta fall svaret av den kristna
uppenbarelsen sjilv: kenosistanken och budet
om ndstankirlek markerar gransen for véra tolk-
ningar. Vattimo &beropar sig med andra ord pa
den tolkningsprincip Augustinus en gang formu-
lerade, dilege, et quod vis fac — #dlska och gor
vad du vill.*?

Inte helt ovintat genomgar dven gudsbegrep-
pet vissa foréndringar i Vattimos postmoderna
nylasning av den kristna teologin. Inspirerad av
den franske filosofen och antropologen René
Girard, gor Vattimo en distinktion mellan den
«naturliga religionens» logik som drivs av ett
mimetiskt vald (vilket nar sin kulmen i det
heliga offret) och den kristna inkarnationsfore-
stallningen som just bryter med detta vald. Det
ar den forra typen av religiositet som fram-
bringat den metafysiska forestéllningen om Gud
som en absolut och allsméktig hirskare, en god-
tycklig domare som for evigt ¢verskrider alla
minskliga forestdllningar. Denna gudsforestill-
ning har naturligtvis i hég grad paverkat dven
den kristna gudsbilden. Men det ir precis dessa
drag inkarnationslidran undergriver, och banar
ddrmed vigen for en postmetafysisk, icke-vald-
sam och icke-absolut Gud.*°

Den gudsforstéelse Vattimo plédderar for stil-
ler honom inte bara pa kollisionskurs med en
stor del av den klassiska teologin, utan dven med
olika varianter av «apokalyptiska» eller «tra-
giska» kristendomstolkningar. Nir teologin
under moderniteten ofta kommit till korta infor
fornuftet, har en vanlig taktik (Vattimo refererar
i forsta hand till Kierkegaard och den dialektiska

3% Ibid., s. 40-44.
3 Ibid., s. 59-63.
40 Tbid., s. 29-34.



teologin) varit att framstélla tron som en para-
dox eller ett «sprang» ¢ver fornuftets diktat.
Svaret pa sekulariseringen har helt enkelt varit
att man offrat fornuftet och héingett sig at en allit-
mer transcendent och frimmande Gud.*' Detta
ir en strategi Vattimo har mycket litet till Svers
for, och han kallar den krasst for «det sista stora
metafysiska missforstandet inom det kristna tin-
kandet.»*?

Det dr emellertid inte bara «springets teore-
tiker» som hamnar i sndlblésten i Vattimos fram-
stillning. I férlangning av den redan anférda kri-
tiken, angriper han dven vad han betraktar som
en overvikt av judisk eller gammaltestamentlig
religiositet inom samtidens filosofiska tin-
kande. Maltavlan utgérs inte helt ovintat av
Lévinas och Derrida, som anklagas for att
betona Guds radikala annanhet sd till den grad
att skapelsen, den immanenta verkligheten, ned-
virderas och gloms bort: «Det viktiga dr den
«vertikala> relationen till det eviga, till den
Andre.»*®

I ett forsok att sammanfatta Vattimos guds-
begrepp 1 kontrast till denna judiska gudsforsta-
else, frestas man att istédllet karakterisera det
som mycket katolskt (vilket naturligtvis inte
behover forvana — Vattimo ir ju katolik). Bade
med och utan explicit referens till Thomas av
Aquino, betonar han géng efter annan kontinui-
teten mellan Gud och virld, mellan minskligt
och gudomligt fornuft. Endast en naturalistisk,
och «i sista instans icke-kristen» gudsuppfatt-
ning kréiver av ménniskan att hon ska gora avkall
p4 fornuftet for att kunna ta del av evangeliet *4
Men samtidigt bryter Vattimo radikalt med vad
han ser som den traditionella katolska gudsbil-
dens metafysiska drag. Forestdllningarna om
Guds allmakt, evighet och transcendens fér alla
stryka pé foten som en foljd av kenosistanken.
Gud dr framfor allt var van (Joh. 15:15) och den
kristendom Vattimo forkunnar en «vénlik»
(amichevole) kristendom.*

41 Ibid., s. 41 f, 49-51.
42 1pid., s. 83.

43 Tbid,, s. 87.

44 1Ibid., s. 51.

45 TIbid.,s. 43T, 51.
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Postmodern tro — ett spel mellan
immanens och transcendens

Béde Derrida och Vattimo har bidragit till det
fenomen som kallats «Guds &terkomst» eller den
«teologiska vindningen» inom samtida filosofi
— om 4n pa mycket olika sitt. For Derrida tycks
gudsfrigan aterintrida i filosofin genom Lévinas
forestillning om den helt Andre, medan Vattimo
finner nyckeln i Heideggers «svaga ontologi». 1
béda fallen 6ppnas en rad intressanta och frukt-
bara infallsvinklar upp for ett postmodernt teolo-
giskt tinkande. Likvél &r mitt argument att Vatti-
mos teologiska reflektioner bir pad drag som i
slutindan gor den problematisk pa ett sdtt som
inte giller for Derridas del. Jag ska i det foljande
forsoka utveckla detta argument.

Ett utmérkande drag for den teologiska
nytdndningen inom delar av den samtida filoso-
fin dr att denna utveckling — p4 gott och ont —
skett nistan helt oavhidngigt av den akademiska
teologin. Den positiva aspekten av detta &r natur-
ligtvis att en rad nya tankebanor 6ppnas upp just
for att man ror sig utanfor det redan etablerade
teologiska samtalet. Den negativa aspekten, dar-
emot, dr att man samtidigt riskerar att forbise
visentliga insikter som under aren uppnatts
inom teologin i motet med nya historiska och
kulturella kontexter. Silunda lyser exempelvis
feministiska och religionsteologiska aspekter
med sin frinvaro nidr de postmoderna filosoferna
ger sig in pa att diskutera Gud. Men det kan
ocksd handla om att man forbiser saker som
redan sagts inom teologin och didrmed riskerar
att presentera gamla insikter som vore de helt
nyvunna.

Det senare menar jag &r fallet med Vattimo.
For den som dr nagorlunda bekant med 1900-
talets teologihistoria, dr det svart att undga de
méanga likheterna mellan Vattimos teologiska
projekt och vad som under sent 60-tal gick under
beteckningarna «sekulariseringsteologi» respek-
tive «Gud-dr-dod-teologi». I synnerhet dr paral-
lellerna sldende mellan Vattimo och den kanske
mest renommerade Gud-ar-dod-teologen, Tho-
mas J. J. Altizer. I ett forsok att skapa en me-
ningsfull teologi i en intellektuell epok dir varje
tal om Gud tycktes utspelat for gott, utvecklade
Altizer en radikalt immanensorienterad teologi
utifrn den kristna kenosistanken. Till skillnad
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frdn flera av de andra Gud-ir-d6d-teologerna var
Altizers avsikt aldrig att utveckla en teologi utan
Gud, utan snarare att radikalisera inkarnations-
tankens yttersta konsekvenser for gudsidén.
«Gud dr déd» utgor sdlunda inte teologins sista
ord: den Gud som dor pa korset 4r den transcen-
denta, fran virlden avskilda Guden — men detta
enbart for att ateruppstd igen som radikalt imma-
nent i den tidsliga och rumsliga process som
utgor ménniskans livsvirld.*6

Det vore naturligtvis inget klandervirt av
Vattimo att repetera dessa teologiska tankebanor,
om det inte vore for att de sedan mycket ldnge
visat sig ofruktbara for den fortsatta teologiska
reflektionen. Ett av skilen till att Gud-ar-dod-
teologin ganska snart kom att framstd som en
atervindsgrind var helt enkelt att den hanns
ikapp av den samtida filosofiska reflektionen.
Niar Gud-dr-dod-teologerna gjorde allt for att
ridda teologins ansikte infor det sekuléra fornuf-
tet genom stindigt tona ner och «profanisera»
dess ansprak, borjade en ny generation filosofer
istdllet avticka det sekuldra tdnkandets
«mytiska» karaktir. Filosofer som Foucault,
Deleuze, Lyotard och inte minst Derrida har
samtliga bidragit till att 16sa upp den moderna
myten om det neutrala, progressiva vetandet.
Istdllet har man alltmer kunnat konstatera hur allt
minskligt vetande &r betingat av partikuldra kul-
turella formationer, inbegripet specifika (makt)-
intressen, virderingar och trosévertygelser.

I forldngning av denna insikt om kulturens
och sprikets (i vid bemirkelse) inverkan pa var
miinskliga forestillningsvirld, hor just sekulari-
seringsbegreppet till det som kommit att proble-
matiseras under senare ar. En av de mer kraft-
fulla uppgorelserna har kommit fran den engel-
ske teologen John Milbank, som i ett omfattande
verk sokt pavisa hur forestédllningen om verklig-
heten som sekulariserad — eller icke-sakral — i
sjdlva verket utgor en kulturellt betingad fore-
stillning som vuxit fram under ett langt histo-
riskt skede, och som dr unik for det moderna
visterlandet.’ 1 synnerhet stéller sig Milbank
kritisk till den essentialistiska tesen om sekulari-

46 Se Thomas J. I. Altizer, The Gospel of Christian
Atheism, Westminster, Philadelphia 1966; The Descent
into Hell: A Study of the Radical Reversal of the Chris-
tian Consciousness, Westminster, Philadelphia: 1970.

seringen — eller virldens «avfortrollning» —
som inneboende i den judisk-kristna skapelsefo-
restillningen sjdlv. Denna tes — vilken spelat en
visentlig roll inte minst inom den moderna teo-
login48 — utgér fran Forsta Mosebok, dir Adam
uppmanas av Gud att rdda over den Gvriga ska-
pelsen, och tolkar detta som borjan till ménni-
skans makt 6ver det sakrala kosmos godtycklig-
het. Denna uttolkning har enligt Milbank foga
att skaffa med antikens judiska och kristna kos-
mologier, men sidger desto mer om den tid den
kom till i — en tid di den moderna europeiska
maénniskan upplevde sig limna det gamla, av tra-
dition och vidskepelse nedtyngda samhdllet, till
forman for en ny, for fornuftet alltigenom grip-
bar virld. Tesen om sekulariseringen som kris-
tendomens vdsen framstir i Milbanks ldsning
helt enkelt som en slags legitimerande myt for
det moderna projektet, dir den bibliska forestill-
ningen om Adams upphd&jdhet dver skapelsen
ges ny innebord och uttolkas i termer av aktiv
rdtt, makt och egendom.49

Mot denna bakgrund férefaller den fullkom-
ligt okritiska hallning Vattimo intar i férhallande
till sekulariseringen ndgot prekdr. Nu har Vat-
timo naturligtvis sina randiga skil till att ge
sekulariseringen den positiva roll han gor i sin
postmoderna kristendomstolkning. Hans filoso-
ferande kring den kristna ldran &r i inte helt ringa
grad en uppgorelse med en kyrklig elit som allt-
jamt stinger ute en stor del bekdnnare frén natt-
vardsbordet, halva kristenheten fran pristimbe-
tet och hans egen sexuella liggning frén defini-
tionen av ett moraliskt kristligt leverne. En posi-
tiv foljd av sekulariseringen &r att dessa aspekter
av kyrkans ldra kommit att ifrigasittas. Risken
med att ta sekulariseringen — givet att den utgor
en tidsbunden kulturell konstruktion — som
norm ir att man kapar med allt inom religionen
som overskrider det som en specifik tidsanda
héller for riktigt. Fragan handlar alltsd om huru-

47 Se John Milbank, Theology and Social Theory:
Bevond Secular Reason, Basil Blackwell, Oxford
1990.

48 Se Arne Rasmusson, «<En ging fanns inte det seku-
lara: Social teologi frdn Ernst Troeltsch till John Mil-
bank» i Sune Fahlgren (red.), Pd spaning efter framti-
dens kyrka, Libris, Orebro 1998, s. 105-130.

49 John Milbank, ibid., s. 9-12, 240-245.



vida en teologi understdlld sekulariseringens
«metaberittelse» nigonsin kan utmana oss, vara
virderingar och forsanthédllanden, eller om den
blott fungerar som en sanktionerande teori at det
vi redan tycker och vet. %0 Hir finner jag Derri-
das forstéelse av religionen betydligt intressan-
tare. Som jag visat ovan forestdller sig Derrida
religionen som ett spanningsfilt mellan de parti-
kuldra historiska uppenbarelserna och en mer
generell struktur — vad Caputo karakteriserat
som en «religion utan religion.» Men den senare
ska inte forstds som en metaberittelse som pa
forhand dikterar villkoren f6r vad religionen kan
sdga och halla for sant. Snarare handlar det om
en dekonstruktiv process som kommer i efter-
hand, en profetisk rost som ropar underifrén
eller inifrin den egna traditionen, och som
paminner den om det kall, de ideal den svikit
och sténdigt sviker under historiens gé’mg.5 !

De olika forstaelser av religionen som artiku-
leras av Vattimo och Derrida kan pd méanga sitt
sammanfattas i begreppen immanens och trans-
cendens. Vattimo virjer sig starkt mot varje form
av religionsforstaelse som framstiller Gud som
transcendent och ondbar och proklamerar en
radikal immanensteologi. Derrida Gppnar istillet
upp allt ménskligt tinkande, inte bara religio-
nen, mot en radikal transcendens, sammanfattad
i begreppet le tout autre. Den kritiska fraga jag
vill stiilla till Vattimo &r huruvida vi verkligen 4r
betjiinta av en immanentistisk teologi idag. Som
jag redan framhdllit 4r detta ett av de drag han
har gemensamt med 60-talets Gud-ir-dod-teolo-
ger. Detta var som bekant ett artionde nir mate-
rialistiska ideologier stod hogt i kurs och tilltron
till ménniskan och hennes mdojligheter att med
teknikens hjalp forverkliga ett gott och jamlikt
sambhille var stark. Sedan dess har mycket hant.
Manga av de samhillen som styrts av materialis-
tiska ideologier har visat sig vara allt annat &n
goda och rittvisa, miljokatastrofer har lett till att
dvertron pa tekniken avmattats och aldrig tidi-
gare skddade klyftor i vilfirden har forsvagat
den positiva bilden av mianniskan. Utifrin dessa

30 En liknande kritik av Vattimo pé denna punkt
framfors av Ola Sigurdson i Hungerns vdg: Om Gud,
kyrka och mangfald, Arcus, Lund 2000, s. 90 f.

31 Jfr John D. Caputo, Prayers and Tears, s. 57-68.
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perspektiv dr det inte lingre lika sjédlvskrivet att
utpldnandet av transcendenta fOrestdllningar
utgor nyckeln till det goda samhéllet. Transcen-
denta forestéllningar behover hir inte nodvin-
digtvis innebidra religidsa forestidllningar, utan
— i levinasiansk anda — forestéllningar som
sétter stopp for diktatet om minniskan som all-
tings matt, som erkdnner att den eller det andra
alltid Overskrider vara forestillningar, forvint-
ningar eller Onskningar. Den amerikanska
moralfilosofen Edith Wyschogrod kommente-
rar, apropa den skepsis mot transcendenta fore-
stédllningar som utmirkte 60-talets Gud-ér-dod-
teologer, att problemet idag snarare handlar om
att «undvika den immanentism som karakterise-
rar radikala och nationella ideologier, imma-
nentismens vald loper amok.»2 Wyschogrod
hinvisar inte helt ovintat till Lévinas filosofi,
ddr ménniskan alltid stdr infor den Andres
ansikte och dérmed paldggs ett radikalt etiskt
ansvar som forbjuder henne att stka skydd
bakom slutna identiteter.

Slutligen maste vi anda fraga oss om det inte
ligger ndgonting i den invindning Vattimo har
mot Lévinas och Derrida, ndmligen att de spelar
ut den mellanménskliga dimensionen mot den
vertikala relationen till det eviga och transcen-
denta. Kan en Gud som ir sé radikalt annorlunda
i forhallande till var ménskliga forestillningsfor-
méiga verkligen ha nigot att géra med etiken,
med budet om néstankirlek? Enligt min mening
far man lasa Derrida och i synnerhet Lévinas
mycket selektivt for att komma fram till Vatti-
mos negativa svar pd denna friga. Fa filosofer
har varit s& hingivna i sitt engagemang for social
rittvisa och mellanminsklig respekt som just
dessa tvad tidnkare. I Vattimos ldsning gdr helt
enkelt hela podngen med fGrestéillningen om den
Andre om intet, en podng som formuleras allra
bast i Lévinas egna ord:

Den gudomliga dimensionen Oppnar sig genom
det miénskliga ansiktet. En relation med det Tran-
scendenta ... dr en social relation. Det dr hér det
Transcendenta, oéndligt Annorlunda, séker upp

32 Edith Wyschogrod i John D. Caputo och id., Post-
modernism and the Desire for God: An E-Mail
Exchange, http://www.aril.org/caputo.htm (1999-10-
15),s. 2.
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oss och kallar oss. ... Det kan inte finnas nagon
<«kinnedom> om Gud avskild frin relationen med
minniskorna.>

Vad det giller Derrida soker han, som jag visat
ovan, blott radikalisera denna aspekt i I.évinas
tankande. Derridas tout autre est tout autre 4r ett
sdtt att sdga att vi infor moétet med varje annan
varelse maste forhélla oss som om vi stod infor
Gud sjdlv. Och man frestas papeka — vilket
Caputo gjort — att detta 4r en mycket biblisk
tanke, tydligast formulerad 1 berittelsen om
ménniskosonens dom i Matt. 25: 31-46. Med
detta sagt har vi nétt en punkt ddr pad en och
samma gang likheterna och skillnaderna i Vatti-

33 Emmanuel Lévinas, Totalité et Infini: Essai sur
Uexteriorité, Martinus Nijhoff, Haag, 1961, s. 50 f.

Summary

mos och Derridas postmoderna teologiska
reflektioner framtrader mycket tydligt. Hos bada
filosoferna utgér nédstankirleken den absoluta
briannpunkten, sjdlva betingelsen for att det
overhuvudtaget ska vara meningsfullt att tala om
Gud. Likvil far deras tal om Gud — och min-
niskan — diametralt motsatt utformning: Vat-
timo véljer att i solidaritet med minniskan
inskrinka badde Gud och minniska till en och
samma immanenta process, dikterad av sekulari-
seringen. Derrida upphgjer istdllet méanniskan
till samma transcendenta Mysterium som dr Gud
och Oppnar ddrmed upp hissnande etiska per-
spektiv.

The aim of this article is to highlight the «theological turn» of two of the most prominent postmodern philosop-
hers of today, French philosopher Jacques Derrida and Italian philosopher Gianni Vattimo. In recent years both
philosophers have published texts in a confessional form. In 1991 Derrida published Circonfession, a poetical
text written as a paraphrase on Saint Augustine’s Confessions. Five years later Vattimo published Credere di cre-
dere, a short essay treating the return of religion both in his own life, and as a wider cultural phenomenon. In the
first two parts of my article, [ examine the theological position of each philosopher on the basis of the respective
text. My aim is to bring into focus the way the question of God is articulated. In the last part I undertake a com-
parative analysis of the two theological positions. My argument is that the Levinas inspired, and strongly trans-
cendent concept of God that is articulated by Derrida overcomes the impasse that a postmodern theological
thought faces with Vattimo's immanence oriented, and in a way rather modern concept of God.



