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Ledare

GOSTA HALLONSTEN

Svensk Teologisk Kvartalskrift har sedan starten 1925 varit ett ledande organ for
svensk akademisk teologi och religionsvetenskap. Vi dr en peer-reviewed tidskrift,
som termen numera lyder. Insdnda och eller bestillda artiklar bedomes av en allsi-
digt sammansatt redaktion och av en skara fasta medarbetare frdn de nordiska lan-
derna. Vi ldgger sérskild vikt vid att publicera uppsatser av yngre forskare, och &r
glada &t att detta nummer helt dr fyllt med sddana. STK &r ddirmed med och visar pa
vilka &mnen som &r aktuella 1 dagens akademiska teologi och religionsvetenskap.
Med sin relativt langa historia vill dock STK ocksé bidra till att halla traditionen vid
liv. S& har vi under de senaste dren dgnat ett sdrskilt nummer 4t Gustaf Auléns kénda
Den kristna forsoningstanken (Christus Victor). Gustaf Aulén var en av grundarna
av denna tidskrift och hans viktiga roll i svenskt kyrkoliv och akademisk teologi har
nyligen uppmédrksammats genom en biografi av Jonas Jonsson. Vi har ocksd publi-
cerat foredrag frdn symposier som dgnats Gustaf Wingrens respektive Bengt Higg-
lunds teologiska gérningar. I ett kommande nummer planerar vi att publicera fore-
dragen fran det Per Erik Persson-symposium som STK anordnar tillsammans med
Centrum for Teologi och Religionsvetenskap den 11 februari 2013. Professor emeri-
tus Per Erik Persson var under manga ar redaktor for STK, som pé detta sitt infor
hans 90-arsdag vill uppmérksamma hans insats som akademisk teolog. Programmet
finns pa sidan 109 1 detta nummer.

Internet har under det senaste decenniet radikalt fordndrat villkoren for akademisk
publicering. Alltfler tidskrifter gar over till elektronisk publicering utan att darfor
overge den tryckta formen. STK har avtal med soktjansterna ATLAS respektive El-
sevier. Tidskriften kommer ocksd inom en snar framtid att finnas i Lunds Universi-
tetsbiblioteks Open Journals System (OJS) och Directory of Open Access Journals
(DOADJ). Tillgingligheten till STK:s innehdll okar alltsd. Redaktionen hoppas dock
att prenumeranterna dven fortséttningsvis genom sina prenumerationsavgifter kom-
mer att bidra till STKs fortsatta utgivning som tryckt tidskrift. Det tryckta ordet &r 1
vissa avseenden Gverldgset och det finns ingen anledning att tro att elektronisk pub-
licering skulle ta 6ver helt. STK vill bevara traditionen i svensk akademisk teologi

samtidigt som vi befinner oss i1 forskningsfronten.
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Vi vilkomnar bidrag till tidskriften pa savél svenska som andra skandinaviska sprak,
liksom pé engelska. Anvisningar for manuskript finns pa var hemsida. Férutom ve-
tenskapliga artiklar och recensioner av teologisk och religionsvetenskaplig litteratur
publicerar vi girna debattinldgg som ror teologisk utbildning och forskning, samt

kortare texter med forsknings- eller utbildningsinformation.

Svenska kyrkans forskningsenhet och Teologiska institutionen, Uppsala
universitet arrangerar en internationell konferens 8-10 oktober 2013:

REMEMBERING THE PAST - LIVING
THE FUTURE

Lutheran Tradition in Transition

Paperpresentationer vilkomnas inom féljande atta temaomraden:

Lutheran Theology and Ethics in a Post-Christian Society ® The Bible in Lutheran
Tradition ¢ Lutheran Identity in a Global World e« Reformation as a Model for
Interpretation of the Present ¢ Lutheran Theology and Politics ® Atonement,
Reconciliation and Forgiveness ¢ Lutheran Tradition and Tolerance ¢ Lutheran

Tradition and Gender

Abstracts skall vara insdnda senast 15 mars 2013

For mer information:

www.svenskakyrkan.se/forskning
www.teol.uu.se/forskning/aktuella_forskningsprojekt/luthersk teologi och_etik



http://www.svenskakyrkan.se/forskning
http://www.teol.uu.se/forskning/aktuella_forskningsprojekt/luthersk_teologi_och_etik
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Ateisten om Gud

TOMAS ORYLSKI

och Michel Onfray.

Tomas Orylski dr lektor i systematisk teologi vid Newmaninstitutet i Uppsala. Han
arbetar for ndrvarande med forskningsprojektet "Mot en “gudlés” metafysik? Den
franska ateismen som livsdaskddningsalternativ’. Projektet genomfor ett empiriskt
och filosofiskt studium av den franska humanistiska ateismen, ddr sdrskilt fokus
ldggs vid den konstruktiva livsaskadningsmdssiga ambition som man moter hos en
rad verksamma filosofer sasom Alain Badiou, Luc Ferry, André Comte- Sponville,

Syftet med denna artikel &r att analysera André
Comte-Sponvilles filosofiska tanke géllande
Gud. I en bok som oupphorligen &r kolossalt po-
puldr i Frankrike, L esprit de I’athéisme. Intro-
duction a une spiritualité sans Dieu (2006) be-
tecknar dess forfattare sig som ateist. Icke desto
mindre forklarar han en anknytning till judiska
och kristna vdrden och framhaller en specifikt
uppfattad andlighet utan Gud, i vars centrum det
finns en erfarenhet av immanens. Det &r en erfa-
renhet av naturens, manniskans och kosmos’ en-
het — en enhet av en Helhet, ett Allt (le Tout),
men av en sadan, dir det inte finns plats for tran-
scendens och sérskilt inte for en personlig Gud. I
denna bemirkelse star han ndrmare buddismen,
taoismen och konfucianismen 4n kristendomen,
som han vixt upp i och som fram till dess att han
blev arton ar var hans religion. Hans andlighet
bygger pa att forkasta Guds existens och tron pa
honom. Konsekvensen blir att forkasta religio-
nen och att vélja ateism som den doktrin som
forklarar verkligheten och ger dess existens en
mening, samt genom upplevd erfarenhet, dven
den som betecknas sdsom mystisk, eftersom,
som han forsoker bevisa i sin bok, dven en ateist
kan vara mystiker. I den andra delen av boken
anfor den franske filosofen sex argument, som
Overtygar honom att inte tro pd Guds existens.
Innan jag overgar till en kritisk analys av hans
slutledningar vill jag ndmna négra ord om filoso-
fens “ateistiska vig”.

Fran katolik till ateist

Hans val av instéllning till ateismen framkom till
en borjan inte av intellektuella funderingar utan
genom att han saknade erfarenhet av Gud under
en viss etapp i livet. Det var i borjan av 1970-
talet, dd& han wvar arton ar. André Comte-
Sponville foddes 1952 i en katolsk, om ock inte
praktiserande, familj. Han kom ndrmare tron da
han var femton-sexton ar. Han engagerade sig da
i sjdlavard for ungdomar vid det gymnasium som
han gick i. Han akte pa andaktsdvningar, bad. 1
en av sina intervjuer nimner han, att hans dava-
rande sjédlasorjare spelade en stor roll. S& kom
maj 1968, han var sexton ar. Han var fascinerad
av marxistiska idéer. ”Till en borjan slutade Gud
att intressera mig, sedan slutade jag att tro” — pa
detta sétt beskriver han i en av intervjuerna sin
overgng till ateism'. Och nagot vidare:

Min ateism tycks i dag vara mera fti &n vad bade
min tro vid sexton &rs alder och min ateism vid ar-
ton ars alder var. Icke desto mindre &r den mycket
mera ett resultat av historien 4n av ett fritt val.”

Valet av ateism ér framforallt en foljd av avsak-
nad av erfarenhet av Gud och en forlust av tron
pa honom, som, enligt vad som sdgs i den Heliga

1 Un entretien avec André Comte-Sponville ,, Athée,
mais pas chdtré de l’dme”, i Le Monde des Religions
2006, nr XI-XII, sid. 36.

2 Ibid. Om sin intellektuella vég till ateismen berittar
Comte-Sponville ockséd i boken Une éducation philo-
sophique, PUF, Paris 1989, sid. 11-47.
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Skrift, midnniskan bér i lerkdrl. Comte-Sponville
argumenterar, att en ateist ocksd dr en andlig
ménniska och darfor har ritt till andlighet’. Hans
andlighet &r emellertid inte en relation till det
absoluta, som ar transcendent i forhallande till
vérlden, utan det dr en andlighet innesluten i
immanens, ty det absoluta finns i immanens.
Aven om en ateist kan vara en minniska som &r
knuten till vissa varden, som formats av den ju-
diska och kristna traditionen, s& blir han inte na-
gon religids ménniska, eftersom ett pa tro grun-
dat forhallande till Gud utgoér det visentliga i
religionen. Hans andlighet &r sdledes en andlig-
het utan religion och utan Gud. Den franske filo-
sofens bok &r ett exempel pé just en sddan and-
lighet. Filosofens reflexioner overtygar framfor
allt i en fraga, ndmligen att andlighet vixer upp
ur och bygger pa erfarenhet av det absoluta. Sa-
dant absolut, sddan andlighet, ty — som Comte-
Sponville riktigt skriver — ateismen &dr ocksa en
tro, och for att ndrmare uttrycka det, en tro pé att
Gud inte finns.

Ateism som tro

Att kristendomen forkastas sadsom religion har
hos Comte-Sponville att géra med en forlust av
tron pa Gud. Att han betecknar sig sjalv som ate-

3 Ordet ”ande” innebiir i detta sammanhang for filoso-
fen inte den Helige Ande, som religionerna talar om,
utan den ménskliga anden. Pa fragan om vad den
ménskliga anden é&r, utgdr den franske filosofen fran
Descartes definition, som han i ndgon mén komplette-
rar. Han skriver, att det dr en ’sak”, som “tanker, tviv-
lar, fattar, bekréftar, motséger, vill, inte vill, forestil-
ler sig och kénner. (...) dlskar, é&lskar inte,
kontemplerar, drar sig till minnes, hénar eller skam-
tar... Det &r ovdsentligt att denna “sak” 4r hjérnan,
som jag tror det, eller en immateriell substans, som
Descartes trodde. (...) Vad &r d& anden? Det &r tan-
kens kraft, sétillvida som den tringer fram till san-
ningen, till det som &r universellt, eller till ett skratt.
(...) Anden &r inte ndgon substans. Det &r en funktion.
Det ér en kraft, det 4r en akt (en akt att tdnka, att vilja,
att forestélla sig, att skdmta...), och atminstone denna
akt dr inte nagot som ifrégasétts, eftersom allt ifraga-
sdttande forutsitter den” (L’esprit de 1’athéisme, sid.
146).

ist innebér ddremot, att — i motsats till agnosti-
kerna, som inte tror pd nagonting, vare sig att
Gud existerar eller att han inte existerar — han
sasom ateist tror att Gud inte existerar. Han skri-
ver: ”Jag pastér inte, att jag vet, att Gud inte exi-
sterar; jag tror att han inte existerar” (s. 81). Som
framgér av denna mening 4r ateism inte ett ve-
tande utan ett speciellt slags tro. Ingen vetenskap
ar 1 stand att bevisa Guds existens eller icke-
existens. "Manga av de storsta intellektualisterna
ar ateister, d&ven i Amerika, och manga ar troen-
de, dven i Europa. Det bekriftar, att, i dag lik-
som i gar, inget vetande &r i stand att avgora det-
ta” (s. 84). Nagot sddant som ”vetenskaplig
ateism” &r for ateisten Comte-Sponville en abso-
lut ideologi och dumhet. D& han behandlar Guds
icke-existens sdger han: “Jag har inga bevis.
Ingen har sadana. Men jag har ett visst antal
grunder eller argument, som tycks mig vara star-
kare dn de som gér i motsatt bemérkelse” (s. 81).
Konstaterandet ”Gud existerar ¢j” dr en akt av en
ménniskas tro som bygger pa vissa grunder eller
argument, men framforallt en akt av tro som
bygger pa viss erfarenhet.

Det storsta argumentet for eller emot en tro pa
Gud ér det argument som kommer frén erfaren-
het, och den franske filosofens bok bekréftar det-
ta helt och héllet. Daremot har uppenbarelsen,
som den kristna teologin talar om, enligt Comte-
Sponvilles uppfattning “véirde endast for den
som tror, och den kan inte — utan att komma in i
ett cirkelslut — vara en grund for tro, som bekraf-
tar denna uppenbarelse” (s. 84). Ur den kristna
teologins synvinkel &r tron ett svar pd Guds tidi-
gare uppenbarelse. Detta innebédr dock inte, att
den franske filosofen tar miste, eftersom det ur
ett fenomenologiskt perspektiv dr sd som han
sdger: att manniskan i en akt av tro bekraftar och
tar emot uppenbarelsen, for att dérefter erkdnna,
att det just dr uppenbarelsen som &r grund for
hennes tro. Dessutom: for att tala om uppenba-
relsen maéste man forst godtaga Guds existens,
och det &r just detta som Comte-Sponville ifra-
gasitter.

Innan jag gar over till att behandla enskilda
argument mot Guds existens, dr det virt att borja
med att citera hans definition av Gud.

Jag forstar med *Gud’ en evig existens, andlig och
transcendent (samtidigt en yttre gentemot naturen



och en som hgjer sig 6ver den), som medvetet och
frivilligt skulle ha skapat vérldsalltet. Man forut-
sdtter, att Han dr fulldindad och lycklig, allvetande
och allsméktig. Det &r den Hogsta Existensen,
Skaparen och icke skapad (&r orsaken till sig
sjalv), odndligt god och rittvis, av vilken allt dr
beroende och vilken ej &r beroende av ndgon. Han
ar ett absolut i verkan och i person” (s. 80).

Det dr den uppfattning om Gud som vuxit fram
pa en grund av judisk och kristen tradition och
som fungerar i mentaliteten hos ménniskor i
Vist, dven om den inte ger uttryck for det vi-
sentliga i den kristna uppfattningen av Gud som
Kirlekens Gud (jamfor Johannes’ forsta brev 4
kap., 8.16).

Argumenten eller grunderna mot en tro pa
Guds existens och for en tro pd hans icke-
existens delar forfattaren upp i tvd grupper. De
forsta tre har negativ karaktdr. Det handlar om
argument som anforts under sekler sdsom talan-
de for Guds existens. De andra — ocksé tre — har
positiv karaktdr. Det handlar om grunder som péa
ett positivt sitt gor Comte-Sponville bendgen att
inte tro pd Guds existens. Han borjar med att
ifrdgasétta de traditionella “argumenten” for
Guds existens.

Negativa grunder mot tro pad Gud

Det forsta pa listan dr det ontologiska argumen-
tet for Guds existens. Ett sddant argument, det
mest berdmda, finns 1 S:t Anselms verk Proslo-
gion. 1 annan form forekommer det ocksa hos
Descartes, Spinoza, Leibniz, Hegel och andra.
P& just sadant sitt sammanfattar Comte-
Sponville sin argumentation:

Det borjar pa klassiskt vis med en definition av
Gud som ett hogsta visen® sasom ett suverint
fullkomligt vdsen (Descartes, Leibniz), eller abso-
lut oédndligt (Spinoza, Hegel). [...] Om Gud inte
existerade, skulle han i sjdlva verket varken vara
den hogste eller verkligt odndlig, och nagot skulle
saknas i hans fullkomlighet — vilket stér i strid
med definitionen av Gud. Saledes existerar Gud
liksom av definitionen i sig [...]: att tinka sig Gud
(sdsom den hogste, den fullkomlige, den odndli-

4 S:t Anselm formulerar det pd foljande sétt: ett sa-
dant vésen, att ndgonting hdgre inte kan tdnkas”.
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ge...) innebdr att tdnka sig honom sdsom exi-
sterande. Men ateisterna? De tanker fel eller vet
inte vad de ténker. Att tdnka sig ’Gud utan exi-
stens’ forklarar Descartes ldra, det 4r att motsidga
sig sjélv: det 4r som att tidnka sig ’vara suverdnt
fullkomlig utan suverén fullkomlighet’. Av detta
framgar, att *existensen dr oskiljbar fran Gud, vil-
ket innebdr, att Gud verkligen existerar’. Gudsbe-
greppet, som Hegel senare skriver, *forutsétter i
sig existens: Gud &r den enda existens som av sin
egen natur finns till’” (sid. 90-91).

”Ett oerhort, fascinerande och forbryllande ar-
gument” (sid. 91) — konstaterar Comte-Spon-
ville, &ven om det absolut inte Gvertygar honom.
Han anser, att detta argument endast Gvertygar
de redan dvertygade. I denna bedémning tar for-
fattaren inte helt fel. Aven om, i fallet med S:t
Anselm, hans argument har uttéinkts — inte for att
Overtyga ateister, ty sddana fanns inte pa den ti-
den, utan for att for dem som trodde pad Gud
(sarskilt hans ordensbrdder) framldgga ett argu-
ment for att deras tro inte dr irrationell. Det &r en
”grund for”, inte ett “bevis pa”. Teologen gér
med pa den franske filosofens sammanfattning,
da han skriver, att Guds existens ar ett foremal
for tro, inte for vetande, och darfor kan man inte
pa vetenskapligt sitt bevisa Guds existens, man
kan endast framldgga grunder for hans existens
eller icke-existens. Dessa grunder hjdlper néagra
att ta ett steg mot tron, medan de for andra for-
blir otillrdckliga. For Comte-Sponville dr alla
traditionella argument (“bevis”) for Guds exi-
stens icke Overtygande.

P& samma sétt som det s.k. ontologiska argu-
mentet dvertygas han inte heller av det s.k. kos-
mologiska argumentet for Guds existens, dven
om — som han péapekar — av de tre klassiska ar-
gumenten for Guds existens detta forefaller vara
det mest solida. Ty till skillnad fran det ”ontolo-
giska argumentet”, som var ett argument a prio-
ri, dr det “kosmologiska argumentet” ett argu-
ment a posteriori, d.v.s. framgar av erfarenheten
att vérlden existerar, vilket fordrar motivering.
P& detta sitt sammanfattar den franske filosofen
det vdsentliga déri:

Virldens existens, liksom all annan existens, mas-
te kunna forklaras (pé den grund som Leibniz kal-
lar principen om tillrdcklig grund: ingenting exi-
sterar eller dr icke verkligt utan orsak eller utan
grund). Virlden ar ndmligen inte i stand att forkla-
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ra sig sjélv: den r inte nédvandig utan slumpmas-
sig (skulle kunna icke existera). Det dr alltsa nod-
véndigt att det existerar nagon orsak eller ’till-
ricklig grund’, annan &n den sjilv. Men vilken?
Om denna orsak vore nadgon annan slumpmaéssig
verklighet, skulle man behova forklara den genom
en annan, som i sin tur skulle kriava forklaring ge-
nom nagot tredje, och sa i all odndlighet, vilket
skulle kvarldmna en hel serie slumpmassiga verk-
ligheter — och séledes vérldens existens sésom
oforklarlig. For att tillgodose principen om till-
ricklig grund, méste man stanna upp nagonstans,
som Aristoteles sade. [...] Kort sagt kan man inte
forklara alla slumpmaéssiga verkligheter (vérlden)
pa annat sétt 4n genom en absolut nédvandig exis-
tens, som forblir utanfor denna helhet: det dr *den
slutliga grunden’, som kallas Gud” (sid. 93).

Comte-Sponville erkdnner, att fornuftet stills pa
kanten till en avgrund av slumpmaéssighet, om
man avstar fran att forklara vérldens existens.
Fornuftet 6nskar forsta och forklara allt, och dar-
for soker det en grund pa vilken varldens exi-
stens bygger. Men enligt hans uppfattning bevi-
sar detta inte alls, att ndgon sddan grund
existerar. Det vdsentliga i det kosmologiska ar-
gumentet dr principen om tillricklig grund, en-
ligt vilken allt som existerar har sin grund. Var-
for existerar vérlden? Ty Gud existerar ju, han
som har skapat denna vérld. Emellertid overty-
gar detta inte Comte-Sponville. Han fragar:

Men vad bevisar for oss, att det finns ordning och
att fornuftet har ratt? Varfor inte erkdnna, att na-
got existerar som &r helt oforklarligt? Varfor skul-
le det slumpméssiga inte fa sista ordet eller den
sista tystnaden? Skulle detta vara absurt? [...] For
resten, om man erkénde att Leibniz och fornufts-
principen hade rétt, skulle detta endast bevisa en
nddvindig existens. Vad bevisar ddremot, att den-
na existens dr Gud, det vill sdga Ande, Subjekt,
Person (eller de tre)? (sid. 94-95).

Teologen skulle kunna halla med Comte-
Sponville om att ’det kosmologiska argumentet”
ej bevisar existensen av Gud sasom Person, och
definitivt inte sdsom tre Gudomliga Personer.
Men ér det inte ett argument, en grund som bor
fora fram en ménniska som vérderar fornuft —
inte tvinga, men fora fram — till ett beslut om
tron att Gud existerar? Den franske filosofens
forhéllande till det “kosmologiska argumentet”

kan man sammanfatta pa foljande sitt: Givetvis
ar det ett argument, som i sig har mycken riktig-
het. Det &r logiskt och bygger pé erfarenhet av
vérlden a posteriori. Fornuftet skulle kunna god-
ta det. Fornuftet rentav goér ménniskan bendgen
att godta det. Men jag anser, att fornuftet i detta
fall inte har rétt. Det har det inte, for jag tror, att
Gud inte existerar. Men eftersom han inte existe-
rar, kan detta argument inte vara rationellt och
overtygande.

Pa liknande sitt skulle man kunna sammanfat-
ta Comte-Sponvilles instédllning till nésta tradi-
tionella argument for Guds existens, d.v.s. det
teleologiska argumentet for Guds existens. Det
ar ett argument som bygger pa idén om ordning
och dndamalsenlighet i vdrlden (fran grekiskans
telos, ”dndamal”). Den franske filosofen sam-
manfattar det sélunda:

Man utgér fran att observera vérlden: i den vérld
som karakteriseras av en odndlig komplexitet lag-
ger man marke till ordning; dérav slutsatsen att
det existerar en intelligens som ordnar allt. I dag
kallas detta teorin om “intelligent design”. Varl-
den skulle vara alltfor ordnad, alltfor komplicerad,
for vacker och for harmonisk for att vara resultatet
av en slump; ett sddant resultat skulle for en bor-
jan av detsamma forutsdtta en skapare och ord-
nande intelligens, som endast Gud kan vara (sid.
99).

Naturligtvis, som vér forfattare skriver, kan ord-
ningen i virlden for vissa vara ett argument for
Guds existens, men det ar inte ndgot bevis. En-
ligt hans uppfattning kan man godta, att det just
ar slumpen som skapar ordning i virlden. Slum-
pen, som &r en f6ljd av lagen om evolution och
naturligt urval, och det &r just den som medfort
att minniskan visat sig i virldsalltet. Med andra
ord behdver man inte forklara ordningen i vérl-
den och att ménniskan dir kommit fram genom
att hinvisa till Gud. Det ricker att aberopa sjilva
naturen. “Detta bevisar inte, att Gud inte existe-
rar, men det rycker undan ett argument for tro-
ende"(sid. 101). Det &r svart att halla med om
detta uttalande. Att aberopa evolutionens och
naturens lag frantar inte de troende det teleolo-
giska argumentet. Man kan hélla med om att det
inte dr ett argument for en ateist, som Comte-
Sponville 4r, men av detsamma framgar inte, att
detta argument inte kan leda manga ménniskor



till en akt av tro. Tvértom, en tro pad Guds exi-
stens &r inte bara tdnkbar, utan den dr mer ratio-
nell &n tron pad hans icke existens, under forut-
sittning att fornuftet a priori inte reducerar hela
verkligheten endast till den materiella vérlden
utan dven dr Oppet for den transcendenta verk-
ligheten.

Sina betraktelser om de tre traditionella argu-
menten for Guds existens avslutar Comte-
Sponville med att konstatera, att avsaknaden av
entydiga argument som ej kan ifragasdttas dr en
grund for att inte tro pa Gud. En grund for ho-
nom, jovisst, men inte for hundratals miljoner
troende, som icke mindre 4n han dr ménniskor
med fornuft men som — i motsats till honom — ¢j
utfort denna a priori-reduktion av verkligheten
till den materiella védrlden. Man kan halla med
den franske filosofens uppfattning att det inte
finns nagra vetenskapliga bevis for Guds exi-
stens, som inte skulle ldmna plats for en akt att
tro eller icke tro. Det finns dock vissa rationella
argument, som kan fora fram manga till en akt
av tro pa Guds existens. Dessa tre argument
skulle ocksé kunna spela en sddan roll.

Om de vore argument i vetenskapliga argu-
ments strikta bemérkelse, skulle det inte finnas
plats for en akt av tro. Da skulle man inte lingre
tro pd Gud, liksom man sedan Kopernikus’ da-
gar inte tror att solen kretsar kring jorden. Om
Guds existens skulle man helt enkelt veta liksom
vi sedan Kopernikus’ dagar vet att alla planeter i
solsystemet kretsar kring solen. Tron ar ddremot
ndgot mer &n vetande. Den &r en akt av lydnad
genom vilken ménniskan av fri vilja helt anfort-
ror sig 4 Gud och visar fornuftets och viljans
fullstdndiga underkastelse gentemot den uppen-
barande Guden och frivilligt erkdnner den up-
penbarelse som dr given genom honom. Detta
vill Comte-Sponville inte godta. Han vill inte
erkédnna, att Gud inte uppenbarar sig i “’storm”
eller i ”’jordbéavning” eller i ’eld”, ¢j heller i na-
got annat ingrepp som far méinniskan att kasta
sig pa knd, utan han kommer — liksom han kom
till Elias — i1 ”suset av en svag vind” (jfr Ko-
nungaboken 19, 11-13). Guds rost later sig horas
i en fullstdndig tystnad fylld av hans néirvaro.

Ett annat negativt argument for att Gud icke
existerar dr att ménskliga erfarenheter av Gud ar
otillrdckliga. En av de huvudsakliga grunderna
for att inte tro pd Gud ér att jag inte har nagon
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erfarenhet av Gud” (sid. 106). Denna mening &r
ganska typisk for Comte-Sponville, som extra-
polerar sina erfarenheter till rangen av péstien-
den av allmin karaktir. Ar den franske filoso-
fens personliga icke erfarenhet av Gud, ett
tillrackligt skal for att ingen skall tro pd Gud?
Borde han da inte snarare skriva: ”For mig ér en
av de huvudsakliga grunderna for att inte tro pa
Gud det att jag inte har nagon erfarenhet av
Gud?”

I denna del framlagger ocksa Comte-Sponville
sin tolkning av Jesu ord péd korset: ”Min Gud,
min Gud, varfor har du dvergivit mig?” Han ta-
lar om Jesus som om var medlidande broder och
fragar: ”Var var da Gud? Varfor doljer han sig i
sd hog grad? Eftersom han &r allsméktig — varfor
végrar han att ingripa?” Han fragar: ”Vad sdger
de kristna om det?” Av det kristna svaret minns
filosofen tyvérr inte trosdvertygelsen om att Gud
Fader var med honom pa korset och att han med
den Helige Andes kraft forde Jesus genom dod
till liv, och da till evigt liv. P4 samma sétt som
fariséerna och de skriftlarde i Skriften skulle
Comte-Sponville vilja, att Jesus steg ned fran
korset (jamfor Matteusevangeliet kap. 27: 39-
44). Han skulle vilja, att Gud — eftersom han ar
allsméktig — ingrep pa ett minskligt satt bade pa
Jesu kors och i vara ménskliga situationer. Och
eftersom Gud inte verkar sa, darfor existerar han
inte. Svaret som kristna ger d& de sdger att Gud i
sddana situationer forblir en fordold Gud, Deus
absconditus, for att genom ett Overnaturligt va-
sens inverkan inte tvinga oss till att godta hans
existens, anser han vara foga 6vertygande. Kant
sade, att om Gud vore "infor vara 6gon”, sd som
vi forestiller oss det, eller om vi pé ett sétt som
fangade vart fornuft bevisade hans existens, da
skulle det inte finnas plats for tro, utan endast for
att egennyttigt underkasta sig honom. Comte-
Sponville forkastar sddant tdnkande. Eftersom
man inte entydigt kan bevisa Guds existens pa
ett sadant sétt att alla erkdnner det, utan man
ddremot maste tro pa det, anser han dirfor att
Gud inte existerar. Ty om han existerade pa ett
entydigt sitt, skulle vi gripbart erfara och lara
kédnna honom — men sa &r det ju inte. Det kristna
talet om en fordold Gud, Deus absconditus, for-
kastar den franske filosofen helt enkelt. Hans
forsta argument uttrycks i en ganska ironisk
form:
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Om Gud dolde sig for att lata oss vara fria, om
okunnighet — for att uttrycka det annorlunda —
vore ett villkor for var frihet, skulle vi vara friare
an Gud sjélv, eftersom han, stackaren, ej har nagot
val att tro eller icke tro pa sin existens. [...] Vi
skulle vara friare pa jorden én de vilsignade i pa-
radiset, 4n de som skadar Gud ’ansikte mot ansik-
te’, som vi ldser i Forsta Korintierbrevet, eller
dger det som véra teologer sa underbart kallar ’en
visio beatifica’ (sid. 108-109).

Att godta denna idé forefaller vara “omdjligt ur
teologisk synvinkel och svart att tinka sig ur fi-
losofisk synvinkel” (sid. 109). For en teolog &r
denna idé — s& som den framstills av den franske
filosofen — icke godtagbar varken ur teologisk
eller filosofisk synvinkel. Dock, i motsats till
Comte-Sponville, som forkastar idén om gudom-
lig uppenbarelse, bygger den kristna teologin pa
Guds sjdlvmeddelande i Jesus Kristus. Denna
uppenbarelse talar inte endast om Deus abscon-
ditus, sdsom helt franvarande i vérlden, omojlig
att erfara och att ldra kiinna, sd som den franske
filosofen uppfattar det, utan framférallt om Gud
som sjélv kommer till oss och uppenbarar sig
sjélv, sdsom Deus revelatus. "Manga ganger och
pa olika sitt talade Gud forr till faderna genom
profeterna, och under dessa sista dagar har Han
talat till oss genom sin Son” (Brevet till Hebré-
erna 1, 1-2). Aven om Deus revelatus fortfaran-
de forblir Deus absconditus, ar det inte sa, att
man ingenting kan séga om Gud, ej heller erfara
hans ndrvaro och hur han verkar i vérlden. Detta
motsdgs av apostlarnas (jfr Johannes’ forsta brev
1: 1-3) och hela de kristnas skaras erfarenhet.
Ens icke erfarenhet av Gud madste inte automa-
tiskt leda till tanken om Guds icke erfarenhet i
andras liv.

Niésta grund mot tron pa existensen av en nér-
varande Gud, som verkar, om ock samtidigt
dold, &r konstaterandet att ’det finns mindre fri-
het i okunnighet &n i vetande” (sid. 109). Pro-
blemet ligger i att Comte-Sponville identifierar
den kristna tron pa en fordold Gud — ty han &r
inte nérvarande och verkar i vérlden sa som han
skulle vilja — med ren okunnighet. Inte heller
detta kan teologen godta. For det forsta, eftersom
Deus absconditus 1 den kristna teologin samti-
digt ar Deus revelatus, d.v.s. en Gud som sjilv
kommer till ménniskan och sjélv uppenbarar sig.
For det andra: tro &r inte okunnighet. Forfattaren

erkdnner ju sjilv, att ateism ocksé bygger pa tro.
Desto mera, kan man sdga, som hela vart liv
bygger pa tillit (fiducia), som &r en allmén-
mansklig verklighet. Vi litar pd andra: si t.ex.
bygger hela institutionen med dktenskap pa tillit
och fortroende. Vi tror pa virden. Overallt dir
man borjar tala om meningen i ménniskans liv
kommer man in i trons sfar. Déarfor ar en akt av
tro en grundliggande akt av ménsklig beskaf-
fenhet. Ett av dess uttryck ar den religidsa tron
pa att Gud existerar. Saledes dr det mycket svart
att instimma i den franske filosofens ord, da han
konstaterar, att den religidsa tron pa att Gud exi-
sterar sdsom Deus absconditus (varvid man for-
bigar att han samtidigt &r Deus revelatus) ar
okunnighet, som begrinsar ménniskans frihet;
ateismen ddremot, som &r en tro pa att Gud inte
existerar, skulle vara ett vetande som ger ménni-
skan en plats i sanning, saledes i frihet. Det skul-
le vara sd, om Gud vore helt fordold och man
inte kunde séga nagot om honom. Men sé &r det
inte 1 den kristna religionen. S& kan det forefalla
for den franske filosofen, ty det ar vad han erfar.
Men sédan dr inte Gud i biblisk uppenbarelse
och den tro pa honom och den kristna andlighet
som véxt fram.

Den tredje grunden pa vilken Comte-
Sponville forkastar idén om en fordold Gud é&r
att en sddan idé &dr oforenlig med idén om Gud
Fader. Den franske filosofen argumenterar:

Vad skulle ni tycka om en fader som gdmde sig
for sina barn. *Jag har inte gjort ndgonting for att
visa dem min existens — skulle han forklara; de
har aldrig sett mig, aldrig mott mig: jag har latit
dem tro, att de var faderldsa eller hade en okénd
fader, for att de skulle bibehalla friheten att tro el-
ler inte tro pa mig...” Ni skulle ténka, att denne
fader &r sjuk, dum, att han &r ett odjur. Och ni
skulle ha rétt. Vad for en fader skulle det behova
vara for att dolja sin existens i Auschwitz, i Gulag,
i Rwanda, dé det dr hans barn som fors bort, for-
nedras, dr uthungrade, dédas och torteras? Idén
om Gud som déljer sig kan inte férenas med idén
om Gud Fader (sid. 110-111).

Givetvis kan idén om Gud som doéljer sig sa, att
man inte kan ldra kdnna eller erfara honom, inte
forenas med idén om Gud Fader. Men framstal-
ler den kristna tron idén om en férdold Gud pa
detta sétt? Pa detta sdtt uppfattas den bara av



Comte-Sponville. I sin argumentation aberopar
han &n en gang sin personliga erfarenhet. Han
skriver, att han bad mycket da han var i gymna-
siet, men Gud talade aldrig till honom, han erfor
aldrig hans nédrvaro och hur han verkade.

Svagheten i erfarenhet av Gud var anledning-
en till att Comte-Sponville dvergav tron. Det dr
ett av de grundlaggande skélen till att ménniskor
overhuvudtaget overger tron pd Gud. Man kan
godta uppfattningen att avsaknad av denna erfa-
renhet definitivt kan leda till slutsatsen att Gud
inte existerar. Det dr dock ett argument som &r
det mest subjektiva av alla, och som man kan
sdtta emot vittnesbordet fran personer som har
helt motsatt erfarenhet.

Positiva grunder mot tron péd Gud

I sin bok anger den franske filosofen sex argu-
ment for tron pa att Gud icke existerar. Det star-
kaste, men samtidigt det mest subjektiva, &r just
detta som géller erfarenhet. Alla de dvriga ar en-
dast ett forsok att rationellt motivera den egna
otron. Otro liksom tro soker, enligt filosofen,
forstaelse, motivering och berittigande. Jag va-
gar pasta, att, om Comte-Sponville hade annan
erfarenhet, om han hade erfarit hur Gud verkar,
han med latthet skulle omforma de flesta av des-
sa argument till sdédana som talar for Guds exi-
stens. Hans personliga erfarenhet av Gud har va-
rit och forblir en negativ erfarenhet. Sitt nista
argument, det tredje 1 ordningen, for tron pa att
Gud icke existerar kallar Comte-Sponville en
oforstaelig forklaring. Det handlar om att tron pa
Gud é&r en forklaring till ndgot som man inte for-
star — vérlden, livet, medvetandet — genom nagot
annat, som man dnnu mindre forstar: Gud. Han
anser, att religioner verkligen inte forklarar na-
got, ty att forklara meningen med vérlden och
ménniskans liv genom att aberopa Gud, som
man inte forstar, ar ingen forklaring. Utover det-
ta foredrar den franske filosofen att godta att
verkligheten ar oforklarlig och icke fornimbar.

Varfor finns det 6ver huvud taget nigonting alls,
snarare &n ingenting? Det vet vi inte. Vi kommer
aldrig att fa veta det. [...] Mot vérldsalltets tystnad
verkar tystnad for mig, skriver filosofen, vara na-
got mera riktigt, mera troget det sjédlvklara och
hemligheten... (sid. 114-115).
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Comte-Sponville godtar ndgot sddant som verk-
lighetens mysterium, men godtar inte dess reli-
giosa forklaringar. Han forkastar rentav forklar-
ingen till deism. Ty skillnaden mellan honom
och deister &r sadan, att de sistnimnda stoder sig
pa fornuftet och godtar att Gud existerar sdsom
“vérldsalltets urmakare”, under det att han —
dven pa fornuftsbasis — fornekar denna existens.
Gemensamt for dem ar diaremot att de tillsam-
mans forkastar idén om Guds uppenbarelse.
Varken sjilva fornuftet eller en existentiell erfa-
renhet leder Comte-Sponville till att tro pad Guds
existens och att godta idén om uppenbarelse.
Gud existerar ¢j, och sdledes kan han inte up-
penbara sig. Religioner, som svarar pd méinni-
skans existentiella frigor om meningen med att
vérlden och det ménskliga livet existerar, forkla-
rar ingenting ndr allt kommer omkring, ty de
aberopar uppenbarelsen. Deras forklaring &r sé-
ledes oforstaelig, ty de forklarar ndgot som man
inte forstar, genom nagot som i sjilva verket inte
existerar.

For Comte-Sponville existerar inte Gud, icke
blott darfor att man inte kan bevisa hans existens
pa ett sitt som ingen ifrdgasétter (tre negativa
argument), utan dven darfor att det foreligger
tillrdckliga positiva grunder som visar att han
inte existerar (tre positiva argument). Det forsta
av dem dr ndrvaron av ondska. Det &r ett starkt,
Overtygande argument for att vara ateist. Sin mo-
tivering borjar den franske filosofen med att ta
stdllning till Epikuros’ fyra hypoteser:

Antingen vill Gud eliminera ondskan, men kan
inte; eller sa kan han men vill inte; eller sa vill han
inte och kan inte; eller sa vill han och kan. Om
han vill detta men inte kan, &r han inte allsméktig,
vilket inte anstar Gud; om han kan men inte vill,
ar han elak, vilket dr frimmande for Gud. Om han
inte kan och inte vill, &r han samtidigt radlés och
elak, och &r inte Gud. Om han vill och kan, vilket
endast tillkommer Gud sjilv, varifran kommer det
onda och varfor forintar Gud det inte? (sid. 122).

Enligt Comte-Sponville motsvarar endast den
fjarde hypotesen den riktiga idén om Gud. Men
det &r just den som blir helt ifrdgasatt av
ondskans verklighet. Man maéste alltsa dra slut-
satsen att Gud inte existerar och att det inte &r
han som har skapat védrlden, vidmakthaller och
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styr den. Ty tron pé en allsmiktig och god Gud
och ondskans existens i vérlden kan inte forenas.
Den franske filosofen Overtygas inte av nagra
bevis som i det forgangna framlagts av filosofer
och teologer, t.ex. av Leibniz, som i sin Essai de
Théodicée argumenterade: ”Om Gud existerar,
varifrin kommer ondskan?” Han skulle kunna
lata sig bli forvissad genom argumentationen av
Simone Weil, som invinder, att ondskans exi-
stens i vérlden &dr en konsekvens av sjdlva ska-
pelsen. Hur skulle det inte finnas ondska i vérl-
den, eftersom varlden inte dr Gud? Var forfattare
héller med: ”Det kan forklara att det finns onds-
ka i vérlden. Men maste det finnas s& mycket av
den?” (sid. 124). Detta argument mot Gud &r inte
s& mycket sjdlva existensen av ondska som den
enorma méngden av den.

Comte-Sponville dr ocksa negativt instélld till
forslaget av den judiske filosofen Hans Jonas,
som framldggs i en bok med titeln /dén om Gud
efter Auschwitz’. Jonas stiller i denna en friga
om hur man skall tinka om Gud efter Forintel-
sen och Auschwitz. Han konstaterar, att eftersom
det inte gar att forena att man tillsammans bibe-
haller Guds tre traditionella attribut, som ar:
hans absoluta makt, absoluta godhet och absolu-
ta fattbarhet — maste man darfor, for att bibehalla
de tva sistndimnda, som dr grundliaggande for den
judiska uppfattningen om Gud, avstd fran det
forsta. Gud 4r inte en allsméktig Gud. Den ju-
diske filosofen argumenterar forst pa logikniva,
och sedan hédnvisar han till traditionen i judisk
teologi. I samma riktning gér dven nagra kristna
teologer, hos vilka en mer dvernaturlig allsmak-
tig gud hos hedningar stills mot allmakten hos
de kristnas Gud, som fullast uppenbarade sig i
svagheten i Kristi kors. Det dr den kraft som éar i
stand att fora ut livet ur doden. Enligt den kristna
teologin &r

Gud ... inte allsmiktig i den bemirkelsen att han
kan goéra vad som helst. Men Gud &r maktig i allt,
i den bemairkelsen att ménsklig synd och skuld
inte kan forhindra att Gud leder sin skapelse till
fullbordan i gemenskap med honom. Den korsfis-
te Kristus som den kristna tron bekénner som den
Uppsténdne ar darmed den giltiga bilden for Guds
allmakt: Gud forhindrar inte det onda som sker ef-

5 Hans Jonas, Der Gottesbegriff nach Auschwitz,
Frankfurt 1987.

tersom han inte ingriper i ménniskornas och ska-
pelsens autonomi. Men Gud é&r allsméktig dé han
avslojar sin makt i och med att doden inte kan
forhindra livets slutgiltiga seger.®

Denna allmakt hos Gud ér alltsa inte den allmakt
som forutbestimmer allt och beslutar om allt —
allmakten hos en helt fordold Gud, som ér
hérskare over virlden och dominerar dér. Tyvérr
ar det just en sédan bild som den franske filoso-
fen har, och dérfor forkastar han den kristna upp-
fattningen om Guds allmakt, som bygger pa up-
penbarelsen av Kristi kors. Han skriver:

Det &r svarare for mig att fatta denne svage Gud,
som de talar till oss om — en Gud som skulle ha
tillracklig makt att skapa vérldsalltet och ménni-
skan, eventuellt att vara var uppstandelse fran de
ddda, men som inte skulle ha tillricklig kraft att
radda ett barn eller sitt folk” (sid. 128-129).

Man skulle kunna sammanfatta Comte-
Sponvilles tankegéngar i friga om ondskan pa
foljande sétt. Han resonerar: ’ondskan existerar,
och diri ser jag ett argument for att kirlekens
Gud inte existerar, en Gud som skulle tillata att
brott begds, jordbdvningar, krig, katastrofer,
sjukdomar’. Teologen skulle da fraga filosofen:
om man godtar hypotesen om att Gud inte exi-
sterar, varfor forebrar man honom dé den existe-
rande ondskan?

Nésta positiva argument for att inte tro pa
Guds existens dr ménniskans medelmattighet.
"For mycken medelmattighet. For mycken
obetydlighet” (sid. 129). Comte-Sponville har
mycket 1ag forestdllning om ménniskan. Han
skriver:

Idén att Gud kunde ga med pé att skapa en sddan
medelmatta som ménniskan &r, forefaller mig vara
mycket lite sannolik. *Gud skapade ménniskan till
sin avbild’ ldser vi i Forsta Moseboken. Detta
skulle fa oss att tvivla pé sjdlva killan. Att ménni-
skan kommer fran en apa forefaller mig vara mer
godtagbart, mer suggestivt och mer sannolikt (sid.
130).

Mainniskan, sdsom homo sapiens, ir den mest
fullindade av alla djur. Hon har férmaga att als-

6 Martinsson et al (red), Systematisk teologi. En intro-
duktion, Stockholm 2007, sid.114.



ka, att gora uppror och att skapa. Hon har upp-
funnit vetenskap, konst, moral och rétt. Hon har
uppfunnit religionen och ateismen. Hon ar i
stand att gora vildigt mycket. Men det innebdr
dnda inte, att Gud behovs for att motivera det.
Att hon déremot dr medelmattig och en klépare
ar en god grund for att forkasta idén om Gud sa-
som den som har skapat méanniskan till sin av-
bild. Den ateistiska ménniskouppfattningen é&r
for den franske filosofen ett mer sannolikt alter-
nativ. ”Vi ér jordens soner ... och det kédnner
man” (sid. 133) — konstaterar han.

Givetvis talar religionerna, sarskilt de monote-
istiska, om att ménniskan har skapats av Gud
och om att hon kallats till gemenskap med ho-
nom. Man glommer emellertid, att médnniskan i
sin frihet ofta véiljer den motsatta vigen — en vig
av medelmattighet, med klapare, en syndens vag.
Sanningen om ménniskans syndighet utgér ett
vésentligt element 1 den bibliska uppenbarelsen.
I kristendomen talas det om arvsynd. Men det
overstryker inte sanningen att méanniskan har
skapats av Gud och for Gud. Hon har mer ska-
pats i Kristus”, ”av honom” och ”fér honom”
(jfr Kolosserbrevet 1:16). Savil hennes ursprung
som dndamaélet med hennes liv finns hos Gud.

Comte-Sponville forkastar, i realismens namn,
béde det ena och det andra. Men som jag tidigare
har papekat dr det en fornuftets realism som god-
tyckligt reducerar verkligheten till den materiella
vérlden. Comte-Sponville forkastar icke blott att
ménniskan skapades av Gud utan dven — konse-
kvent — att hennes slutgiltiga kallelse &r fran
Gud. Detta &r hans sista, tredje positiva argu-
ment mot att tro pad Gud. “Langtan efter Gud &r
en illusion!”, pastar han. Han erkénner, att det i
ménniskan finns en ldngtan efter Gud och ett
evigt liv. Sdrskilt den kristna uppfattningen om
Gud sasom karlekens Gud &r nagot vackert, na-
got som attraherar. Vem skulle inte vilja bli éls-
kad — osjilviskt och evigt dlskad? Aven idén om
evigt liv attraherar. Sérskilt dd ndgon som star
oss nidra avlider. Comte-Sponville menar dock,
att detta &nda inte &r nidgon anledning till att tro
pa honom.

Varfor skulle jag foredra, att Gud existerar? Dér-
for att det stér i overensstimmelse med min star-
kaste 6nskan? Om jag vore bdjd att tro, skulle just
detta ricka for att vertyga mig, att Gud inte
finns: en tro som i sa hog grad motsvarar vara
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onskningar, maste man frukta, att den blivit ut-
tankt for att tillfredsstélla dessa 6nskningar” (sid.
135).

Denna motivering visar i vilken hog grad den
franske filosofen i sina beslut uteslutande stoder
sig pa fornuftet, som a priori reducerar verklig-
heten till den materiella virlden. Det 4r en for-
nuftsuppfattning som Benediktus XVI i sin be-
romda foreldsning i Regensburg betecknade som
reduktionistisk. Han sade da:

I bakgrunden ar det en modern sjdlvbegransning
av fornuftet, som pa klassiskt sétt uttrycks i Kants
“kritiker’ och senare radikaliserats av tanken i na-
turvetenskaperna. Denna moderna fornuftsupp-
fattning stoder sig, kort sagt, pa en syntes av pla-
tonism (Descartes doktrin) och empirism, som det
tekniska framatskridandet har bekriftat.”

André Comte-Sponvilles bok liksom Richard
Dawkins’ bok lllusionen om Gud é&r ett fortraff-
ligt exempel pd en sddan fornuftsuppfattning.
Det tycks som om ldngtan som Oppnar minni-
skan for en transcendent verklighet, for dem ej
kommer i friga dd man fattar beslut som géller
livets mening. Skall just det innebidra att vara
realist? Ar inte det snarare en misstankens filo-
sofi, som man inte kan bygga mycket pa? En te-
olog kommer att forsdka bevisa, att det univer-
sella i fornuftet dven innebér att det dr Sppet for
Guds verklighet, vilket traditionen i europeisk
kultur och djupt religidsa véarldskulturer visar.
Comte-Sponville forkastar bestimt en sadan for-
nuftsuppfattning. Detta kommer till uttryck &t-
minstone i hans instillning till det s.k. Pascals
vad. Pascal ansdg, att det inte finns bevis for
Guds existens, och om det fanns nagot, skulle
det inte vara bevis for Jesu Kristi Guds existens.
Icke desto mindre, enligt hans uppfattning, om
man inte kan bevisa Guds existens sa kan man
stddja sig pa att han existerar. D& ménniskan
forklarar, att hon stoder sig pa att Gud existerar,
har hon ingenting att forlora men allt att vinna,
namligen evigt liv: ”Om ni vinner, vinner ni allt,
om ni forlorar, forlorar ni ingenting.” Kan ”Pas-
cals vad” godtas? Inte av var forfattare. Han for-

7 Benediktus X VI, foreldsning den 12 IX 2006 r. vid
Universitetet i Regensburg.
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kastar det framforallt ur filosofisk synvinkel.
Han argumenterar:

Ténkandet dr inte ndgot hasardspel. Samvetet ar
inte ett kasino. Varfor skulle vi lata vart fornuft
underkastas var nytta? Lata vart intellekt under-
kastas risk- och vinstkalkyl? Lata var filosofi un-
derkastas en dubbel insats? Det vore ovérdigt mot
oss, ovirdigt mot fornuftet, ovardigt mot Pascal
[...] Det &r inte min nytta som jag forst soker, utan
sanningen, och ingenting bedyrar fér mig att bada
sakerna gér hand i hand. Det &r rentav foga sanno-
likt, s& mycket som min nytta &r nadgot personligt,
och sanningen &r allmén” (sid. 138-139).

Mainniskans lingtan efter Gud, efter evigt liv,
langtan som finner svar i vad Jesus lir henne, &r
enligt den franske filosofen ingenting annat &n
en illusion. Han stdder sig pa Freud da han skri-
ver, att ”illusion ar en tro som kommer fran
ménsklig lingtan — en tro for lingtande eller en
langtan for lattrogna” (sid. 139). Diremot sidger
Comte-Sponvilles realism honom, att man inte
skall ta ldngtan for verklighet. Kort sagt, det
vore alltfor vackert for att kunna vara verkligt.
Dirfor kan ménniskans lédngtan efter Gud och li-
vets seger over doden och ldngtan efter evig
lycka inte visa pa verklighetens djupaste sanning
— som atminstone Augustinus padpekade — men
ménsklig illusion &r en skapelse av denna ldng-
tan.

Detta &r de sex argument som gor Comte-
Sponville benédgen att tro, att Gud inte existerar.
Samtidigt betonar han uppriktigt, att inget av
dem &r bevis pa att Gud inte finns. Och dérfor ar
det sa ifrdga om Gud, att man antingen tror att
han finns, eller tror att han inte finns. Bade i det
ena och det andra fallet har vi att géra med en fri

Summary

akt av tro hos ménniskan. Den franske filosofen
tror att Gud inte existerar. Det framgér redan av
hans biografi, att hans avsaknad av tro pd Gud
inte emanerar fran brist pa svar pa den ena eller
andra fragan, utan fran personlig erfarenhet: er-
farenhet av Guds franvaro. Har kan man helt hal-
la med honom, for s som hans avsaknad av tro
ar det likadant — men &t motsatt hall — att tro
ocksd kommer fram ur personlig erfarenhet: er-
farenhet av hur Gud 4r ndrvarande och verkar.
Ovriga argument ir endast ett forsok — nodvin-
digt, men otillrackligt — att forstd och i visst matt
rationellt motivera denna grundliggande erfa-
renhet. Dérfor ar de av den franske filosofen
manifesterade klassiska kosmologiska och tele-
ologiska bevisen pa Guds existens for teologen
saddana argument som just pa nivan for rationell
motivering stirker ménniskans erfarenhet av tro
pa att Gud existerar. Comte-Sponville forsoker
visa, att dessa bevis inte dr bevis utan argument,
otillrdckliga argument. Liksom da det giller ar-
gumentet “ldngtan efter Gud och liv efter do-
den”. Den franske filosofen forkastar det a prio-
ri, ty han anser, att det vore alltfor vackert, men
man maste ju vara realist. Hans realism gar dock
ut pa att reducera verkligheten till den materiella
vérlden, till det som &r immanent. Det finns ing-
enting utdver detta. Det finns ingen transcen-
dens, Gud finns inte, det finns inget liv efter do-
den. Det finns ingen andlighet som skulle vara
ménniskans relation till en personlig Gud. Allt
detta finns inte, ty den grundldggande erfarenhet
finns inte som kanske Comte-Sponville i viss
utstrackning hade under tiden fran sexton till ar-
ton ars alder men som han sedan helt forlorade
och glomde bort. Darfor dr den andlighet som
han framhéver en andlighet av ren immanens.

The French philosopher André Comte-Sponville (1952-), like many other contemporary atheists, reduce reali-
ty to the material world. In that way his thought represents the modern concept of reason, which is based on
the synthesis between cartesianism and empiricism, a synthesis confirmed by technological progress.

This article critically discusses Comte-Sponville’s arguments against belief in the existence of God, contained
in his book, L esprit de I’athéisme. Introduction a une spiritualié sans Dieu (2006). These arguments are di-
vided into two groups of three. The first three arguments are of a negative character and treat of the failure of
arguments that have traditionally been offered for the proof of God’s existence. The second group is of a posi-
tive character and give Comte-Sponville’s reasons for not believing in God. The critical analysis argues that
the strongest argument, although also the most subjective, is the one Comte-Sponville takes from his own per-
sonal experience. The remaining arguments are, it is argued, simply efforts to rationally justify unbelief, since,
just as faith in God, a lack of faith seeks its own understanding and justification.
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Leder ungdomars religiosa engage-
mang till 0kad delaktighet och halsa?

MAGDALENA NORDIN

Magdalena Nordin dr fil dr i religionssociologi verksam vid CTR, Lunds univer-
sitet och vid Globala politiska studier, Malmé hogskola. Hennes forskningsin-
tressen dterfinns framst inom religionens plats och funktion i dagens samhidlle
kopplat till migration och globalisering, religionens plats inom vard och omsorg
samt ungdomar, religion och delaktighet. Bland hennes publikationer dterfinns:
Religion, vird och omsorg. Mangkulturell vard 1 praktiken (Gleerups, 2012) till-
sammans med Tobias Scholin och “Immigrant language groups in religious or-
ganisations” i Nordic Journal of Religion and Society (2007).

Inledning

Ett av de stora problem som dagens svenska
samhdlle star infor dr den 6kande andel av unga
som inte mar bra. Forskning visar att andelen
unga méanniskor med huvudvérk, kinslor av ang-
est, dngslan, oro, nervositet, nedstimdhet och
somnsvérigheter 6kar.' Vi ser ocksa en trend dér
unga negativt skattar sin hélsa och funktionella
kapacitet’ och att alkoholkonsumtionen har
okat.’ Som forsta malomrade i den s.k. nya folk-
hélsopolitiken ses “delaktighet” som en av de
mest grundldggande forutsdttningarna for folk-
hélsa, och malen for den svenska ungdomspoli-
tiken &r att alla ungdomar ska ha verklig tillgdng
till vdlfard och inflytande. For att kunna uppna
en upplevelse av delaktighet och inflytande, och
diarmed battre hélsa, kridvs t.ex. trygga uppvaxt-
forhallanden, sociala nétverk, utbildning, sam-
héllsinformation och arenor for dialog.

! Socialstyrelsen (2001, 2005, 2009). Folkhélsorap-
port; Bo Simonsson, Body and Soul — Studies on
Health and Psychosomatic Complaints Among Adole-
scents in Sweden (Stockholm: Karolinska institutet,
2008); SOU Ungdomar, stress och psykisk ohdlsa
(Stockholm: SOU, 2006:77); SOU Vilfirdsbokslut for
1990-talet (Stockholm: SOU, 2001:79).

* SOU Hiilsa pa lika villkor - nationella mal for folk-
hdlsan (Stockholm: SOU, 2000:91).

3 Socialstyrelsen (2001, 2005, 2009). Folkhélsorap-
port.

En annan viktig forutsdttning som avgoér ungas
psykiska hélsa, och i forlangningen andra hilso-
aspekter, dr en livssituation som erbjuder tillit
och &r begriplig, meningsfull och paverkbar och
att ungdomarna har tillgéng till vuxna.*

Ett viktigt omrade for ungdomars mojlighet
till detta 4r engagemang i religidsa organisatio-
ner. Tidigare forskning har bland annat visat att
personer som praktiskt tillimpar sin religion till-
sammans med andra har battre hilsa 4n personer
som inte gor det, vilket forklaras pé tva sitt. Det
ena ar en social aspekt: manniskor som tréffar
och interagerar med andra har bittre hilsa.” Det
andra dr en meningsskapande aspekt: genom re-
ligionen skapas existentiell mening for indivi-
den, en mening som nér den delas med andra
genom religiost deltagande bekriftas och for-
stirks.®

Genom sitt engagemang inom religiosa sam-
fund far alltsd ungdomar en delaktighet som dr
starkt meningsskapande. Samtidigt kan det vara
sd att i det utpréglat sekulariserade svenska sam-

* Staffan Berglund (red.), Delaktighet och hélsa — med
ungdomar och beslutsfattare i Simrishamn mot hall-
bara strategier for okad egenmakt, livskvalitet och
Jjamlikhet i hdlsa (Malmo hogskola, FoU Rapport
2011:1).

> Meredith McGuire, Religion. The Social Context
(Long Grove: Waveland Press Inc., 2008).

® McGuire.




héllet kan delaktighet i ett religiost samfund ska-
pa en upplevelse av minskad medverkan i det
omgivande samhéllet. Dessa ungdomar befinner
sig i ett samhélle som utmérks av en langt gang-
en modernitet som utgdrs av en utpraglad indivi-
dualisering och rationalitet, och dér traditionella
vérden i allt mindre utstrdckning utgdr grunden
for samhallet. Att da vilja att tillhdra ett religiost
samfund kan ses som en motsittning till detta,
men det skulle dven kunna vara ett uttryck for en
reaktion mot detsamma.

Tidigare svenska studier rérande ungdomars
livssituation ur ett delaktighets- och hélsoper-
spektiv har dock inte tagit upp religionens kom-
plexa roll i dessa processer. Syftet med den stu-
die som artikeln bygger pa var att lyfta fram
ungdomarnas egna erfarenheter av religiost en-
gagemang och hur detta kan kopplas till delak-
tighet och vilbefinnande. Fokus for studien var
ungdomar som ar aktiva inom Svenska kyrkan i
Simrishamn.’

De tre huvudsakliga fragestéllningarna for
studien var f6ljande:

e Vad innebidr delaktighet for ungdomar
inom Svenska kyrkans ungdomsgrupp i
Simrishamn och hur &r detta kopplat till
upplevd hélsa och livskvalitet?

e  Varfor har man valt att vara delaktig i
ungdomsgruppen?

e Finns det nagot pd platsen (Simris-
hamn) som paverkar deras delaktighet i

7 Artikeln redovisar resultatet av en studie som utgor
en utvidgning av projektet Delaktighet och hdlsa: med
ungdomar och beslutsfattare i Simrishamn mot hdll-
bara strategier for 6kad egenmakt, livskvalitet och
jamlikhet i hélsa (Berglund et al 2011). Detta projekt
hade sin utgangspunkt i rapporter om bl.a. dkande
sexuell och psykosocial ohidlsa bland ungdomar (Si-
monsson 2008; FHI 2005; SOU 2001:65) och arbeta-
de med att klarldgga forhallandet mellan delaktighet
och hilsa.

Simrishamn &r en kommun dér en stor andel av
ungdomarna blir konfirmerade, 74 % (en av landets
hogsta siffror, genomsnittet for hela landet ligger pa
30 %). Diremot &r det en liten andel av dessa som
efter konfirmationen fortsdtter att delta i kyrkans
verksamheter.
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ungdomsgruppen? Denna fragestillning
hor samman med platsen for deras en-
gagemang, ndmligen en mindre ort i
Sverige.

Tidigare forskning om ungdomar,
religion och delaktighet

Nér det géller ungdomars mdjlighet till delta-
gande och hilsa kopplat till religiost engage-
mang finns mycket lite svensk forskning gjord.®
Nyligen har dock Svenska kyrkan genomfort ett
projekt med detta som en del av sitt syfte. Pro-
jektet bygger pd en enkdt som besvarats av ca
1300 unga svenskar i aldern 16-24 ar, och som
genomfordes hosten 2008. Resultatet fran pro-
jektet visar att en liten andel av de unga ér reli-
gidsa, men for dem som é&r religiosa kan religio-
nen vara en resurs. Den kan vara en resurs sa till
vida att det leder vidare till politisk opinion och
till engagemang i frivilligorganisationer. Den
kan vara en resurs for att den ger en gemenskap,
ar meningsskapande och identitetsstirkande for
dessa personer. Men slutsatserna fran studien
visar ocksé att religionen kan vara hindrande for
ungdomar eftersom det omgivande sambhéllet
inte alltid inkluderar deras religiésa samman-
hang. Religionen kan ddrmed forsvara delaktig-
het utanfor den religiosa gemenskapen.’

¥ Maria Klingenberg, ”Som man fragar far man svar”,
19-42 i Religion som resurs? Existentiella fragor och
vdrderingar i unga svenskars liv (red. M. Lovheim &
J. Bromander, 2012; Skelleftea: Artos & Norma for-
lag, 2012), 35. Bland aktuell internationell forskning
finns Hans-Georg Zieberts & William K. Kay (red.)
Youth in Europe II: An international empirical study
about the impact of religion on life orientation (Miin-
ster: LIT Verlag, 2006); Leslie J. Francis & Mandy
Robbins, Urban hope and spiritual health: The ado-
lescent voice (Werrington: Epworth Press, 2005);
Christian Smith & Melina Lundquist Denton, Sou!/
Searching: The religious and spiritual lives of Ameri-
can teenagers (New York: Oxford UP, 2005).

° Mats Trondman,”Religiositetsparadoxen”, 311-339 i
Religion som resurs? Existentiella fragor och vdrde-
ringar i unga svenskars liv (red. M. Lovheim & J.
Bromander, 2012; Skelleftea: Artos & Norma forlag,
2012).
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En studie som gjorts i Sverige nir det géller
ungdomars engagemang i religidsa organisatio-
ner ar Varfor kyrkan? av religionssociologerna
Mia Lovheim och Anders Sjoborg.'” I denna
studie, som framst bygger pa ett kvantitativt ma-
terial bland unga i Stockholms stift, forsoker
man finna ut varfér dessa personer engagerar sig
i Svenska kyrkan. Daremot finns det inte mycket
i den studien som tar upp betydelsen av engage-
manget och vad det innebér for dessa ungdomars
deltagande och hilsa.

Andra studier om ungdomar och religion i
Sverige som gjorts handlar dven de frimst om
ungdomars religiositet och virderingar i sig"’
och om ungdomars livstolkningar och existenti-
ella fragor.'”” Alla dessa utgar fran kvantitativa
material. Man finner d&ven mindre studier om
ungdomar kopplade till olika specifika religiosa
foreteelser som ungas deltagande i gudstjanstliv
i Taizé i Frankrike" och ungdomar i kristna
konservativa rorelser.'* Dar finns ocksa studier
gjorda péd specifika ungdomsgrupper och deras
koppling till religion och d& frimst studier om
invandrarungdomar’> och om ungdomar i

' Mia Lévheim & Anders Sjoborg, Varfor kyrkan?
Ungas rdster i Stockholms stift

(Diakonvetenskapliga institutets skriftserie 14, 2006).

' Jonas Bromander (red.), Medlem i Svenska kyrkan.
En studie om samtid och framtid (Stockholm: Ver-
bum, 2005); Henrik Oscarsson (red.), Spdr i framti-
den. Ung-SOM-undersokningen (Vistsverige, SOM-
rapport nr 28, 2002); Carl Reinhold Brékenhielm
(red.), Virldsbild och mening - En empirisk studie av
livsaskddningar i dagens Sverige (Nora: Nya Doxa,
2001).

2 uie Sjodin, Mellan himmel och jord. En studie om
den beprévade erfarenhetens stdllning bland svenska
ungdomar (Stockholm: Verbum, 2001).

13 Jonas Eek, ”Gudstjanst i Taizé som kommunikation
och gemenskap”, 25-40 i Talande tro. Ungdomar, re-
ligion och identitet (red. G. Larsson; Lund: Studentlit-
teratur, 2003).

' Helena Inghammar, “Ungas religiositet och konser-
vativa kristna ungdomsrorelser”, 41-52 i Talande tro.
Ungdomar, religion och identitet (red. G. Larsson;
Lund: Studentlitteratur, 2003).

> Anders M. Lundberg, “Religion, migration och
identitet”, 239-261 i Religion som resurs? Existentiel-
la fragor och vdrderingar i unga svenskars liv (red.
M. Lovheim & J. Bromander, 2012; Skellefted: Artos
& Norma forlag, 2012); Jenny Berglund, “Islam som

Svenska kyrkan.'® Den hir studien kan dirmed
genom sin kvalitativa ansats pa d&mnet religion,
delaktighet och hilsa bland ungdomar fylla upp
en lucka i forskningen.

I det foljande kommer en genomgang av olika
forklaringsmodeller till religionens plats i dagens
samhidlle i forhallande till ungdomar att presen-
teras. Sedan ges en genomgéang av metod och
material for studien och efter det en analys av
materialet. Avslutningsvis diskuteras resultaten
fran studien och vilka omraden det dr angeldget
att f6lja upp med ytterligare forskning,.

Moderniteten och religion

Det finns ett flertal olika teoretiska perspektiv
som aktualiseras niar det géller att forsta och for-
klara ungdomars engagemang i religiésa organi-
sationer och vad detta far for foljder for deras
upplevda erfarenheter av delaktighet och sin hal-
sa. Forst méaste man placera in dessa ungdomar i
ett storre sammanhang. De befinner sig mitt i
moderniteten, vilken bland annat utgérs av indi-
vidualisering, rationalitet och detradition-
alisering.'”

En av de mest utmérkande aspekterna av det
moderna samhdllet ar en ldngt gdngen individua-
lisering. Ménniskan bryts loss fran kollektivet
och tar sjédlvstandigt allt mer beslut géllande
framst sig sjédlv. Detta géller sékerligen dven for
ungdomarna i denna studie. Att da delta i en
grupps gemensamma aktiviteter kan i sig inne-
béra att man sldpper ifran sig mojligheten till

resurs?”, 263-286 i Religion som resurs? Existentiella
frdagor och virderingar i unga svenskars liv (red. M.
Lovheim & J. Bromander, 2012; Skelleftea: Artos &
Norma forlag, 2012); Onver Cetrez, “Generations-
spanningar bland assyrier/syrianer i Sverige”, 55-66 i
Talande tro. Ungdomar, religion och identitet (red. G.
Larsson; Lund: Studentlitteratur, 2003); Goran Lars-
son, "Att vara ung och muslim i Sverige”, 67-80 i Ta-
lande tro. Ungdomar, religion och identitet (red. G.
Larsson; Lund: Studentlitteratur, 2003).

' Lévheim & Sjoborg; Peter Ekman, Ung 2000. Rés-
ter ur den framtida kyrkan (Stockholm: Verbum,
1998).

17 Inger Furseth & Paul Repstad, Religionssociologi:
en introduktion (Malmd: Liber, 2005); Anthony Gid-
dens, The Consequences of Modernity (Cambridge:
Polity Press, 1990).



sjdlvstindiga, individuella beslut. Det kan &ven
vara en mojlighet att tillsammans med andra,
alltsd pa trots mot individualiseringen, kunna
gora nagot for den egna sjélvstandigheten, dvs.
en delaktighet som underbygger individualise-
ringen.

Det moderna samhillets rationalitet far som
foljd det som Max Weber bendmnde en avmysti-
fieringen av virlden." Det icke-rationella blir
dérmed en fraga framst for religionen och denna
avskiljs dédrmed fran andra sammanhang dir
ungdomarna finns. Som en foljd av rationalite-
tens utbredning i det moderna samhéillet blir
dédrmed det icke-rationella alltmer distanserat
och med tiden ifragasatt. Att vara religiés kan
alltsd uppfattas som avvikande och for ungdo-
marna innebéra en icke-delaktighet.

Med detradionalisering finner vi ett samhélle
som inte foljer de meta-berittelser som ger en
forklaring till varfor vi gor vissa saker kopplat
till tidigare gemensamma handlingar. James
Beckford menar att det dr ett samhélle som ut-
mirks av en végran att acceptera allomfattande
forklaringssystem, s& som religidsa eller veten-
skapliga, som de enda mojligheterna till kun-
skap.'® Att som ungdom soka sig till ett religidst
sammanhang kan upplevas motsagelsefullt da en
av religionernas viktigaste funktioner &r att ge
sammanhang kopplat till traditioner och hela
forklaringssystem, och som inte endast ger kun-
skap utan dven forklarar varfor vi finns och hur
vi ska forhalla oss till det.”” Samtidigt kan dessa
religioners meningsskapande upplevas som sta-
biliserande for en ungdom som befinner sig
inom ett individualiserat samhélle och pa vig
mot en storre sjalvstindighet.

Sammantaget kan man konstatera att det mo-
derna samhdllet i stora drag bestar av sddant som
inte sjalvklart sammanfaller med engagemang i
en religids grupp. Trots det finns de facto dessa
ungdomar dér och detta kan betraktas bade som

' Max Weber, (1979). From Max Weber: Essays in
Sociology. Urval och red. H. Gerth & C. Wright Mills,
(New York: Oxford UP, 1979).

1 James A. Beckford, “Religion, modernity, and post
modernity”, 11-27, i Religion: Contemporary issues
(red. Bryan R. Wilson; London: Bellew Publishing,
1992), 19.

* McGuire.
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en reaktion mot moderniteten eller som en f6ljd
av denna — dvs. ett uttryck for senmodernitet.

Att vara ungdom 1 det glokala
samhillet

Ett annat teoretiskt perspektiv som bdr tas i be-
aktande for att tydliggora dessa ungdomars till-
varo hor samman med att de ar just ungdomar.
Som ungdomar genomgar de viktiga utveck-
lingsfaser, vilka ar av betydelse for att forsta de-
ras upplevda delaktighet i samhaillet. Tidigare
forskning har visat att det frimst ar tva perspek-
tiv som dr av betydelse att relatera till nir det
géller denna utveckling. Det ena &r hur deras
vuxenblivande ser ut och det andra &r hur deras
identitetsskapande tar sig uttryck.'

Ungdomarna lever och agerar ocksa pa en be-
stimd fysisk plats, i detta fall Simrishamn, en
plats som pa olika sitt paverkas av det moderna,
globala och datorteknologiska samhillet. Vi kan
anta att dessa ungdomars vardag till viss del ut-
g0rs av det som har bendmnts glokalitet. Detta
begrepp inkluderar bland annat att méinniskor
agerar lokalt, men har globala referensramar och
globala sociala kopplingar.* Det som ocksa sker
ar att t.ex. kulturella fenomen (sdsom religion)
sprids globalt och upplevs som allt mer univer-
sella. Det som fran borjan var nagot lokalt fri-
stélls fran dessa lokala kopplingar och kan delas
av andra, utan att det finns en gemensam historia
eller bakgrund. Samtidigt som denna upplevda
universella kultur praktiseras i en lokal kontext
forandras den och anpassas till denna lokalitet.”
Vi behdver dock mer kunskap om hur dessa
ungdomars liv formas i forhallande till religion,
delaktighet och hélsa och hur detta dr kopplat
savil till det lokala sammanhanget (Simrishamn)
som till det globala (ddr dessa ungdomar &ven

2 Fanny Ambjornsson, ”Unga och sociala strukturer”,
67-78 i Ungdomskulturer (red. S. Lindgren, Malmo:
Gleerups forlag, 2009); Helena Kéks, ”Unga och ti-
den”, 28-42 i Ungdomskulturer (red. S. Lindgren;
Malmé: Gleerups forlag, 2009).

2 Begreppet glokalitet introducerades av bland annat
sociologen Roland Robertson pa 1990-talet (1992).

> Peter Beyer, Religion in Global Society (New York:
Routledge, 2006).
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befinner sig genom en datoriserad och Internet-
anknuten vardag).**

Metodologiska overvdaganden och
genomforande

Studien byggde péd intervjuer med ungdomar i
Simrishamn som ar engagerade inom Svenska
kyrkan och med representanter fran Svenska
kyrkan som arbetar med dessa ungdomar. En av
ungdomsledarna och fyra ungdomar i den ung-
domsgrupp som da var aktiv i Simrishamn inter-
vjuades. Ungdomsgruppen triffades en gang i
veckan och bestod av 10-15 personer som fort-
satt att trdffas efter konfirmationstiden. De tva
flickor och tva pojkar mellan 16 och 19 &r som
intervjuades tillfrigades vid ett besdk pd en av
traffarna om de ville stidlla upp pa att bli inter-
vjuade. Intervjuerna genomfoérdes pd Kyrkans
hus i Simrishamn. Alla intervjuer férutom den
med ungdomsledaren spelades in och intervjuer-
na varade i ungefér tva timmar.

Intervjuerna utgick frén en semistrukturerad
intervjuguide med ett flertal frigeomrdden som
skulle tdckas in, men ungdomarna inbjods i prin-
cip att berétta helt fritt om sina liv och sitt enga-
gemang i Svenska kyrkan. P& s& vis kunde
aspekter och processer som tidigare studier om
ungdomars delaktighet inom religiésa organisa-
tioner inte uppmarksammat upptickas.

Upplevd delaktighet och hilsa

Jag tror att jag har ganska sé stor makt Gver mitt
liv egentligen...

Hur ser da dessa ungdomars delaktighet i grup-
pen ut och hur 4r det kopplat till hélsa- och ohél-
sa? For det forsta kan man konstatera att det inte
utifrdn denna begrénsade pilotstudie gér att fa ett
klart orsakssammanhang mellan deras deltagan-
de i Svenska kyrkans ungdomsgrupp och upp-
levd hélsa. Man kan se att det 4r ungdomar som
sdger sig ma bra och som menar att de har infly-

** Mia Lovheim, “Religios identitet pa Internet”, 119-
141 i Talande tro. Ungdomar, religion och identitet
(red. G. Larsson; Lund: Studentlitteratur, 2003).

tande ver sina liv inom de omraden som de vill
ha inflytande dver, men i det hir materialet syns
inte tydligt vilken som &r den bakomliggande
orsaken, dvs. dr det engagemanget i kyrkan som
g0Or att de mar bra eller ar det sd att deras upp-
levda goda hélsa och mgjligheter till kontroll
over sina liv gor att de sokt sig till kyrkans ung-
domsgrupp?

Ungdomarna framfor att de upplever att de har
makt over sina liv, vilket styckets inledande citat
visar, men det framkommer i intervjuerna att det
finns livsomrdden som de inte sdger sig kédnna
nagot stérre behov av att kunna péverka och ha
inflytande dver. Ettav dessa omraden géller del-
tagandet i kyrkans ungdomsgrupp. Ungdomarna
framfor bland annat att de vill att dér skall finnas
en ledare som &r vuxen (eller dtminstone &ldre
dn dem) och att hon eller han skall ha ansvar for
gruppen och ta ansvar for att saker blir gjorda.
De efterfragar vuxet stod. En av dem sdger om
ledaren i gruppen att: “’det &r ju alltid skont att ha
en vuxen person som man kan umgas med som
vilken annan... det ar ju jétteskont”. De vill allt-
sa inte sjélva ha allt ansvar for gruppen. Behovet
av stdd av vuxna framkommer ocksé i andra si-
tuationer diar dessa ungdomar moéter andra
jadmngamla. En av dem berittar f6ljande om fri-
tidsgarden:

Jag personligen tycker att det &r viktigt att det
finns vuxna [ndrvarande]. Det dr latt att det sparar
ut, att man inte vagar séga till om man tycker na-
gonting dr fel. Om man bara ska ha ungdomar sa
far det vara ledande ungdomar som har ansvaret.
For har ingen ansvar sa kan vad som helst hénda
dér. Det &r &nda nagonting som man kan lita pé sa
att sidga. Skulle det hdnda négot s finns det per-
sonal.

Nir det gidller onskan att ha nagon vuxen som tar
ansvar inom kyrkans ungdomsverksamhet finns
det, menar jag, en viktig forklaring till detta och
det dr att ungdomarna kénner ett stort fortroende
for den person som nu &r ledare for gruppen. De
beréttar att de verkligen uppskattar henne och att
de litar pa att hon genomfor aktiviteter som de &r
intresserade av. Till det hdr hor dven en aspekt
som gor ledarskapet i den gruppen unikt och det
hor samman med tystnadsplikten. Sa hér beréttar
en av ungdomarna:



Det dr sa avslappnat nér vi dr hir och det r trevlig
folk och man gor liksom saker tillsammans som
att aka pa bio och sana hér grejer. Det 4r jétte-
schysst. Och om det skulle vara nagot... Om man
skulle behdva prata med nagon sa finns ju alltid
ledaren. Hon har ju tystnadsplikt. [...] Hon finns
dér om hon skulle behdvas.

En annan forklaring till att de inte sdger sig vilja
paverka vad som sker i gruppen hor sannolikt
samman med att de inte upplever att det finns
nagot for dem tydligt formulerat méal med delta-
gandet i dessa aktiviteter. De har valt att delta i
gruppens aktiviteter av framst sociala skdl och
vad man gor pd moétena och varfor ar av sekun-
dar betydelse. Detta gor det troligtvis ldttare att
lata ndgon annan styra éver vad som sker pad mo-
tena. En tredje forklaring hor samman med att
deltagandet i verksamheten ar helt frivilligt. De
kan om de inte trivs eller kdnner att de inte far
paverka enkelt ldmna gruppen och de har alla
andra nira sociala sammanhang dér de kénner
gemenskap. Det kan alltsé vara sa att ungdomar-
na befinner sig i en fas i livet d& de dnnu inte
kénner sig helt mogna att ta fullt ansvar och de
ar medvetna om att detta innebar att det visserli-
gen kan finnas ett stort utrymme for delaktighet,
men att ansvaret for vad som sker dndé bor ligga
pa nagon vuxen. Detta samtidigt som kyrkans
ungdomsverksamhet till funktion och form gor
att det vuxna ledarskapet, och ddrmed en mins-
kad mgjlighet till att kunna paverka delaktighe-
ten, inte upplevs som problematiskt.

Varfor — en social gemenskap

En av fragorna for studien var varfér man enga-
gerar sig i en religids organisation. Att delta i en
saddan kan betyda att man far en mojlighet till
delaktighet och egenmakt samtidigt som det kan
innebéra ett minskat inflytande och delaktighet i
andra sammanhang. Detta hor samman med den
langt gangna sekularisering i Sverige som gor att
religiést engagemang kan upplevas som nagot
som avviker fran det Gvriga samhillets sociala
kontexter.

Pé fragan om varfor de deltar i gruppen svarar
de framst sociala skdl. De har alla lart kénna
andra i gruppen genom tidigare konfirmations-
undervisning och velat fortsétta ha kontakt med
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dessa personer. De sdger att de trivs i gruppen
och det dr gemenskapen med andra som framst
g0r att man deltar i gruppens verksamhet. En av
ungdomarna forklarar varfor han borjade enga-
gera sig i gruppen med att det “verkade trevligt
helt enkelt”. Men det framkommer &dven att detta
inte dr en social gemenskap som andra gemen-
skaper som de befinner sig inom. Det finns nagot
mer i den hér gruppen som ungdomarna ger ut-
tryck for d&ven om de inte alltid har detta tydligt
formulerat. De beréttar att denna grupp skiljer
sig fran andra sociala sammanhang, men de kan
inte riktigt klargora varfor, vilket 4ven framkom
i studien Varfor kyrkan? dir man framfor att
“kyrkan &r inte ‘konstig’, men dndé ‘annorlun-
da’”.* S4 hir beskriver en annan av ungdomarna
i studien gruppen:

Vi ér sa fa och alla &r olika. Man tréffar nagon an-
nan dn dom man brukar traffa... Vi gor nagot
gemensamt hédr. Alla hér tror vil lite pa kyrkan.
[Det dr] inte nadgon som inte tror pa nagot...

En av tjejerna framfor att det som gor gemen-
skapen i gruppen speciell nog har att géra med
att det 1 grunden dr en kyrklig gemenskap. Hon
menar att det pd nigot sitt finns en gemensam
viardegrund som bland annat bygger pé tillit,
dven om denna tillit inte finns dér explicit. Istil-
let framkommer tilliten till gruppen pa fragan
om de skulle vinda sig till ndgon i gruppen om
de hade bekymmer. De svarar ndgot tveksamt pa
detta, men sdger samtidigt att de har fortroende
for individerna i gruppen. Och detta géller dven
for ledaren for gruppen, vilket framkom ovan,
och dven om ingen sédger att de tagit upp svara,
personliga fragor med henne s svarar de att de
skulle kunna gora det och att hon &r en person de
litar pa. Kopplat till den hir tilliten finner man
dven det som framkom ovan om fortroendet for
gruppens ledare, ndmligen tystnadsplikten.

Deras forstaelse av kyrkan som ndgot annat
eller annorlunda”, men utan att de kan gora na-
gon nirmare precisering av detta, kan tolkas som
uttryck for den “detraditionalisering” som foljer
med det moderna samhéllet och dess sekularise-
ring. Ungdomarna upplever ingen tydlig kristen
delad gemenskap, men de finner &nda nagot i

 Lovheim & Sjoborg, 69.
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denna grupp som skiljer den frdn annat. Dar
finns en religioés “’klangbotten” som de inte har
sa mycket faktiskt kunskap om och koppling till,
men som dnda skapar en form av gemenskap.
Detta dr en gemenskap som skulle kunna ses
som efterfrigad i ett modernt samhille med en
langt géngen individualisering som man inte all-
tid klarar av att hantera. Dessa ungdomars enga-
gemang 1 en religids organisation skulle pa sa
sitt kunna ses som en reaktion mot modernite-
ten, men det krdver mer djupgdende studier av
dessa ungdomars liv for att kunna verifiera detta.

Varfor — det religidsa

I Lovheim och Sjoborgs studie framkom ocksa
att kyrkan ar en plats dar fragor om tro och exis-
tentiella sporsmal, som kan tidnkas vara viktiga
for dessa ungdomar, har en sjilvklar plats.”® Till
viss del fanns detta dven i de intervjuer vi gjor-
de, men for dessa ungdomar var det ndgot myck-
et vagt. En av ungdomarna berittar f6ljande om
varfor han gick med i gruppen och fortsatte vara
med:

Jag tyckte om det. Det var vil det hela i allmén-
het... Just det att dom préster vi har haft har varit
ganska sa lattsamma med det mesta och det har
inte varit s ddr hogkyrkligt, utan det har varit
ganska... [Det har varit] det mesta. Det har inte
varit sa pampigt och jattemycket fokus just pa
sjdlva kyrkan och Gud och s4, utan det har varit
mer fokus p& ménniskan och relationer och ge-
menskap och sé.

Det édr dock mer tveksamt om man kan forstd
delaktighet i denna i grunden religidsa gemen-
skap som starkt meningsskapande for ungdo-
marna, vilket framforts i tidigare studier om reli-
gionens funktion for manniskor.”’ Ja, de kénner
en gemenskap i gruppen men det verkar inte
vara ndgot som ger nagot stdrre avtryck i deras
liv. Det ger dem ett sammanhang bland flera,
men deras livstolkningar och meningsskapande
utgar sannolikt inte huvudsakligen frén denna
grupp. | intervjuerna kom det endast vagt fram
vad religion betydde for dem och mycket lite om

26 Lsvheim & Sjoborg.
" McGuire.

vad kyrkans ungdomsgrupp som grund for deras
meningsskapande betydde. En av ungdomarna
forklarar sin tro och dess betydelse med foljan-
de:

Att det finns en hogre makt, eller sé att sdga. Tror
jagialla fall. Att det finns ndgon som hor, som
kan paverka. For mig sé ger det en trygghet. Det
kénns som att oavsett hur mycket det dn skiter sig
i livet, liksom, om det gor det, sé finns det alltid
ndgon att prata med, sa att sdga. Det finns alltid
ndgon som lyssnar pa vad jag har att sdga. Sa kén-
ner jag det...

De hade alla en viss men svag religids forank-
ring i hemmen och hade mycket liten eller i vissa
fall ingen annan kontakt med nagon religi0s
verksamhet och hade flera andra icke-religiosa
sociala sammanhang som de tillhorde. Inte heller
deltagandet i kyrkans ungdomsgrupp horde néra
samman med livsfragor och uppritthallanden av
vérldsbilder och skapande av mening. Sa dven
om de, som tidigare nimnts, inte tog upp om
gruppen var eller inte var starkt meningsskapan-
de for dem, sa var det sannolikt inte sd. Man kan
tolka det hédr som att det &dr en f6ljd av det mo-
derna sambhillet och den detraditionalisering som
hor samman med detta. Man finner ndmligen hir
en religiés gemenskap som inte har som huvud-
syfte att formedla religiGsa traditioner och over-
gripande meningssystem, vilket dr (eller i alla
fall har varit) en av religionernas viktigaste funk-
tioner och utmédrkande for dessa.

Gruppen utgdr for dessa ungdomar dock en
plats dér de finner en gemenskap och tillhdrighet
som andra grupper inte ger och dar det finns na-
got “annat” som de inte finner i 6vriga samhél-
let. Kopplat till detta hor ocksa det som Lovheim
och Sjoborg fann i sin studie av ungdomar inom
Svenska kyrkan, att dér tillhorighet till det som
kan betraktas som en “minoritetsgrupp” dndock
inkluderar alla och man dir far vara sig sjilv.?
Deltagandet ses som en “frizon” som ger “lugn,
trygghet, personliga moten och gemenskap med
annorlunda virden dn dem som rader i andra sfé-
rer av samhillet”.” Delar av detta 4r nigot som
dven framkommer hos de for denna studie inter-

% Lovheim & Sjoborg, 69.
¥ Lovheim & Sjoborg, 85.



vjuade ungdomarna. En av dem beskriver ge-
menskapen sa hér:

Vi har mest bara kul. Vi tittar pa film och vi lagar
mat och bakar och snackar, snackar av oss. Det ar
skont, for man kénner sig sa siker med dom hér
ménniskorna.

Det som skiljer denna gemenskap frdn andra ér,
som citatet visar, inte alltid tydligt artikulerat
hos dem, men de framfor flera génger att grup-
pen dr en tillhorighet dar man har roligt och
trivs, och att den gemenskap de upplever dér inte
finns p4 samma sitt i andra sammanhang. En av
ungdomarna menar att denna grupp skiljer sig
fran andra genom att man inte bara ar tva och tva
utan: “hir dr vi verkligen alla tillsammans och
gor saker tillsammans”. Gemenskapen skulle
kunna innebéra, i Overensstimmelse med Lov-
heim och Sjoborgs studie, att engagemang i
Svenska kyrkan ger “’sjdlvfortroende, mannisko-
virde och samarbetsformaga”.*’

For ungdomarna verkar inte deltagandet i kyr-
kans ungdomsgrupp direkt distansera dem fran
andra sociala sammanhang. De deltar alla i andra
aktiviteter, har en vil fungerande skolgang och
néra forhallande till familj och vanner. Samtidigt
uppger alla att kyrkans ungdomsgrupp dr nagot
som i stort sett ar helt franskilt deras 6vriga soci-
ala liv. De berittar om hur de personer som de
traffar dér inte dr personer de umgés med utanfor
denna grupp och att de inte beréttar for andra om
sitt engagemang i kyrkans ungdomsgrupp. Det &r
inget som de menar de behdver hélla hemligt
och som de skidms for, men det dr inte heller na-
got som de lyfter fram och pratar om med andra.
Man skulle kunna tolka detta som att ett religiost
deltagande i en svensk kontext dr ndgot som lig-
ger utanfor den norm som giller som en f6ljd av
sekulariserings- och modernitetsprocesser, sam-
tidigt som det dnnu finns en viss kunskap om
och forstéelse for religion i samhaéllet.

Varfor - frivilligheten

Varfor de deltar i gruppens aktiviteter kan ocksa
forklaras av det som togs upp ovan om vilken

3% Lovheim & Sjoborg, 73.
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typ av delaktighet som denna grupp innebdr,
namligen frivilligheten. Det som skiljer denna
grupp frén andra dr alltsd att den upplevs som
mer frivillig 4n engagemang i andra foreningar
eller organisationer. I gruppen stills inga krav pa
dem att prestera nagot och inte heller att de be-
hover komma till traffarna. De har inga egentliga
ataganden i gruppen. Detta innebar att det skapas
en frihet i engagemanget som de troligtvis inte
finner i andra sociala sammanhang och som kan
forklara attraktionen i att delta. Samtidigt ger
deltagandet dem nagot som de inte finner i andra
sammanhang och som i Lévheim och Sjéborg i
sin studie forklarade som en “mdojlighet att ldra
sig ndgot som inte dr en belastning utan tillgang,
inte skapar motséttningar men mdjligheter i livet
utanfor kyrkan”.*' Kopplar man detta till den in-
dividualisering som hor till det moderna samhél-
let sa blir den religiosa gemenskapen i det hér
fallet inte nadgot som avviker fran normen, utan
som passar in. Deltagandet i gruppen stéller inga
krav pa dig som en del av ett kollektiv utan du
kan komma och ldmna utifran dina egna indivi-
duella skal.

Nagra uppgav dock att en andledning till del-
tagande var mojligheten att fa bli konfirmations-
ledare och darmed en mer tydlig uppgift. Detta
var en aspekt for deltagandet som dven Lovheim
och Sjoborg fann i sin studie om ungdomar inom
Svenska kyrkan.*

Varfor — att vara ungdom

Deltagandet i kyrkans ungdomsgrupp kan ocksa
hora samman med att de befinner sig i ett skede i
livet dar gruppens funktion dr tydligt anpassad
till detta. Gruppen &r ju just en ungdomsgrupp
och aktiviteterna i gruppen &r specifikt riktat till
ungdomar. Det som gors i denna grupp gors inte
i andra grupper i kyrkan. Som framkom ovan sé
menade ungdomarna sjilva att de inte upplevde
gruppen som uttalat kristen och att det inte var
religiésa spérsmal som var gruppens huvudsak-
liga fokus. Istéllet dr gruppen inriktad péd att
mota dem dar de befinner sig i livet och utga
frén vad de Onskar gora. Deltagandet bygger

3! Lovheim & Sjoborg, 69.
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alltsé pa att de &r just ungdomar och dédrmed kan
man ténka sig att de bekréftas i att vara ungdom
och far en mojlighet att stirkas 1 sitt identitets-
skapande. Deltagandet i kyrkans ungdomsgrupp
blir ett steg vidare fran konfirmationen, d4 man
var i en tidigare ungdomsfas, och péa vég in vux-
enblivandet.” Eftersom gruppen inte har nagot
tydligt syfte sd kan aktiviteterna anpassas efter
fragestéllningar som dessa ungdomar har och till
detta kan t.ex. hora att tala om existentiella och
meningsskapande spdérsmél, vilket de ocksa tog
upp att de ibland gjorde dven om det inte hade
nagon framtrddande plats i gruppens aktiviteter.

Platsen

En annan fragestillning for studien horde sam-
man med platsens betydelse for delaktigheten i
kyrkans ungdomsgrupp och till det kopplat moj-
ligheter till deltagande i samhallet och till hilsa.
Dessa ungdomars situation skiljer sig i hog grad
fran ungdomar i Sverige som exempelvis bor i
storstdder eller néra storstider eller som bor i dn
mindre orter. Samtidigt befinner de sig, likt
andra ungdomar i Sverige, néra resten av vérlden
genom Internet och annan digital kommunika-
tion, men dven genom relativt goda (men dyra
som en av ungdomarna péapekade) kollektiva
transportmdjligheter. Kan dessa ungdomar ses
som glokala, dvs. som handlande individer i ett
lokalt sammanhang, men i néra koppling till ett
storre globalt sammanhang, och paverkar det de-
ras upplevelser av delaktighet och hur ar detta
kopplat till tillhorigheten i en religids organisa-
tion? Fragan r allt for stor for att kunna besva-
ras genom denna mindre studie men en del
framkom som &r vért att ta upp. En av ungdo-
marna berdttade hur hon genom Internet fick
kontakt med andra ungdomar och hur detta
ibland ledde till att hon akte ivdg och triffade
dessa. Vid ett tillfélle ledde det till att hon kom i
kontakt med en frireligios forsamling i en annan
del av landet. Den sociala gemenskapen 6ver né-
tet fanns sannolikt &ven hos de andra ungdomar-
na, men det var inte ndgot som togs upp i inter-
vjuerna. Néar det géller plats sa framkom det att
det geografiska ldget for nagra upplevdes som

3 Se dven Ambjdrnsson och Kéks.

besvirligt och man ofta sokte sig till andra delar
av Skane. Nagon tog ocksa upp att han nir han
avslutat gymnasiet inte ville bo kvar i Simris-
hamn som han upplevde som ”for litet” utan att
egentligen kunna precisera vad som fattades dar.
En foljd av att den plats de befinner sig pa ar en
mindre ort relativt langt bort fran ndgon storstad
ar att deltagandet i Svenska kyrkan skulle kunna
bero pa att den ersétter eller erbjuder dven andra
aktiviteter t.ex. miljo- och fredsarbete, teater och
musik, ndgot som man kanske inte finner mdj-
lighet till pa annat hall i Simrishamn. For de
flesta var sa inte fallet. Annat engagemang som
t.ex. musik fanns det mojlighet att tillgodose i
andra sammanhang, dven om nagra av dem
kommit i kontakt med kyrkan genom exempelvis
foraldrars deltagande i kyrkokorer. Nér det géller
fredsarbete, miljoaktivism och teater tog ingen
upp att detta var ndgot som de holl pd med och
skulle vilja halla pd med. I kyrkans ungdoms-
grupp var detta inte ndgot tydligt inslag. Det
fanns tillfillen d& man diskuterade dessa omré-
den, men det uppgavs inte vara skilet till att man
deltog.

Resultat och reflektioner

Fragorna for studien handlade om vad delaktig-
het innebar for ungdomar inom Svenska kyrkans
ungdomsgrupp i Simrishamn, hur detta ar kopp-
lat till upplevd hélsa och livskvalitet och varfor
man har valt att vara delaktig i ungdomsgruppen.
Dessutom var det av intresse att fa veta om det
fanns ndgot i platsen (Simrishamn) som péver-
kade deras delaktighet i ungdomsgruppen. Nir
det géller kopplingen mellan upplevd hélsa och
livskvalitet och delaktighet i ungdomsgruppen i
Svenska kyrkan dr det svért att genom denna
mindre studie dra nagra generella slutsatser och
déd frimst om orsakssambandet. Ungdomarna
uttryckte dock att de trivdes bra med livet, att de
upplevde viss delaktighet, men att de dven upp-
skattade att ndgon dldre tog ansvar for en del av
den verksamhet de var engagerade i. Pa fragan
om varfor man valt att engagera sig framkom att
det frimst horde samman med den sociala ge-
menskapen som upplevdes som till viss del skild
fran andra sociala sammanhang, pé att dar fanns
vad jag valt att kalla en religios klangbotten som



skapade en trygghet och tillit inom gruppen, att
deltagandet upplevdes i stor utstrickning som
frivilligt och att aktiviteterna var anpassade till
dem som ungdomar. Niar det géller fragan om
det fanns nagot i platsen, Simrishamn, som pa-
verkade deras delaktighet i gruppen framkom
nagra aspekter som var av intresse, bland annat
att man genom Internet kommit i kontakt med
andra religidsa samfund och att man upplevde att
det man efterfragade inte fullt ut fanns att tillga
pa platsen.

I studien framkom ett flertal intressanta aspek-
ter ndr det géller religionens roll fér ungdomars
delaktighet. Eftersom underlaget for studien va-
rit litet gar det inte att ge négra generella svar.
Det som framkommit far ses som tendenser som
man bor ga vidare med att studera ndrmare. En
av dessa dr hur kyrkan verkar ha en unik roll i
ungdomarnas liv genom att den upplevs vara en
av fa gemenskaper, mojligtvis den enda utanfor
hemmet, ddr man upplever att man far vara sig
sjdlv fullt ut. Kyrkan har ocksa en mdjlighet att
erbjuda dessa ungdomar en religids tro - en tro
som skulle kunna ge de enskilda ungdomarna
styrka och som skulle kunna innebéra att den pa
ett positivt satt skiljer sig fran andra samman-
hang dir ungdomarna befinner sig. I intervjuerna
med ungdomarna framkom dock att samtal om
tro och existentiella fragorna till stor del helt
saknades vid de méten de deltog i inom kyrkan.
Nagot som ocksa framkom var att ungdomarna
uppskattade vuxenstddet i verksamheten. Det
kan man tolka som att deras delaktighet inte helt
kan baras upp av dem sjdlva, utan for att vara
delaktiga efterfragas vuxnas erfarenheter. Ung-
domarna vill vara delaktiga, men detta gors helst
i samverkan med vuxna som de litar pa och har
fortroende for.

Gemenskap 1 ett religiost samfund i ett sam-
hélle genomsyrat av sekularisering och privatise-
rad religion kan ocksé innebéra ett minskat infly-
tande och delaktighet i det omgivande samhillet.
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Till viss del bekriftas det i intervjuerna med
ungdomarna da de beskrev gruppen som en ge-
menskap som skiljer sig fran andra sammanhang
och arenor dér ungdomarna befinner sig. Vad
som dock saknas &r kunskap om hur detta ska
utformas for att passa ungdomar av idag; ung-
domar som befinner sig ett samhélle priaglat av
individualisering, detraditionalisering och seku-
larisering. Man finner hér ett flertal viktiga teck-
en pa att kyrkans och religionens roll troligtvis
ar unika for ungdomars delaktighet. Om det
ddrmed ocksa innebir ett befrimjande av deras
hélsa kan inte denna studie ge svar pa, men sa
skulle kunna vara fallet.

Studien utmynnar alltsa i ett flertal fragstall-
ningar som dr angeldgna att fi besvarade. Det
behdvs mer kunskap om ungas meningsskapande
och villkor for sjdlvutveckling, bland annat i
forhéllande till kyrkan och resten av dagens
samhdlle. Om kyrkan erbjuder ett frirum och en
plats for sjalvutveckling pa ungas villkor bor
detta ssmmanhang studeras mer djupgéende, inte
minst for 6kad insikt om vad unga behdver, geo-
grafiskt och socialt.

Vidare borde kunskapen om ungdomars del-
aktighet och upplevd hilsa kopplat till religiost
engagemang dven inkludera dem som tillhor el-
ler onskar tillhéra andra religiosa samfund &n
Svenska kyrkan. En viktig fraga i detta samman-
hang handlar om hur man forhéller sig till en si-
tuation dd det samfund man tillhor, eller 6nskar
tillhora, inte finns representerat pa orten. Tidiga-
re forskning har t.ex. visat att upprétthallande av
religist engagemang och delaktighet i religidsa
grupper stiarker invandrarungdomars deltagande
inte endast i samfundet utan dven i deltagandet i
samhillet i stort.’® Denna fraga berdr ocksa hur
bristen pa gemenskap formar ungdomar och vil-
ka strategier man har for att forhélla sig till den-
na brist, samt vilka foljder det far for deras upp-
levda hélsa.

34 Lundberg; Larsson.
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Summary

Does young people's religious commitment lead to empowerment and health?

One of the major problems in contemporary Swedish society is an increasing proportion of psychologically
ailing young people. It is often argued that one of the reasons for this situation is declining possibilities for
young people to actively participate and engage in Swedish society. One important area of participation and
involvement for young people could be religious organizations. Thus, the purpose of this study is to investi-
gate the correlation between young people's religious commitments and their mental wellbeing. The focus of
the study is young people who are active in the Church of Sweden in Simrishamn. Theories about modernity,
identity construction and the glocal society are used to explain the experiences of these young people and their
wellbeing. The study is based on interviews with four members in a youth group and one of their leaders. The
young people interviewed expressed satisfaction with their lives and articulated that they experienced active
participation in society. They nevertheless mentioned that they appreciated that older people took responsibil-
ity for their activities in the youth group. Their involvement in the youth group was primarily due to the group
itself, which they experienced as having unique qualities. They pointed out that there was a religious reso-
nance in the group that created a sense of security and trust, that their participation was voluntary and that the
activities in the group were well adapted to young people. The results from the study points to a need to more
closely investigate the connection between religious involvement and mental wellbeing among contemporary
Swedish youth.
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Samtida muslimsk och kristen apokalyptik
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Jakob Wirén dr doktorand och ldrare i systematisk teologi vid Lunds universitet.
Hans avhandling handlar om den religiost Andre i samtida muslimsk, judisk och
kristen eskatologi. I en komparativ studie analyseras olika nivder av inklusion
och exklusion hos teologer som Jiirgen Moltmann, Michael Wyschogrod och Faz-
lur Rahman. Jakob Wirén dr dven aktuell som medforfattare och redaktor (till-
sammans med Jesper Svartvik) av boken Do 1 Know You? Religious Stereotyping
and Interreligious Relations (Palgrave Macmillan 2013).

Introduktion

Mytbildningen kring december 2012 med dess
maénga undergangscenarier dr omfattande. Det
faktum att mayaindianernas kalender tar slut
omkring vintersolstdndet under detta ars sista
manad har eggat manga apokalyptiska fantasier.
En Internetsokning pa “apocalypse 2012 ger
hundratals miljoner tréffar och visar den rika flo-
ra av forestdllningar med avseende pé jordens
slut detta ar. I oheliga allianser mellan religion
och endera pseudovetenskap, populdrkulturell
zombie-nostalgi eller oro for allehanda kosmiska
fenomen med fatala konsekvenser for var planet,
frodas spekulationerna. Faktum é&r att sokningen
”Jesus returns” bara ger hilften s& méanga traffar
som “apocalypse 20127, for att inte tala om
”Christian eschatology”, som dr hopplost efter i
”fame-factor”. Det finns en lang rad skal till att
tanken pa jordens underging fascinerar, men
sjdlva dateringen till december 2012 hianger
samman med den gamla mayakalendern. Nu ar
det forvisso mycket tveksamt om mayaindianer-
na med denna dag avsag tidpunkten for jordens
undergéng. Troligen handlar det istdllet om
Overgangen fran en stor kalendercykel till en an-
nan (Malmstrom 2009). Denna historiens in-
vandning har emellertid inte ddmpat skaparglad-
jen hos mangen filmmakare, forfattare och
domedagsprofet. Om vi kan tala om apokalyp-
tiska bemérkelsedagar dr detta en av dem. Med

denna bemérkelsedag som ursdkt vill jag ta till-
fallet i akt att studera undergéngscenarier i var
egen tid, i muslimsk och kristen tradition.

Syftet med foreliggande artikel &r dels att ge
en introduktion till nutida kristen och muslimsk
apokalyptik och dels att jamfora dessa med av-
seende pa hur bilden av ”de Andra” konstrueras.
En jamforelse &r pa sin plats, inte minst eftersom
det finns klara paralleller mellan de apokalyptis-
ka stromningarna i bada dessa traditioner och en
uppenbar motsittning dem emellan. Stora delar
av den nutida kristna apokalyptiken har en anti-
muslimsk tendens. Den muslimska motsvarighe-
ten dr inte séllan anti-kristen (och antiameri-
kansk). For att ytterligare ndrma sig detta spén-
ningsforhallande ska vi alltsa se hur ”de Andra”
framstélls i dessa apokalyptiska beréttelser: vem
och vilka dr de och vilken dr deras plats i de
apokalyptiska narrativen? Forfattarna vi ska un-
dersoka ér inflytelserika i den meningen att deras
bocker dr populdra och vitt spridda. Samtidigt &r
deras asikter sdllan sanktionerade av ndgon mer
etablerad kyrka eller muslimsk forsamling. De ér
alltsa populédra, men marginaliserade i det offent-
liga samtalet om religion och samhélle.

Den stora salen dr fylld till bristningsgrinsen
och det lyssnas koncentrerat. Pastorn forkunnar
att Kristus kommer snart och att var tid dr kort:
“"Han kan komma ndista dr!” Det dr nu alldeles
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tyst i lokalen. Efter att ha citerat ett Jesusord
fortsdtter pastorn: "Han kan komma ndésta ma-
nad! Kristus kan komma ndsta vecka! Han kan
till och med...” Hdr avbryts forkunnelsen och
kvar finns bara bibeln pastorn ldste ur och en
handfull forskréckta ahérare. Till sin fasa inser
de att de blivit Ladmnade kvar. Det populdra you-
tube-klippet avslutas med en uppfordrande fraga
till tittaren: Ar Du redo?’

Béde islam och kristendomen véxer snabbt pa
sodra halvklotet. Delar av den religion som bre-
der ut sig skiljer sig vésentligt fran den mer libe-
rala visterldndska islam och kristendom, som
sdtter agendan for det teologiska samtalet i Eu-
ropa och Nordamerika. Vickelsekampanjer har
slogans som “Korstag for Kristus” och dgnar sig
at demonutdrivning, bén om helande och
tungotal. Missionsivern &r stor och den tyske
evangelisten Reinhard Bonkke havdar till exem-
pel att hans team de senaste fem aren upplevt 42
miljoner som blivit “dokumenterat frilsta”.> Den
muslimska missionen i Ostafrika 4r framgéngs-
rik med sina mihadhara (offentliga debatter) och
warsha (seminarier) och den tillater sig inte sél-
lan en mycket polemisk och antikristen ton.’
Skillnaderna inom bade kristendom och islam &r
stora och konsekvensen ér att framtrddande aka-
demiska teologer sdsom Jirgen Moltmann och
Tariq Ramadan sannolikt har mer gemensamt
med varandra dn med egna religionsfrinder sé-
som Tim LaHaye respektive Safar Al-Hawali.
De apokalyptiska strommar som diskuteras i
denna artikel &r sannolikt inte till ndgon hjélp i
det konstruktiva arbetet med religiost samfor-
stand och skapandet av nya interreligiosa samar-
betsprojekt. Likvél kan det vara virdefullt att
lyfta fram och teologiskt analysera dessa posi-
tioner, inte minst med tanke pé deras populdra

''Se URL = <http://www.youtube.com/watch?v=Zjjn
4Ktc9gc>

% For mer information om Reinhard Bonkkes verk-
samhet, se Christ For All Nations: URL = <www.
cfan.org.>

3 Se till exempel: John A. Chesworth “Fundamental-
ism and Outreach Strategies in East Africa: Christian
Evangelism and Muslim Da‘wa”. I:: Benjamin F.
Soares (ed.) Muslim-Christian Encounters in Africa,
“Islam in Africa” series, volume 6, Leiden & Boston:
Brill 2006, 159-186.

och samtidigt marginaliserade stéllning. I arti-
kelns avslutande avsnitt ska jag atervinda till
fragan om den apokalyptiska diskursen och
vécka frdgan om inte dess marginaliserade stéll-
ning i vissa avseenden &r ofortjant.

Framtidsforvéntningar kan ofta ses som en
slags religios vdderleksrapport: mer eller mindre
vélgrundade forutsdgelser om hur framtiden ska
bli. Detta dr emellertid inte en helt réttvisande
jémforelse. Jag tror att dessa forvéntningar har
nagot viktigt att berdtta ocksa (ibland endast) om
en ménniskas tillvaro hir och nu; om det hérva-
rande. En vaderleksrapport ger forutsdgelser om
det vider som skall komma. Morgondagens pro-
gnos handlar inte om dagens vider och framfor
allt kan inte prognosen for morgondagen paver-
ka hur vddret blir idag. Nér det giller dessa “es-
katologiska prognoser” ar min Overtygelse att
forhallandet 4&r mer komplext. Hoppet om och
rddslan for den eskatologiska framtiden star i ett
omsesidigt forhéllande till en ménniskas hérva-
rande: framtidsforestdllningarna grundar sig i
upplevelsen av tillvaron hdr och nu och samti-
digt reflekterar de apokalyptiska forvéntningarna
tillbaka och préglar vart hir och nu. I detta
sammanhang dr alltsd religiosa traditioners apo-
kalyptiska och eskatologiska forvéntningar en
icke forsumbar dimension av forhéllandet dem
emellan.

Apokalyptik eller eskatologi?

Innan vi pébdrjar sjédlva analysen &dr det nddvin-
digt att sdga nigot om terminologin. I nutida
kristen teologi &r eskatologi den vanligast fore-
kommande termen for forestdllningar om livet
efter doden. Traditionellt sett syftar eskatologi
till studiet av de sista tingen och behandlar dod,
skirseld, dom, himmel och helvete. Apokalyptik
ses ibland som en underavdelning till eskatologi
och ibland som en vantolkning av densamma. I
vilketdera fallet betraktas det ofta med viss skep-
sis. Generellt kan vi séga att apokalyptiken fore-
béadar en katastrof av kosmiska proportioner som
ddrmed omkullkastar den rddande vérldsord-
ningen. Josef Ratzinger, sedermera pave Bene-
diktus XVI, ndmner bara apokalyptik i forbiga-
ende i sin bok om eskatologi, Eschatology:
Death and Eternal Life. Dar hinvisas till det
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problematiska med den “judiska” apokalyptiken
(Ratzinger 2006: 194). Musser & Price erkénda
uppslagsverk i kristen teologi ger inte apokalyp-
tik en egen artikel, utan hanvisar till ”fundamen-
talism” och till “eskatologi” (i det senare fallet
med kort notis om judisk” apokalyptik) (Mus-
ser & Price 1992, 34).

Greg Carey hdvdar att apokalyptiken skiljer
sig fran andra diskurser bade i friga om form
och innehall. Enligt honom é&r apokalyps en litte-
rdr genre som formedlar en uppenbarelse frén en
utomvérldslig varelse till en minsklig mottagare.
Det innebér att fyra element &r nirvarande: (a)
en uppenbarelse, (b) en utomvérldslig varelse,
(¢) en ménsklig mottagare och (d) framtida hem-
ligheter. (Carey 2005, 4). Apokalypsen har ett
budskap om framtiden som é&r avsett att fordndra
nutiden. I den bemirkelsen beréttar apokalypsen
en hel del om sin samtid. Carey urskiljer en rad
typiska drag i den apokalyptiska litteraturen. Har
framgar det att den tidiga judiska och kristna
apokalyptiken sddan den moéter i exempelvis
Daniels bok, 1 Enoksboken och Uppenbarelse-
boken priglar hans karaktéristik. 1 det foljande
blir det tydligt att den samtida kristna och mus-
limska apokalyptiken i vissa avseenden skiljer
sig frdn denna. Enligt Carey &r apokalyptiken
intresserad av andra vérldar, skilda frén den egna
med avseende pa tid och eller rum. Vidare mot-
tar apokalypsens ménskliga forfattare visioner
och eller auditioner fran Gud, utomvérldsliga
budbérare hjdlper till att tolka budskapet, ett in-
tensivt symbolsprak, pseudonyma forfattare, f6-
rebadar en kosmisk katastrof, dualism mellan
gott och ont, réttfardig och orattfardig och sa vi-
dare, determinism, det vill sdga forestdllningen
om att den enskilda ménniskan inte kan foérhind-
ra det forutspadda skeendet, utan att detta &r
fastslaget av Gud. Ménga apokalypser gor an-
sprék pa att vara nagot dldre dn de dr och skapar
pa sa sitt trovirdighet genom att korrekt ”forut-
spa” sadant som redan hént och sedan fortsitta
med det egentliga syftet med texten. Kosmiska
spekulationer om manen, solen och stjirnorna
och deras 6de dr ocksa vanliga (Carey 2005, 6-
10).

Vi kommer se i det foljande hur de utom-
vérldsliga budbérarna ofta lyser med sin franva-
ro och hur forfattarna i sjdlva verket ar hogst
namngivna och vilkénda tdnkare. Dualismen
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mellan gott och ont, tanken pa den annalkande
katastrofen och oférmagan att paverka det forut-
spddda skeendet, annat &n pé individniva ar
emellertid starkt framtrddande.

Muslimsk apokalyptik — samtida
perspektiv fran mellandstern

Den samtida muslimska apokalyptiken har tagit
stort intryck av vérldspolitiska héndelser och
sarskilt konflikten i Israel/Palestina (det omvén-
da, att muslimsk och kristen apokalyptik i ndgon
grad paverkat dessa skeenden dr forstds ocksa
hogst sannolikt). Det finns ett stort antal titlar
publicerade, men flertalet &r pé arabiska och inte
oversatta. Utgangspunkten for det foljande é&r
dérfor den relativt vilkdnde Saudiarabiske téinka-
ren Safar Al-Hawalis The Day of Wrath och tva
nyligen utgivna studier som i forsta hand be-
handlar sunni-muslimsk arabisk-sprakig apoka-
lyptik: Apocalypse in Islam av Jean-Pierre Filiu
och Contemporary Muslim Apocalyptic Literatu-
re av David Cook.

Ett forsta kdnnetecken pd den samtida mus-
limska apokalyptiken dr tanken pd Mahdi, en
slags messiasgestalt som spelar en avgdrande
roll i de yttersta tiderna. Aven om Mahdi spelar
en positiv roll i de apokalyptiska narrativen
handlar det inte s& mycket om att etablera ett
fredsrike som att bekdmpa motstindare och lag-
ga allt under sig. Det ir alltsa langt tydligare vad
som vill bekdmpas &n vad det bekimpade sedan
ska ersittas av. En av de tidnkare som lyfter fram
hoppet om Mahdi &r Muhammad Isa Da’ud, som
publicerat atminstone &tta titlar under 1990-talet.
De politiska uppfattningarna bakom Da’uds
apokalyptik undgar ingen och savél faktiska lan-
der som politiska ledare upptar rollistan i detta
drama. Niar Mahdi kommer é&r det inte till allas
gladje. Tviartom kommer ménga bjuda motstand
och det &r i grund och botten den kampen som
Da’ud édgnar sig &t nér han reflekterar 6ver den
kommande Mahdi. Hoppet handlar om hdamnd
och detta hopps frimsta verktyg &r Mahdi. Som-
liga lander kommer ansluta sig till Mahdi, andra
inte. Kuwait, understodda av USA tillhér dem
som gor motstand. Linderna i Nordafrika kom-
mer inledningsvis ocksa gora motstand. Libyens
ledare Muammar al-Qadhdhafi foérekommer i
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dramat, vilket visar att Da’ud forestiller sig det
apokalyptiska skeendet som redan paborjat. Al-
Qadhdhafi kommer att gdra motstdnd genom att
sjilv utropa sig som messiaskandidat. S& sma-
ningom kommer emellertid de Nordafrikanska
landerna att ansluta sig till Mahdi och han kom-
mer att rona allt storre internationell uppmérk-
samhet. USA kommer svara med att forklara ho-
nom diktator och tyrann och didrmed vilja
besegra honom. De skandinaviska ldnderna, Sve-
rige ndmns explicit, kommer enligt Da’ud liera
sig med Mahdi och unisont konvertera till islam.
USA och de europeiska ldnder som inte anslutit
sig till denna nya vérldsordning far erfara en
lang rad vedermdodor:

Amerika och Vistvirlden kommer klaga i sin en-
samhet, och Amerika kommer fornedras [...] Flo-
rida och ett antal andra stater forintas [...] landet
kommer tryckas till marken av fattigdom, svilt,
prostitution, 6versvimningar och jordbdvningar
(Da’ud 1997 citerat i Cook 2008, 141).

De antisemitiska konspirationsteorierna spelar
en tydlig roll i Da’uds tédnkande och han hivdar
till exempel att samtliga dessa motstraviga lan-
der i sjdlva verket styrs av “hemliga judar”
(Cook 2008, 135). Aven de linder som till en
borjan gjort motstind mot den nya vérldsord-
ningen far pa nytt mojligheten, enligt Da’ud. Till
det foredomliga som de skandinaviska landerna
tillsammans med Osterrike astadkommit hor, vid
sidan av konvertering till islam, ocksa att rensa
sina lander pa alla judar. [s 143]. Mahdi kommer
s& smaningom att angripa Israel och forinta
samtliga judar i landet (Cook 2008, 139) Aven
om mycket i Da’uds vision talar i en annan rikt-
ning, hdvdar han att det egentliga syftet med
Mahdis nérvaro ar att alla ménniskor 1 fred ska
vilja att konvertera till islam. Endast i de fall dér
det blir nddvéndigt for att uppné syftet kommer
véld att anvidndas, enligt Da’ud (Cook 2008,
143).

Da’uds apokalyptiska vision ldmnar inget utrym-
me for vare sig demokrati eller religios pluralism.
Istdllet véntas en, i den mén det dr mojligt, fredlig
overgéng dér islam blir allt storre och andra reli-
gidsa traditioner tynar bort for att till slut forsvin-
na fullsténdigt (Cook 2008, 148).

Som redan antytts spelar USA en viktig roll i
dessa muslimska apokalypser. De apokalyptiska
forfattarnas anvidndning av Koranen och av
andra teologiska kéllor &r tamligen selektivt. Ett
motiv fran Koranen som ofta dterkommer i dessa
framtidsberittelser a&r USA som det andra ‘Ad.
Detta ‘Ad é&r ett land som omndmns ett tjugotal
ganger 1 Koranen och informationen &r knapp-
héndig, men klart ar att folket inte ldngre existe-
rar. Sjélva podngen i resonemang hos framtré-
dande apokalyptiska forfattare som exempelvis
Bashir ’Abdallah dr att ‘Ad genom sin avancera-
de teknik, sekulédra kultur och liberala sexualmo-
ral utgér en prototyp for USA.

Likheten mellan det ‘Ad som gatt under och da-
gens New York ar ocksa att bada var tyranniska,
fortyckande, dverldgsna virldsstdder som utovade
sitt inflytande med oréttfardig kraft [...] Allt som
hénde i det gamla ‘Ad har hént i Amerika, precis
som Gud sa (Cook 2008, 160).

Antikrist dr en flitigt forekommande symbol i
muslimsk apokalyptik, men dess innebord varie-
rar. Ibland identifieras en nu levande person sa-
som antikrist, ibland en hel grupp ménniskor
(judarna), ibland en kultur (den vésterldndska).
Inte séllan &r antikrist en hel nation och dé nis-
tan alltid USA eller Israel. Ovan har vi diskuterat
Mabhdi-gestalten och hans framfart i den apoka-
lyptiska framtiden. Antikrist dr i sjdlva verket
nagon som trader in pa den historiska scenen re-
dan innan Mahdi anldnder. Enligt Bashir *Abdal-
lah kommer antikrists slut och Mahdis boérjan
markeras av en och samma enorma jordbdvning i
vilken USA kommer &samkas forddande skador
och hela nationen sonderfalla i flera mindre na-
tioner (Cook 2008, 163). Vid sidan av att likna
USA vid ‘Ad anvéinder ’Abdallah dven den i Bi-
beln vanligt forekommande staden Babylon som
en symbol for New York. Han till och med hén-
visar till Uppenbarelsebokens forkastelsedomar
och profetior 6ver just Babylon som ett stod for
sitt eget resonemang om USA och New Yorks
fruktansvirda kommande O6de. Med utgéngs-
punkt i Uppenbarelseboken kapitel 17-18 identi-
fierar han kvinnan som rider pa odjuret som For-
enta Nationerna och odjuret som Sionism, bada
understodda av antikrist. Tolkningen av det 18:e
kapitlet &r i grund och botten en lang beskriv-



ning av New Yorks forstorelse och den forddelse
detta resulterar i. Med Cooks ord:

’Abdallah anvinder uppenbarelseboken, kryddar
tolkningen med antisemitism och USA-forakt och
placerar domen i en islamsk kontext (Cook 2008,
166).

En av huvudorsakerna till att antikrist spelar en
sé central roll i nutida muslimsk apokalyptik ér,
enligt Cook, att den gynnar de antisemitiska fo-
restidllningarna (Cook 2008, 184). En gemensam
ndmnare i de vitt skilda antikristforestéllning-
arna tycks vara det fula och létt 16jevickande
draget. Gestalten paminner om en vanskapt
ménniskas: ful, krum och med ena 6gat ersatt av
ett porslinsdga. Ofta &r personen tecknad med
krokndsan som é&r vanlig i antisemitisk satir
(Cook 2008, 185). ’Abdallah later sina ldsare fa
del av ett timligen detaljerat schema dver antik-
rists insatser i de yttersta tiderna. Till detta hor
ocksa konflikterna med den sanna messiasgestal-
ten, Mahdi. I ett forsta stadium 4r muslimerna
anforda av en politisk ledare som inte 4r messias.
Denne kommer leda en attack mot Jerusalem
som resulterar i att hilften av alla judar dor. Se-
dan kommer Mahdi frdn Afghanistan till Jerusa-
lem for att doda den andra hilften och uppritta
ett kalifat med Jerusalem som bas. Antikrist
samlar EU for att géra motstdind mot Mahdi,
men med Guds hjélp besegrar Mahdi antikrist,
EU och samtidigt &ven Vatikanen. Det nira
sambandet mellan antikrist och det judiska folket
ar tydligt i *Abdallahs kommentar:

Detta innebdr att slutet for antikrist &r slutet for
judarna och slutet for judarna dr sammanhallet
med slutet for antikrist. Detta ar fullbordan av en
fullsténdig forintelse av dem pa grund av deras
korrumperande av vérlden. (Cook 2008, 193).

Safar Al-Hawali, fodd i Saudiarabien dr en mus-
limsk ténkare och radikal islamist vars apokalyp-
tiska skrifter blivit uppmirksammade och dver-
satta till flera sprak. Al-Hawalis The Day of
Wrath ér kraftigt antisemitisk och tdmligen poli-
tiskt orienterad. I bokens inledning lyfter han
fram judisk och kristen sionism som de tva pri-
méra fienderna att bekdmpa. Med anmérknings-
vért mycket referenser fran den hebreiska bibeln
vill Al-Hawali visa hur judiska folket gatt miste

Framtidsforvantningar och fiendebilder... 125

om Guds vilsignelse och 16ften. Nér de judiska
texterna, tillkomna som intern kritik och i syfte
att reformera den egna traditionen anvénds i syf-
te att smutskasta ett helt folk blir resultatet kraft-
fullt. Anda sedan de tillbad guldkalven har ju-
darna brutit Guds forbund, dodat profeter,
vanstéllt sanningen, dodat barn och begétt hor,
enligt Al-Hawali. Han fortsétter:

L&s med mig om vad bibeln sédger betraffande
dem [judarna] och applicera det du ldst pa vilken
tidsepok du 6nskar. Det ma gélla tillbedjan av
guldkalven, forrddarna vid Quraytha eller dagens
isracliska mordare. Applicera det pa dem alla, det
ar ingen skillnad pa dem (Al-Hawali 2000, kap 5).

Al-Hawalis apokalyps pekar fram mot Guds
vredes dag. Aterigen med understdd av framfor
allt hebreiska bibelns profetiska skrifter argu-
menterar han for att denna dag inbegriper den
slutliga kollapsen av de sionistiska styrkorna och
deras allierade, samt en seger for Guds krigare.
Mot sionismens “forkastande av Hans [Guds]
budbérare, uppror mot Hans bud, dddande av
oskyldiga, fortryck, fiendskap, konspirerande,
fuskande, forrdderi, oanstidndighet, misshandel
av fattiga och dnkor” (Al-Hawali 2000, kap 12),
proklamerar han ett Jihad.

Négra visioner av hur det alternativa och anti-
sionistiska riket ska se ut finns inte. Evighetsfo-
restéllningar finns Overhuvudtaget inte i ndgon
mer explicit bemérkelse i The Day of Wrath.
Sjdlva visionen dr djupt antisemitisk och astad-
koms genom ett Guds ingripande, om &n med
hjélp av sina trognas arméer. Enligt Al-Hawali
ar det svart att otvetydigt sdga nér detta ska ske,
men hos profeten Daniel finner han de avgoran-
de nycklarna till forstaelsen (Dan 12:11f.). Den
utsatta tiden mellan plaga och vilsignelse ar 45
ar. Med utgangspunkt i det forédande sexda-
garskriget ar 1967 raknar Al-Hawali 45 ar framat
och foreslar ar 2012.

Kristen apokalyptik — samtida
evangelikala perspektiv frdn USA

Bokserien Left Behind &r skriven av pastor Tim
LaHaye och journalisten Jerry B Jenkins. De
sexton titlarna publicerades aren 1995-2007 och
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har salt i mer &n 65 miljoner exemplar. Aven om
genren for denna populéra serie dr skonlitteratur
ar det alldeles uppenbart att forfattarna avser
forkunna en néra forestdende verklighet. Person-
galleriet dr alltsa fiktivt, men sjélva handlingen i
stora drag dr det inte (Tim LaHaye skriver om
detta i Hitchcock 2004, 9).

Den bérande tankegéngen i LaHayes roman-
svit dr inte sa mycket straff (som i den muslims-
ka apokalyptiken ovan), utan hot om straff. Sjal-
va pedagogiken tycks vara att det uppmalade
scenariot ar sd skrackinjagande att ldsaren — om
hon inte redan gjort det — ska omvinda sig till
Kristus (och evangelikal kristendom). I en av
Oppningsscenerna befinner vi oss pa ett flygplan
och plotsligt dr nagot tiotal av passagerare och
personal forsvunna. Kvar vid deras platser finns
bara klader, strumpor och skor. Lyckligtvis &r
piloten kvar och med viss fordréjning kan flyg-
ningen avslutas. Det star s& smaningom klart att
detta monster upprepats 6ver hela vérlden. Samt-
liga barn och miljontals vuxna forsvann vid ett
givet 6gonblick. Dessvirre var nagra av dem
som forsvann i begrepp att kora langtradare, ut-
fora komplicerade kirurgiska ingrepp, eller fodas
av kdmpande och langtande modrar, med manga
tragiska incidenter som foljd. Det visar sig snart
att det “uppryckande” som &gt rum forebadats av
ett stort antal evangelikala forkunnare. Gud har
belonat de sdrskilt trogna och for de aterstaende
géller det att kdmpa sig till fralsning. Den teolo-
giska stdndpunkt som ligger bakom Left Behind-
sviten inbegriper ett uppryckande, en tid av ve-
dermddor och Kristi dterkomst. Hur och i vilken
ordning detta ska intrdffa splittrar anhidngarna
och flera positioner kan urskiljas: (1) Uppryck-
andet dger rum fore vedermodorna, (2) uppryck-
andet dger rum mitt under vedermddorna, (3)
uppryckandet dger rum efter vedermddorna och
just fore Kristi andra aterkomst, (4) en skara sir-
skilt hiangivna troende kommer ryckas upp fore
vedermddorna, (5) uppryckandet sker under ve-
dermddorna och just innan Guds vrede drabbar
jorden i stor omfattning (Hitchcock 2004, 25-
26). Left Behind-serien ger uttryck for det forsta
alternativet, det vill sdga ett uppryckande av de
sant troende innan vedermddorna borjar. Detta
innebér att denna grupp inte behover bekymra
sig om jordens Ode, utan belonas av Gud genom
att befrias fran detsamma. For ovriga géller “att

sta fast och kdmpa mot Guds fiender under de
sju mest kaotiska ar som planeten skulle upple-
va” (LaHaye & Jenkins 2000, 368).

I likhet med nutida muslimsk apokalyptik
finns det i kristen apokalyptik identifierbara fi-
ender, men hér dr vérldsbilden nédra nog den om-
vianda. USA och Israel dr for LaHaye och Jen-
kins inte fiender utan snarare positivt centrum
for Guds handlande. Fienden ar istéllet islam och
Ryssland. I Left Behind beskrivs ett ryskt inva-
sionsforsok av det heliga landet i syfte att full-
standigt forinta Isracl. Genom Guds intervention
skadades inte nagon enda av invanarna i Israel
(LaHaye & Jenkins 2000, 9-13). Vérldsbilden
och fiendebilden forskjuts ndgot under seriens
gang, men inledningsvis dr alltsd Ryssland den
fiende som leder attackerna mot Israel. 1 The
Truth Behind Left Behind, en av Tim LaHaye
och Jerry Jenkins auktoriserad kommentar till
bokserien, nimns att Ryssland stéds av fem alli-
erade, ndmligen Turkiet, Iran, Libyen, Sudan
och Afganistan. Forfattaren anmérker: “Markligt
nog dr de alla muslimska lander” (Hitchcock,
54). Liksom i nutida muslimsk apokalyptik spe-
lar Israel en central roll i Left Behind-serien. Is-
rael dr emellertid varken fiende eller allierad,
utan snarare tecknet genom vilket det apokalyp-
tiska dramat dger rum. I Tribulation Force, dr
det judiska templet ateruppbyggt pa tempelber-
get. Det dr med Israel som Antikrist sluter fred
(en fred som han senare bryter). Och det &r Israel
som star hotat infér Armageddon. I kommenta-
ren till Left Behind-serien skrivs det uttryckligen
att ateruppréttandet av staten Israel 1948 idr ett
Guds mirakel (Hitchcock 2004, 57). Det &r for
ovrigt ockséd Gud som placerat all olja i mellan-
Ostern i syfte att uppmérksamma regionen och
dess betydelse i dessa de yttersta tiderna (Hitch-
cock 2004, 125). I kristen teologi forekommer
det att kyrkan och kristendomen ersatt Israel som
det sanna Gudsfolket. De bibliska l6ftena knutna
till Israel upphdvs dad med teologisk hdnvisning
till det nya Israel — den kristna kyrkan. Sa ar det
inte i Left Behind-serien. Guds framtida 16ften
for Israel och for det judiska folket star fast.
Samtidigt finns det skél att friga om det finns
nagot hopp for judendomen i denna judendoms-
centrerade apokalyptik. Nar judarna forkastade
Messias, slutade Guds profetiska klocka att ticka
for Israel hidvdar kommentaren till Left Behind-



serien (Hichcock 2004, 93). Ironiskt nog ar det
Antikrist som far den att starta igen. (LaHaye &
Jenkins 1996, 29). Judarna satte sig pa den apo-
kalyptiska avbytarbanken genom att inte erkénna
Jesus fran Nasaret som Messias. Nér sedan An-
tikrist anfaller &r man med i matchen igen. Fra-
gan dr dock om Left Behind-serien lamnar ut-
rymme for judarna att delta som spelande lag.
Snarare ar de bollen som sparkas hit och dit.

Antikrist &r 1 Left Behind-serien Nicolae Car-
pathia, generalsekreterare for FN. Till skillnad
fran det fula och ndrmast 16jevackande monstret
i ’Abdallahs apokalyptik &r antikrist karismatisk,
begavad och forforande. Det farliga hos honom
ligger just i denna skicklighet att dvertyga och
att faktiskt framstd som en vérldsforbattrare. I
Left Behind arbetar han med att flytta FN-
hogkvarteret till Babylon i nuvarande Irak (La-
Hay & Jenkins 2000, 278). Diarmed sammanlin-
kas Forenta Nationerna alltmer med Babylon
och med det bibliska material dér den forna
stormakten &r en ond aktor i det apokalyptiska
dramat. Den fredsstrivande Nicolae Carpathia,
seriens Antikrist, 4r ocksa djupt involverad i in-
terreligios dialog och forsoker ena alla religioner
till en enda. Caparthia deklarerar pa en presskon-
ferens:

Jag kan inte forestélla mig nagot mer positivt n
om virldens religioner dntligen kunde samarbeta
[...] Alla som verkligen dr anhéngare av en sann
religion, borde hélsa en sddan mojlighet vilkom-
men (LaHaye & Jenkins 2000, 325f.).

Cameron Williams, journalist och en av seriens
huvudpersoner, funderar:

”[...] att Nicolae Carpathia kunde vara den man
som Bibeln beskrev? Var allt detta en tillfdllighet?
Bucks hédnder darrade nir Bruce beréttade om sju-
arsavtalet mellan Antikrist och Israel, vilket var
forutsagt i Bibeln, och om ateruppbyggnaden av
templet och till och med att Babylon skulle bli hu-
vudkvarter for en ny vérldsordning. Vid midnatt
var Buck dverbevisad. Han var ridd.” (LaHaye &
Jenkins 2000, 335).

Vad dr da Left Behind-seriens egentliga syfte och
vilket hopp finns for de oinvigda? Det ar svért
att komma ifran att serien faktiskt har ett missio-
nerande syfte och att det alltsd, inom vissa ra-
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mar, finns hopp for de oinvigda. Det apokalyp-
tiska dramat har sé att sdga en vip-klubb i vilken
de allra mest trogna ingar: ”Alla som trodde pa
och accepterade Jesu Kristi dod pa korset, hans
begravning och uppstandelse, véntade att han
skulle komma tillbaka for att himta dem” (La-
Haye & Jenkins 2000, 167); “en sann kristen.
Tydligen var de det, de som forsvann.” (LaHaye
& Jenkins 2000, 129). Dessa ar foremal for upp-
ryckandet i bokseriens inledning. Den period av
vedermddor som foljer dr skrimmande och fruk-
tansvird, men samtidigt pa ett paradoxalt sitt
dmnad att visa pd Guds makt. Detta ar alltsa en
tid da ondskan far excellera for att sedan beseg-
ras, men ocksa en tid da, tdnker man sig, dven
den mest styvnackade kan formas bli omvénd.
Likt Broderna Lejonhjirtas jorden-Nangijala-
Nangilima tecknar samtida apokalyptiken en
slags trestegsraket i vilken vi for ndrvarande be-
finner oss i 6vergangen mellan steg ett och tva,
mellan historien och det apokalyptiska dramat.
Bortom detta finns ett tredje steg, en slags evig
fullbordan som fungerar som bade morot och
piska, men som i Ovrigt inte &r sdrskilt framtréa-
dande. For de muslimska tdnkarna som vi stude-
rat ovan utgors det apokalyptiska andra steget
framst av beléning och vedergéllning. Historiska
och nutida ofGrrétter i steg ett ska sonas. De
kristna apokalyptiska berittelserna dr skrivna
fran den privilegierades perspektiv och behovet
av att vedergilla samtida ofGrrdtter dr inte sdr-
skilt framtrddande. Istéllet handlar det om att
gora de Andra till bekdnnande kristna. Det ryms
ingen tankegdng om anonym kristendom, alltsa
tanken att uppriktiga och allvarligt menande an-
hingare av exempelvis islam eller buddhism i
sjdlva verket dr “frélsta”. Mélet med det apoka-
lyptiska andra steget ar istéllet att ménniskor ska
omvéinda sig och explicit bekdnna sin tro pa Je-
sus Kristus. Detta dr nodvéandigt for “fralsning”,
det vill sdga for att det tredje steget ska utgoras
av himlens lycksalighet snarare &n helvetets fasa.
Hitchcock kommenterar:

Frilsning for de forlorade &r ett av huvudsyftena
med perioden av vedermddor [...] uppryckandet
kan vara det bésta omvindelseredskapet i ménsk-
lighetens historia [...] Pa ett 6gonblick kommer de
begripa vad som hént. De har ldmnats kvar. Gud
kommer anvénda denna forlamande insikt till att
leda dem till tro pé sin son (Hitchcock 2004, 79).
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Den Andre 1 muslimsk och kristen
apokalyptik

P4 ett obehagligt sétt forenas de tva traditionerna
i synen pé juden som den Andre. Hérigenom é&r
juden ocksé en visentlig del av sjélva det apoka-
lyptiska skeendet. I den muslimska apokalypti-
ken som studerats i denna artikel &r juden och
staten Israel ndgot ont vars forintelse &r en bety-
dande del av det apokalyptiska slutmalet. I kris-
ten apokalyptik, exemplifierad genom Left Be-
hind-serien ar mélet att juden ska bli kristen och
slutligen forsté att Jesus dr Messias. Det ar alltsa
inte judens annihilation, men Vil assimilation
som dr mélet. Gemensamt for bada traditionerna
ar alltsa att juden maste radikalt forédndras och i
ingetdera fallet finns det nadgot utrymme for ju-
den sasom jude.

En intressant och mojligen forvanande skill-
nad mellan de tvd apokalyptiska traditionerna &r
att det apokalyptiska hoppet i Left Behind ir
varldsfranvint. Befrielsen handlar om att ryckas
upp och bort frén det hérvarande. Den muslims-
ka apokalyptiken vill istéllet fordndra den poli-
tiska kartan 1 denna vérlden, utan att for den
skull strava efter att limna densamma.

Det kan knappast sdgas rdda nagot konstruk-
tivt forhallande mellan dessa varianter av mus-
limsk och kristen apokalyptik och sjélva faktu-
met att man delar vissa begrepp eller
forestéllningar tycks inte vara utgangspunkt for
omprovning av detta. Tvirtom anvidnds andra
religiosa traditioners forestéllningar helt for egna
syften, pad den Andres bekostnad och med stereo-
typiserande snarare &n forsonande tendenser som
foljd. Det &r emellertid vért att notera hur flitigt
kristna referenser anvinds av muslimska apoka-
lyptiska forfattare. Bibeltexter anvdnds som stod
i argumentationen och Tim LaHay och Jerry
Jenkins aberopas som auktoriteter (Filiu 2011,
xii). Det omviénda, att kristna apokalyptiska for-
fattare skulle anvinda muslimska kéllor ar tim-
ligen osannolikt.

Maénga teologer har velat tona ner de apoka-
lyptiska dragen i kristen tradition. En bit in pa
2000-talet ar de flesta smértsamt medvetna om
de ménga radikala hot var planet star infor. Med
Jirgen Moltmanns ord: ”Idag &r forestillningen
om en oédndligt padgdende vérldshistoria ingen-
ting annat &n en from &nskedrom” (Moltmann

1997, 153). Samtidigt ligger en forlingning av
historien sadan den nu ter sig i de redan privili-
gierades intresse. Moltmann igen: ”Den som &r
fortryckt och vanmaéktig &r inte intresserad av en
langfristig fortsdttning pa historien, utan av att
den snart ska ta slut” (Moltmann 1997, 152). Det
ar knappast mojligt att forstd den apokalyptiska
traditionen, oavsett religios tillhorighet, utan att
ha klart for sig dess samtidskritiska karaktir.
Left Behind-serien védnder sig mot en upplevd
sekularisering och ljumhet inom kristenheten,
medan muslimsk apokalyptik drivs av upplevel-
sen av fortryck och oréttvisor fran Europa och
USA. I bagge fallen handlar det om en ldngtan
efter fordndring har och nu.
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Summary

The purpose of this article is to analyze and compare some of the popular, and yet marginalized apocalyptic
narratives in contemporary Muslim and Christian thought. Obviously, the two traditions have many things in
common and yet there is an apparent antagonism between them. In order to further investigate into the ten-
sions between Muslim and Christian apocalypticism, this article will focus on how ‘the Others’ are portrayed
in these narratives: who are ‘they’ and what is their place in the apocalyptic schemes?

In the case of Muslim apocalypticism, the material that will be examined are primarily the relatively well
known Saudi Arabian thinker Safar Al-Hawali’s The Day of Wrath and two recently published studies that
primarily discuss Sunni Muslim Arabic apocalypticism: Apocalypse in Islam by Jean-Pierre Filiu and Con-
temporary Muslim Apocalyptic Literature by David Cook. Christian apocalypticism will be represented by the
popular and best-selling book series Left Behind, written by Jerry B Jenkins and Tim LaHaye. Although being
fictional it is clear that not only the authors but also a significant number of readers consider them telling the
truth about events that will take place in a near future.

The paper identifies the stereotyping and instrumentalizing of the Jew and of Israel as one of the common
features in these different traditions. However, the relationship to this world and its present order represent a
fundamental difference. While most Muslim apocalypticism is political, in the sense that it seeks to change
the political map in this world and its distribution of power, Christian apocalypticism is less intrigued by the
idea of changing the political order of this world. Being written by authors in a more privileged position, its
apocalypticism is rather apolitical with an emphasis on the escape from this world.
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Teologins queera dilemman

IDA SIMONSSON

Ida Simonsson studerar systematisk och exegetisk teologi pd masternivd pd Teolo-
giska Hogskolan i Stockholm. Ddr har hon tidigare skrivit kandidatuppsatsen Kristi
kropp och makten inom systematisk och exegetisk teologi. Uppsatsen dr en jamfo-
rande studie av kyrkan som Kristi kropp, dess maktstrukturer och dess relation till
omvdrldens makthavare hos Paulus och William Cavanaugh.

Inledning

Under senare tid har pronomenet "hen" rort upp
starka kédnslor 1 den svenska kulturdebatten, na-
got som tyder pd att frigestillningar kring
konsidentitet dr angeldgna for allt fler i var tid.
Fragorna som en géng vécktes i en forhallande-
vis sniv cirkel av queerteoretiker och hbtg-
aktivister tycks nu befinna sig i en dvergéng till
att bli allmént tankegods, inte minst inom teolo-
gin dir manga ser en potential i motet mellan
queerteori och teologi. Det &r den form dessa
fragestéllningar tar inom teologin jag vill under-
soka hir, framforallt en specifik spinning som
uppstar i detta mote. Den spanningen kan formu-
leras enligt fo6ljande: Medan queerteori dekon-
struerar kulturellt konstruerade identiteter for att
spara de uteslutningar som sker i identitetsbyg-
gets namn, si dgnar sig den teologi som bedrivs
inom den kristna tanketraditionen ofta at att ut-
forska och teoretiskt underbygga en kristen iden-
titet. Hur kan d& “queer” (d.v.s. queerteori) och
”teologi” sammanforas utan att det ena reduceras
till att forldna ett subversivt skimmer at eller le-
gitimera det andra? Kontrasten mellan queerteori
och kristen teologi stills pa sin spets i den ka-
tolska teologen Elisabeth Stuarts Sacramental
flesh”, publicerad i antologin Queer Theology,
och texten lampar sig darfor vil for att ndrma sig
detta problem. Stuart anvander sig hir av en av
queerteorins forgrundsgestalter, Judith Butler,
och hennes teori om genusmelankoli. Genusme-
lankoli dr tillsammans med performativitet och
parodi centrala begrepp inom queerteorin. Ge-
nusmelankolin uppstar enligt Butler som resultat
av det som maste negeras for att bekrifta en spe-
cifik konsidentitet i ett tvakonsschema — till ex-

empel en sexuell dragning till ndgon av samma
kon, en dragning som maste fornekas for att en
solid konsidentitet enligt vart samhélles traditio-
nella normer ska kunna upprétthallas. Detta upp-
ratthallande inbegriper alltsé ett stindigt upptra-
dande i enlighet med normer, vilket fir dessa
normer att framstd som nagot naturligt eller gi-
vet. Detta kallar Butler konidentiteternas per-
formativa karaktér. Parodin &r istéllet ett upptré-
dande som visar att det & mdjligt att agera
annorlunda, en repetition med variation som av-
slojar att konsidentiteterna inte dr absoluta, till
exempel dragshowens parodierande av kons-
normer. Jag kommer att aterkomma till och vida-
re belysa dessa centrala begrepp i ljuset av den
spianning mellan queerteori och teologi jag vill
undersdka ndrmare.

Butlers teori om genusmelankoli vicker enligt
Stuart tva fragor: dels om det finns nagon plats
dér det ar mojligt att vara sant queer (av Stuart
definierat som att kunna uppvisa manlighet och
kvinnlighet pa ett sitt som avsldjar deras per-
formativa karaktér), dels om det finns nigon
mdjlighet att undfly genusmelankolin. Stuarts
svar blir att bara “the Christian theologian can
answer in the affirmitave to both these questions
and therefore save queer theology from self-
destructive despair”.! Bortsett fran att det ar
svart att avgora om Stuart verkligen s& oproble-
matiskt overgatt fran queerteori till queerteologi
och menar att bdda &r i samma desperata belé-
genhet, eller om hon bara skrivit fel, sa ar det

! Elizabeth Stuart, ”Sacramental Flesh”, 65-75 i Queer
Theology: Rethinking the Western Body (red. G.
Loughlin; Oxford: Blackwell, 2007), 65.




ocksa en ganska provocerande formulering. Hon
fortsdtter med att konstatera att kyrkan ar den
enda gemenskapen med mandat att vara queer,
och hennes text avslutas med att queerteori nar
sitt telos 1 kyrkan dér genusmelankolin ersétts av
gladjen att vixa in i Kristi kropp. Stuart tycks
alltsd mena att den kristna tron och teologin pa
ett unikt sdtt svarar mot den problematik queer-
teorin med Judith Butler i spetsen enligt henne
identifierar korrekt men inte loser.” Stuart tolkar
skillnaden mellan kristen praktik och teologi
(som identitetsbyggande) och queerteori (som
ifrdgasitter identiteter som “’givna”) som att den
senare har ett problem och den forra erbjuder en
16sning eftersom den kristna identiteten till skill-
nad fran alla andra enligt Stuart faktiskt dr given
— av Gud. Identiteten kommer oss till métes ge-
nom sakramentens forebadande av eskaton.
Denna 16sning, sakramentens queerande funk-
tion, far sin teoretiska benstomme utlagd i ”Sac-
ramental Flesh”. Stuarts queerande eskatologiska
teologi bar pa en intressant potential, men jag
misstdnker att hon forbiser aspekter av Butlers
teori om genusmelankoli som inte later sig forbi-
ses med mindre dn att genusmelankolins pro-
blematik bagatelliseras.

I denna artikel vill jag fordjupa mig i den
queerteologiska diskussionen och dess inre
spanningar. Fordjupningen kommer att ske i tre
steg. For det forsta ska jag belysa den logik som
ligger bakom sakramentens queerande funktion
hos Stuart. I ett andra led underséker jag om det
stimmer, som Stuart menar, att denna logik sva-
rar mot den problematik Butler identifierar som
genusmelankoli 1 Genustrubbel. Slutligen soker
jag, utifrén svaret pa dessa tva fragor, formulera
en ansats till queerteologi som tar pé allvar bade
genusmelankolins problematik och den kristna
teologins ansprak pa att tala om den kristna iden-
titetens befriande karaktér.

? Ett liknande monster aterfinns hos den anglikanska
teologen Sarah Coakley, se hennes artikel ”The Es-
chatological Body: Gender, Transformation and God”,
bl. a. publicerad i Sarah Coakley, Powers and Submis-
sion: Spirituality, Philosophy and Gender (Oxford:
Blackwell, 2002), 153-167. Finns dven Oversatt till
svenska i Postmodern teolog: en introduktion (red. O.
Sigurdson & J. Svenungsson; Stockholm: Verbum,
2006), 240-258.
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Queera sakrament

Kérnan i det Stuart skriver kan sammanfattas i
hennes avslutande ord: ”in Christ maleness and
femaleness and gay and straight are categories
that dissolve before the throne of grace where
only the garment of baptism remains”.> Hon an-
spelar hér pa Gal 3:27-28: ”ar ni dopta in 1 Kris-
tus har ni ocksa iklétt er Kristus. Nu ar ingen
langre jude eller grek, slav eller fri, man eller
kvinna”. Pa vilka végar atervinder da Stuart till
sin inledande utgangspunkt, att kristendomen
erbjuder mojligheter att vara sant queer?

Stuart tar sin utgdngspunkt i Kristi kropps for-
skjutningar och dess méngtydighet, fran nyfott
barn till déd och uppsténdelse till kyrkan, en
kropp som utgérs av manga kroppar. Genom
sakramenten blir denna kropp tillgénglig for de
kristna, och de kristna blir en del av kroppen.
Det forsta steget ar dopet. I dopet tar vi emot en
identitet som inte forhandlats fram i samspel
med vara sammanhang och kulturer, utan &r oss
given. I dopet ror den dopte sig fran ett slaveri
under destruktiva begir till insikten att allt begdr
har sitt mal i Gud, ”in other words, baptism un-
masks the melancholia at the heart of society”.*
Dopet avslojar otillrdckligheten hos de konstrue-
rade identiteterna liksom hos de begir de in-
rymmer, tvingar oss att inte tillhora dessa identi-
teter och Oppnar upp en annan typ av
tillhorighet. Denna radikala foréndring kan
komma till stdnd genom att dopet involverar do-
den — dopet beskrivs som new creation brought
about through a death to sin”, den dopta om-
vandlas i Kristi likhet och forenas med Kristus
genom kyrkan.’

Synden har dérfor genom dopet forlorat sitt
grepp om ménniskan. Den dopta lever i sin kul-
tur men dr samtidigt indragen i en annan vérld, i
den eskatologiska spanningen mellan redan och
annu inte. Alla kulturella identiteter forlorar sin
mening i denna spanning eftersom de inte ér av-
gorande i Guds 6gon, och dirfor bor inte heller
vi se dem som avgodrande. Sexuella identiteter
och konsidentiteter har ndmligen konstruerats
som en del av en maktordning, vilket queerteorin
visat oss. Identitetskategorierna som saddana kan

3 Stuart, 75.
4 Stuart, 67.
5 Stuart, 67.
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betraktas som synd och behdver darfor ifragasat-
tas av den kristna teologin, kristna maste leva i
sina kulturellt betingade identiteter pa ett sitt
som parodierar dem. Hér anvénder sig Stuart av
begreppet parodi i den funktion det kommit att
fa inom queerteorin, som en repetition med vari-
ation, nagot jag kommer aterkomma till. Stuart
menar att parodin av hdvd &r kristendomens sitt
att fungera, nattvarden som parodierar den sista
maéltiden, den sista maltiden som parodierar den
judiska sedermaltiden. Stuart tar ocksé upp hur
formoderniteten konceptualicerade kon pa ett
annat sétt dn vi. Sdlunda kan monasticism forstés
som tidig, om &n tydligt patriarkal, queerteori.
”Earlier generations of Christians were much
better at parodying gender than us”.® 1 det celi-
batéra 16ftet blir det uppenbart att det heterosex-
uella reproduktiva dktenskapet inte dr lika med
kristet larjungaskap, och Gud framtrider som
begérets mal snarare dn det “motsatta konet”. I
samma tradition kan nunnor ha mansnamn och
munkar ha vad vi skulle betrakta som kvinno-
klader.

I nattvarden far de dopta ldra sig om och 6va
sig 1 det eskatologiska livet. Vigningen av brdd
och vin paminner om Kristi kropps instabilitet,
och genom nattvarden konstitueras kyrkan sam-
tidigt som Kristi kropp och Kristi brud. Begéret
riktas mot det gudomliga. I detta sammanhang
blir det djupt problematiskt att de enda som fér
vigas till praster dr min, ett exkluderande som
forstarker snarare an relativiserar de kulturellt
forhandlade identiteter som Stuart betraktar som
synd. Pristerskapet bor istéllet representera den
uppstandna kroppens méngkonade karaktér.

Aktenskapet har en trinitarisk dimension som
upploser fixeringen vid fortplantning, avgransad
tvasamhet och heterosexualitet. Det eskatologis-
ka dktenskapet mellan Kristus och kyrkan upplo-
ser slutligen det mellan méanniskor ingangna ak-
tenskapet, det senare pekar egentligen hela tiden
mot det forra. I doden moter slutligen den dode
Kristus, och alla identiteter forlorar sin relevans
gentemot identiteten som dopt, vilket under-
stryks genom hela begravningen. I déden upphor

allt, “only the garment of baptism remains”.’

6 Stuart, 69.
7 Stuart, 75.

Eskatologin genomsyrar Stuarts text pa flera
plan, dels dr den stidndigt ndrvarande som quee-
rande potential, och dels i textens sjdlva rorelse,
en rorelse som é&r parallell med det kristna livet.
Redan i textens, och det kristna livets, borjan har
vi fatt tillgang till dopets gédva. Och vid dess slut,
doden, avslutar Stuart med allusionen till Gal
3:27-28, visar pa hur alla identiteter 16ses upp 1
doden, utom den kristna eftersom dopet bestar in
i doden. Slutet atervinder till och forklarar bor-
jan. Samma logik aterfinns hos Paulus i Rom
6:1-11, déar synden (hos Stuart likstdlld med
identiteterna) i doden forlorar sin makt &ver oss,
och eftersom dopet innebar en identifikation
med Kristi dod sé dr vi redan i dopet fria. Darfor
kan Stuart skriva att melankolin dr “unmasked”,
att synden inte har makt att alienera den dopta
fran Gud och att denna inte behover, eller ens
kan, leva kvar som om de gamla identiteterna
vore giltiga. Déden dr med andra ord dopets teo-
logiska forutsittning. Stuarts association mellan
synd och kons- och sexualitetsidentiteter, som &r
konstruerade ”in the context of power and are
part of a matrix of dominance and exclusion”,®
gOr att dopet befriar den dopta fran just dessa
identiteter, som annars ofta inom teologin be-
traktas som essentiella. Har uppfattar jag att Stu-
arts kdrna ligger, dopet som genom att ocksd
vara en dod befriar fran synd, vilket inkluderar
kons- och sexualitetsidentiteter. Det ar i detta
ljus, identiteterna som synd, som celibatet och
dktenskapet far sin queera funktion. Bada tva
handlar ytterst om att rikta begiret mot den tre-
eniga Guden, som i sin férening med ménniskan
upploser savil tvasamhet som heterosexualitet,
och ddrmed ocksé konsidentiteternas forestillda
essentiella karaktir. Nattvarden innebdr en un-
dervisning och en 6vning i det eskatologisa livet,
fritt frén synd. Det ar ocksa utifrén detta reso-
nemang kritiken mot det manliga pristerskapet
hémtas.

Butlers genusmelankoli och Stuarts
sakrament

Stuarts text &r elegant strukturerad, slutet ater-
vénder till borjan och blir dess bas. Men kan tex-

8 Stuart, 68.



tens rorelse anvindas som argument for det hon
pastar, att dopets element av dod faktiskt kan
och bor befria oss fran den synd som kons- och
sexualitetsidentiteter och ddrmed genusmelanko-
lin innebar? Problemet med hennes (och Paulus)
resonemang ir naturligtvis att detta inte gar att
forankra i en levd erfarenhet, hur queer och
vacker tanken dn &r. Liksom Paulus, som inte
bara skriver till sina vanner att de som dopta har
dott bort fran synd, utan samtidigt paradoxalt
nog uppmanar dem att inte synda, verkar ocksa
Stuart inse att det finns ett glapp mellan teologi
och erfarenhet. Hon nojer sig ndmligen inte med
att konstatera att det skett genom dopet, hon
uppmanar ocksa till att det ska ske, och visar pa
hur den dopta genom livet med kyrkan kan lara
sig att leva sa. Varfor fungerar da inte dopets
dod pa det omedelbart befriande sétt som frasen
”new creation brought about through a death to
sin” antyder?’

Hos Butler ar konsidentiteterna inte nigot jag
kan kld av och pa mig efter tycke, utan konstitu-
erar mig som konstruerat subjekt. De &r inte bara
kategorier vi bedoms utifran eller upptradanden
vi utfor, sa kallade konsroller, utan sjilva vara
kroppar. ”Som en antimetaforisk aktivitet gor
inkorporeringen forlusten bokstaviig pd eller i
kroppen och visar sig ddrmed som kroppens fak-
ticitet”.'” Med andra ord, det finns inte nigot
subjekt bortom det konstruerade som i ndgon
enkel mening skulle kunna befrias frdn konstruk-
tionen genom dopet. Hur kommer da Butler fram
till detta? Hon anvénder sig av Freuds teori om
melankoli, didr melankolin, till skillnad fran
andra sorgeprocesser, utgors av att ett kdrleksob-
jektet vid en forlust internaliseras sé att kérleks-
relationen inte beh6ver uppges. Darmed interna-
liseras ocksa eventuella konflikter. Detta blir en
konstituerande del av personen, och denna me-
kanism géller enligt Freud ocksa konsolidering-
en av en konsidentitet. I Butlers freudianska ana-
lys foregar forbudet mot homosexualitet
faderslagens incestforbud, eftersom det senare ar
beroende av att det finns en ldggning, namligen
den heterosexuella. I och med forbudet mot ho-
mosexualitet s& internaliseras det forbjudna kér-

% Stuart, 67.
19 Judith Butler, Genustrubbel (Goteborg: Daidalos,
2007), 131.
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leksobjektet, individen identifierar sig med detta
objekt. Férbudet mot homosexualitet skapar allt-
sé inte bara en heterosexuell ldggning utan ocksa
manlig respektive kvinnlig konsidentitet. Identi-
fikationen forstirks genom en upprepning av
forbudet i1 kulturen, formandet av kroppen i en-
lighet med kdnsstereotyper och produktionen av
begérets ldggning. Oidipuskomplexet dr pé sa vis
beroende av att pojken identifierat sig med fa-
dern, och dess ”positiva” (enligt Freud) utgang,
att pojken inte internaliserar modern som forbju-
det objekt utan istéllet forskjuter begaret till ett
annat tillatet objekt i enlighet med samma hete-
rosexuella ldggning, dr beroende av forbudet mot
homosexualitet. Laggningar sédvil som konsiden-
titeter ar alltsd produkter av lagen snarare dn na-
got naturligt eller ursprungligt som sedan maste
kanaliseras eller undertryckas. Det &r detta som
ar genusmelankolin: vart genus/kdn och var sex-
ualitet vilar pa uteslutningar och internaliserade
forluster. Och eftersom det inte finns ndgot mys-
tiskt inre halrum dér sddana internaliseringar kan
harbérgeras s& maste kroppen sjélv forstds som
den yta, eller det rum, dér internaliseringarna
forvaras”."!

Om man koper Butlers analys, vilket Stuart
tycks gora da hon erkdnner genusmelankolin
som ett verkligt problem, blir det svart att hdnga
med i Stuarts resonemang ndr hon till synes sa
lattvindigt menar att synden (och ddrmed identi-
teterna) forlorat sin makt 6ver oss genom dopets
dod. Om Butlers forstaelse av konsidentiteter
godtas sa bar vi pa var genusmelankoli i sjdlva
kroppen och kan inte rdkna med att ndgot annat
dn den kroppsliga déden ska upplosa den full-
stindigt — inte ens en identifikation med nagon
annans dod eller ett foregripande av den egna
doden. Men trots att Stuart verkar godta Butlers
modell menar hon att dopet avslojar denna me-
lankoli och synden forlorar sin makt over oss.
Hon menar att det dr just denna befriande kristna
identitet som gor att queerteorin nar sitt telos i
kyrkan.

Har Stuart da inte forstatt genusmelankolins
kroppsliga karaktir? Hon tillskriver dock queer-
teorin en destruktiv desperation som den beho-
ver frilsas fran, hon verkar alltsd vara inforstadd
med att det Butler beskriver inte kan avhjélpas i

! Butler, 125-130.
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en handvindning. Dopet &r i sa fall for Stuart
inte bara en identifikation med Kristi dod eller
ett foregripande av den egna doden, utan i ndgon
bemirkelse en faktisk dod, det nya livet faktiskt
en kroppslig transformation. Eskatologin verkar
dé vara realiserad snarare dn framtida, betoning-
en i redan men &nnu inte” ligger pa redan. Sam-
tidigt motsigs detta av det Stuart sjdlv kan kon-
statera och kritisera, nadmligen att kyrkans
beteende gang pa gang visar att eskatologin inte
ar realiserad — préasterskapet dr exklusivt manligt,
kyrkan dr alltfor besatt av heterosexuellt, mono-
gamt och prokreativt dktenskap pa bekostnad av
celibat och andra former av samlevnad. Stuarts
segerjubel over dopidentitetens befriande karak-
tar verkar helt enkelt vara lite for 6vermodigt.
Vid en forsta anblick verkar det alltsd som att
Stuart faktiskt inte kan erbjuda en 16sning pa ge-
nusmelankolin.

Stuart dr vél inforstddd med hur hal den givna
dopidentiteten kan verka ur ett queerteoretiskt
perspektiv, att den kristna identiteten kan ses
som lika instabil som alla identiteter, ”a mere
matter of performance as well”.'” Hennes svar
blir dock just att dopidentiteten inte ar kulturellt
forhandlad utan given av Gud. Hér tror jag att vi
finner resonemangets svaga punkt, den punkt
som i sina konsekvenser gor att jag som ldsare
far vidlja mellan att de tva osannolika alternati-
ven att hon antingen inte forstitt Butlers genus-
melankoli eller att hon ser pa dopet som realise-
ring av eskaton. Jag menar ndmligen att det inte
finns nagon given motsittning mellan att en
identitet forstds som given av Gud och att den &r
en identitet som maste bli “performed”. Jag vill
prova att forskjuta Stuarts dopidentitet sa att den
forstas just som savil given och i behov av att
sdttas 1 spel. Med denna forskjutning tror jag att
fragan om huruvida logiken bakom sakramen-
tens queerande funktion svarar mot genusmelan-
kolins problematik kan besvaras jakande. Denna
mdjlighet behdver dock utredas nérmare.

Parodi och performativitet

Nér Stuart skriver att den kristna identiteten inte
ar ”a mere matter of performance” syftar hon

12 Stuart, 66.

antagligen pa den queerteoretiska forstaelsen av
konsidentiteten som befédst genom stindiga upp-
repningar. Den kristna identiteten star for Stuart
i motsats till fortryckande kons- och sexualitets-
identiteter och kanske &dr det darfor hon ocksa ar
overtygad att den inte kan vara lik de senare pa
nagot sitt. Butler skriver angdende performativi-
teten att “betecknandet &r inte en grundldggande
handling, utan snarare en reglerad upprep-
ningsprocess som just genom att skapa materia-
liserade effekter genomdriver reglerna och sam-
tidigt doljer sig sjalv”.”” Har far alltsd det
performativa ett Ilomskt skimmer, processen dol-
jer sig sjilv pé ett bedrigligt vis. Men frégan &r
om det 16mska inte snarare har att gora med att i
just det hér fallet fungerar det performativa sa att
det ger sig sjdlv ontologisk status? Det vill sédga
det far resultatet, konsidentiteterna, att framsta
som givna, orubbliga. Om det performativa ac-
cepteras som performativt, alltsd forhandlings-
bart, 6ppet for omformuleringar, skulle det da
vara lika fortryckande?

Den reformerta teologen Serene Jones skriver
om rittfardigheten genom tro som en rattfardig-
gjord identitet som inte dr ménniskans men som
ges at henne att spela upp, snarare &n som en ny
rittfirdig essens.' Jones ser alltsd inga problem
i att forsta det performativa som nagot positivt.
Kan det da vara sé att det istdllet for att finnas en
motsdgelse mellan identiteten som given och
som i behov av ”performance” finns en motsé-
gelse 1 Stuarts dopidentitet som inte blir “per-
formed”, det vill sdga inte utférd eller satt i
funktion? Vad ar en identitet som inte sitts i
spel, hur kan den dopta forhalla sig till en identi-
tet som inte inbegriper ett upptriddande?

I Stuarts utldggning av de kristna sakramen-
tens betydelse visar det sig mycket riktigt att den
kristna identiteten innebér vissa lekar, spel eller
upptrddanden. Kristna ar kallade att leva sin
kristna identitet pa ett sétt som visar pa de kultu-
rellt betingade identiteternas kontingens, nagot
de gor genom parodin. En intressant detalj hér &r
att Stuart inte refererar till att Butlers foreslagna
subversiva strategi gentemot konsidentiteternas

13 Butler, 227.

14 Serene Jones, Feminist Theory and Christian The-
ology: Cartographies of Grace (Minneapolis: Fortress
Press, 2000),66-67.



skenbara stabilitet &r just parodin, den skeva
upprepningen som avsléjar identitetens perfor-
mativa karaktir."”” Kan denna tystnad ha att gora
med att Stuart gédrna vill se Butler och hennes
larjungar som desperata och i behov av frils-
ning? Eller har hon inte ldst de delarna av But-
lers texter? Jag lutar nog mer at det senare, for
hon verkar anvinda sig av parodin pé ett ganska
oreflekterat sétt. Stuart menar till exempel att
den kristna parodin syns i nattvardens upprep-
ning av den sista méltiden. Men vad ar dé rela-
tionen mellan den sista maltiden och nattvarden
om parodins funktion bara ndgon mening tidiga-
re ar att “expose” de kulturella identiteternas
“non-ultimacy”?'® Eller nagon mening senare,
”[e]arlier generations of Christians were much
better at parodying gender than us”?'” Parodi
tycks betyda tva olika saker for Stuart beroende
pd om det ar frdga om nattvarden eller om
konsidentiteter. Ifrdga om konsidentiteterna &r
Stuarts resonemang lite orimligt — det gar inte att
hivda att ndgon skulle ha parodierat nagot som
inte fanns. Snarare forstirktes genom performa-
tivitet en annan typ av konsidentitet. Den formo-
derna synen pa kon, i sig till en till synes stabil
patriarkal enkdnsmodell, kan dock anvédndas for
att iscensitta forskjutningar av den moderna tva-
konsmodellen. Déri ligger den formoderna tradi-
tionens subversiva potential, inte i att den i sig
var subversiv, utan i kunskapen om att den mo-
derna synen pa kon har utvecklats ur ndgot annat
och ddrmed ar négot kontingent och relativt.
Butler skriver angdende dragshowens paro-
diska funktion att ”/g/enom sin genusimitation
avslojar drag indirekt genusstrukturens imitativa
karaktir”.'"® Utifrin denna beskrivning, som
ocksé &terspeglas i Stuarts foreslagna hallning
gentemot kons- och sexualitetsidentiteter, sa ar
dock nattvarden inte ndgon parodi. Jag har aldrig
bevittnat nidgot nattvardsfirande eller 1dst nagon
nattvardsteologi som menar att nattvarden avslo-
jar den sista maltidens imitativa karaktdr. Snara-
re tycks nattvarden vara performativ. Istillet for
att relativisera den sista maltiden, sa forstarker
nattvarden dess stillning som ett firande av en

15 Butler, 212-221.
16 Stuart, 69.

17 Stuart, 69.

18 Butler, 216.
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himmelsk maltid som gang pd ging upprepas,
och upphédver istillet andra faktorer, sasom tid
och rum. Det ar just denna eskatologiska funk-
tion som Stuart verkar vilja vara ute efter, men
det ar inte en parodisk funktion i queerteoretisk
bemirkelse. Nattvarden verkar om nagot vara en
omvéind parodi, ett upptriddande som relativiserar
allt annat an sin egen eskatologiska verklighet.

Snarare dn att forstd Butler som desperat upp-
fattar jag att podngen med Genustrubbel ar att
visa pa Oppningar. Om varken koénsidentitet eller
sexualitet dr fordiskursiva utan resultat av forbud
och forluster som inkorporeras och iscensitts i
ett odndligt antal upprepningar, sé kan ocksa en
forskjutning av dessa upprepningar i parodins
form Oppna vara 6gon for att lagen och melanko-
lin inte dr determinerande. Spelrummet mé tyck-
as sndvt, men det finns dndd dir. Vi har ingen
mojlighet att [dmna vér kropp med dess inristade
genusmelankoli bakom oss, men vi har en mgj-
lighet att med véra kroppar prova att iscensétta
parodiska variationer pa lagens teman.

Jag tror, med Stuart, att en queerteoretiker an-
tagligen betraktar den kristna identiteten med
samma skepsis som alla andra identiteter. Och
jag tror att det finns fog for det. Dopet verkar
inte med automatik gora kristna méanniskor bétt-
re eller mindre fast i kons- och sexualitetsidenti-
teter &n andra. Trots detta tror jag att Stuart har
ritt 1 att kristendomens eskatologiska horisont
bér pa en queerande potential. Men snarare &n att
gé emot mina erfarenheter och hdvda att den es-
katologiska identiteten &r given i dopet, ofor-
handlad och forvandlande, genom dopddden be-
friande fran synd, skulle jag alltsd vilja prova
tanken att dopidentiteten gér att se som en roll
som véntar pa att spelas upp. Jag atervénder till
Serene Jones; “[iJn God’s merciful decision to
forgive the sinner, God does not give us a new
nature but allows us to ‘play’ (perform) an iden-
tity that is not ours by right but is a gift. We are
invited to put on — as in a performance — an alien
righteousness, one that is Christ’s, not ours”."
Hon skriver ocksa om kyrkans relation till skrif-
ten och beréttelserna déri som ett ’performance”,
samtidigt som “the story performs the church”.?
Kyrkan spelar upp historien, erbjuder manu-

19 Jones, 66-67.
2 Jones, 157-158.
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skript eller positioner for ménniskor att inta och
improvisera utifran, samtidigt &r kyrkans exi-
stens 1 sig sprungen ur beréttelsen, kyrkan berét-
tar och berittas.

En kombination av dessa tva, den réttfardiggjor-
da individen som far ikld sig Kristi réttfardighet
och gemenskapen som samtidigt upprepar (spe-
lar upp) en berittelse och sjdlv blir berittad i
samma beréttelse, ger en alternativ bild till Stu-
arts givna dopidentitet vars forutséttning &r att
dopet innebdr att do bort frén synden. Denna bild
forstarks ytterligare av Jones betoning av sam-
spelet mellan helgelsen, att som individ och kyr-
ka bli formad av Lagen och vixa, och rittfardig-
gorelsen, att bli domd och dérefter fa den
frimmande rattfardigheten som gava. Uppspe-
landet av den kristna identiteten &r alltsa en upp-
repning i rorelse och véxande, den &r inte given
en gang for alla, den kristna personen dr aldrig
fullstdndigt befriad fran synd utan vixer, doms
och réttfardiggdrs om vartannat.

En fascinerande aspekt av Serene Jones “spe-
lade” kristna identitet dr att den pa intet sétt &r
overklig. Snarare visar Butlers analys att det
standigt upprepade och spelade blir verkligt,
kroppsligt. Ett bra exempel pa det &r hur var tva-
konsmodell dr uppfattad som en verklighet till en
sd hog grad att de manniskor som f6ds med av-
vikande” anatomi eller “avvikande” endo-
krinologiska funktioner underkastas kirurgi eller
hormonbehandlingar redan som mycket sma
barn for att kunna spela rollen pa ett sitt som
inte stor skadespelet. Ett annat mer vardagligt
exempel dr hur min i hogre grad trinar med
tyngre vikter och férre repetitioner i gymmet for
att bli storre och manligare, och kvinnor med
lattare vikter och fler repetitioner for att bli slan-
kare och kvinnligare. Tvékons-modellen fortsét-
ter alltsa att bekréfta och forstirka sig sjdlv. Pa-
rodins skeva upprepanden, som Butler
framstéller det, gor dock inte ansprék pa att dga
ndgon slags ursprunglig sanning om sexualitet
och kon, utan &r ett lekfullt sétt att visa pa att det
performativa dr just performativt. Hon skriver,
nistan som ett svar pa Stuarts anklagelse om de-
speration, att ”[k]onstruktionen star inte i mot-
sats till handlande; konstruktionen ar handlan-
dets nodvéndiga scen, sjdlva forutsédttningen for

dess tydlighet och kulturella begriplighet”.' Det
faktum att véra identiteter &r konstruerade och sa
tydligt kodade ar det som kan gdra en parodi
kraftfull. Det uppdrag Butler ger oss dr inte att
hitta en plats utanfor det konstruerade, eftersom
en sadan plats enligt henne inte existerar, utan att
delta i upprepningen men hitta strategier som
Oppnar upp. Identiteternas konstruerade karaktér
ar det som gor att vara liv inte dr determinerade.
Jag wvill hdr atergd till konsolideringen av
kons- och sexualitetsidentiteter som melankolis-
ka strukturer pa och i kroppen. Hela var kropp
fran vara inre organ och muskler till var hud &r
genomkorsad av ett fint nitverk av nervceller.
Detta nétverks centrum &r det vi kallar hjérnan.
Kénslor, minnen, vanor, trauman och si vidare
ar elektriska impulser som bildar ménster i detta
nétverk, impulser som fortplantar sig till andra
typer av celler som utgdr olika delar av vara
kroppar. Detta dr i sjdlva verket, trots att vart
sprak envisas med att dela upp “personlighet”
och “kropp”, en valdigt vardaglig erfarenhet —
upprordhet dr ytlig andning, hog puls, svettning-
ar och spanda muskler, och avspénningens psy-
kiska och fysiska aspekter dr omojliga att skilja
at. Butlers forstaelse av genusmelankolin som
kroppslig stimmer véldigt bra dverens med den-
na kunskap. Det dr dérfor rimligt att anta att om
en person utfor vissa “yttre” beteenden kommer
det att f3 “inre” konsekvenser, och tvirtom.
Nérmare bestamt: att ikld sig Kristus och ddrmed
identifiera sig sjdlv med en judisk man i antika
Mellanéstern, en inkarnerad Gud, en avrittad
och uppstdnden Messiasgestalt, en mangkdnad
kyrkokropp och den andra personen i den treeni-
ga Guden, borde kunna paverka de kroppsliga
melankoliska strukturerna. I dopet far kyrkan
spela upp en scen dir den dopta dor och uppstér
till ett nytt liv. Den dopta far sedan forséka upp-
trdda som om synden inte har ndgon makt i det
egna livet, som om kroppen redan hade férvand-
lats och befriats fran sina inristade kons- och
sexualitetsidentiteter. I nattvarden fir de dopta
tillsammans sa att sdga iscensitta sin generalre-
petition, Ova sig i att uppfatta de kulturellt be-
tecknade kropparnas instabilitet och flytande ka-
raktdr, hur den allra mest centrala kroppen
forflyttas fran kott och blod till bréd och vin till

2! Butler, 229.



multipla variationer av kott och blod. I celibatet
far personen ifraga rikta sitt begdr mot nagot an-
nat 4n en ménniska och ddrmed bryta genusme-
lankolins dynamik, i dktenskapet far de tvasam-
ma Ova sig i1 att dra in ytterligare tre/en i
relationen. Att upptrdda, “perform”, tala och
handla utifrin denna typ av méngfacetterade
identifikationer méste fa konsekvenser. Detta ar
ingen parodi i butleriansk bemairkelse, och det dr
heller ingen stuartiansk dodsmetaforik. Det kan-
ske snarast kan beskrivas som en vald och med-
veten performativitet som i och med stindiga
upprepningar s sméaningom kan rista in nya
tecken pa kroppens yta, tecken av nattvardens
gransoverskridande kroppslighet. Val etablerade
elektriska impulsmonster i nervsystemet for-
svinner sdvitt jag vet inte, men didremot kan nya
monster bildas och nya associationsbanor paver-
ka de gamla monstren.

Denna identifikation ar méjlig for att den inte
kréver att nagon “lyfter sig i haret” ut ur sin kon-
text. Tvértom finns den redan mitt i den véster-
landska kontexten, det dr en tradition som 4r oss
historiskt given. Identifikationen krdver heller
inte ett omdjligt utsuddande av neurologiska
monster, utan erbjuder snarare en mojlighet att
inritta nya monster. Detta kan ses som en del av
den eskatologiska beldgenheten, att den kristna
personen har att leva i “redan men &nnu inte”,
leva i en virld av stiliserade kvinno- och mans-
kroppar och sexualitetsmonster samtidigt som
den forsoker spela upp en eskatologisk mangko-
nad kropp.

Lagen, konstruktionen och slutet

Slutligen méste konstateras att en del aterstar att
gora for att kunna formulera en queerteologi som
tar pa allvar sévél genusmelankolins problematik
som den kristna teologins tal om den kristna
identitetens befriande karaktir. Jag har inte ge-
nomfort nagon genealogisk studie av vilka ute-
slutningar och vilka potentiellt fortryckande
strukturer som konstituerar den paradoxala eska-
tologiska identitetsupplosande identiteten som
kan sammanfattas i Gal 3:27-28. En sadan un-
dersokning ér en forutsittning for att kunna av-
gbra om en performativ kristen identitet ocksa
kan vara queer. Det dr ocksé en forutsittning for
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att kunna avgora om den kan vara befriande. Jag
har heller inte utrett om eller pa vilket sétt identi-
teten 1 Kristus kan forstds som given till skillnad
fran andra identiteter. Trots dessa teoretiska
luckor kan jag dnda skonja konturerna av en
mojlig queerteologi.

Jag tror att Stuart har rétt i att for en kristen
teolog finns en avgorande skillnad mellan den
kristna identiteten som given och andra identite-
ter som hon forstdr som kontingenta, dven om
den forra forestills som i behov av att séttas i
spel och 6vas in. Galaterbrevets omstortande i
Kristus” ar en identitet vars form kommer ur det
som dnnu inte dr, som forestills komma de krist-
na till métes ur framtiden eller ur det himmelska.
En queerteologisk dekonstruktion av det slag jag
nyss ndmnde skulle kunna kritisera kulturellt
forhandlade tolkningar av den kristna identite-
ten, men skulle den kunna kritisera den kristna
identiteten som sédan? Dock ar det mojligt att
med Serene Jones, och faktiskt ocksa delvis med
Butler om &n pé ett annat sitt, se det konstruera-
de och lagen som en forutséittning for den
ménskliga samvaron, for den kulturella begrip-
ligheten. Lagen, for Jones Guds Lag, dr den
struktur som hjéalper oss att vixa. Konstruktionen
ar for Butler forutsittningen for aktorskap. Tack
vare Lagen kan vi utvecklas, tack vare konstruk-
tionen &r vara liv inte determinerade. En queer-
teologisk dekonstruktion av den kristna identite-
ten kanske skulle behdva ha denna forstaelse av
lag och konstruktion, som mdjligheter att existe-
ra och ddrmed potentiellt livgivande, for att kun-
na halla samman queerteori och kristen teologi.
En kulturellt forhandlad kristen identitet kan da,
om den bedoms som livgivande, forstds som en
av Gud given existensmojlighet, och de lagar
som styr konstruktionen av den uppfattas som
Guds Lag. For ett sadant projekt méste naturligt-
vis etiska kriterier upprittas for att bedoma hur
och nédr en kulturellt férhandlad identitet ar liv-
givande och nér den inte &r det.

Sammanfattningsvis sa tror jag alltsé att for att
den kristna identiteten ska kunna vara queerande
och befriande i bemérkelsen bryta mot och luck-
ra upp vara kulturella konstruktioner genom att
erbjuda en annan identitet, den i Kristus” som
Paulus och Stuart skriver om, s& méste den upp-
fattas som given ur eskaton. Den form denna
identitet tar i kulturen kan och bdor utsdttas for en
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queerteoretisk granskning, men samtidigt ligger
eskaton som sédant alltid utom réackhall for en
sadan analys - ett forsok att ringa in detta oat-
komliga skulle antagligen bli outhardligt tréakigt.
Och det helhjartade performance av Kristi rétt-
fardighet som Jones skriver om kan inte &stad-

brinner for det. Den kristna identitetens queeran-
de och befriande potential &r alltsdé paradoxalt
nog samtidigt beroende av en queerteoretisk de-
konstruktion och av en eskatologi som aldrig kan
kan utsdttas for queerteoretisk dekonstruktion
fullt ut.

kommas om inte personen som kliver in i den

Summary

This article investigates a tension within queer theology, or more specifically between queer theory and Chris-
tian theology. Whereas queer theory seeks to deconstruct culturally constructed identities to trace the exclu-
sions that are made in the name of cultural comprehensibility, theology explores the Christian identity as a
means to strengthen it. The investigation focuses on the apparent conflict between the logic of a God-given
Christian identity that dissolves all other identities, exemplified by Elisabeth Stuart's "Sacramental Flesh", and
the theory of gender melancholia and this melancholia as constitutive for the gendered subject as presented by
Judith Butler in Gender Trouble. However, this tension seems to be solved when focus is put on the possibil-
ity to see the Christian identity not as beyond cultural negotiation, but rather as in need to be enacted in cul-
ture. This is understood from two perspectives. First in terms of Butler’s theories of performativity — cultural
constructs become corporeal through constant reenactments. Second, in terms of Serene Jones' understanding
of the righteousness of faith as a righteousness that is given to the Christian to perform. Finally, the article
argues that with this notion of the Christian identity as beyond human grasp, given from an eschatological
horizon, but still always performed in culture and therefore always in need of revision, it is possible to hold
together queer theory and Christian theology.
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Anne-Louise Eriksson, At predika en tradition. Om
tro och teologisk literacy (Lund: Arcus, 2012), 176
sid.

Vad ér det att forsta text eller sammanhang? Vilken
kompetens behdvs for att forstd, engageras av och
kommunicera Svenska kyrkans tro? Svenska kyrkans
forskningschef, docent Anne-Louise Eriksson, stéller
fragor som dessa, i allménhet och till 43 insamlade
predikningar i synnerhet, i en bok i skdrningspunkten
mellan systematisk teologi och didaktik” och mellan
kyrka och akademi” (s 11).

Eriksson borjar med den etiopiske hovmannen (Apg
8), som forstod orden i profetian utan att kunna for-
hélla sig till den. Vad behdver man veta for att i prak-
tiken kunna dela en trosgemenskap? Begreppet
”Svenska kyrkans tro”, med béde kdnslomassiga och
innehallsliga inslag, problematiseras: korta trosbekén-
nelser siger for litet, omfangsrika bekénnelsedoku-
ment for mycket. Aven kanon ér oklar, eftersom den
for Luther var det som ”drev Kristus” (s 33). Eriksson
lyfter fram Delvin Browns syn pa teologi, att levande-
gora kanon sa att den blir tradition, i tre steg:

e  Undersoka trosinnehall.

e Omsesidigt relatera trosinnehall till livserfa-
renheter.

e  Virdera trosforestillningar inkl. val av kri-
terier och deras tillimpning.

Med &vergripande syfte “att diskutera teologisk litera-
cy” (s 42) undersoks genren predikan: Vilken tro ut-
trycks? Speglas teologiskt arbete? Hur relateras tron
till nutida liv? Virderas trosforestillningar och kanon?
Eriksson analyserar predikningar fran pask och femte
sondagen i fastan (sex predikningar ges i appendix).
Uttrycks paskbudskapet som 6vernaturligt eller som
forenligt med biologiskt vetande och gédngse uppfatt-
ningar om behov av frélsning? Hur talas om forso-
ning? Hur ska man kunna relatera till 6vernaturliga
ansprak? Hur ska icke traditionsforankrade predik-
ningar istéllet underbyggas?

Ett kapitel dgnas at literacy, d v s hur kommunika-
tion forstas och anvénds. Olika domédner — som har
innehdll och ger identitet — foranleder olika literacy-
praktiker, hos sévél avsindare som mottagare, vid oli-
ka literacyhéndelser, t ex predikotillfallen. Eriksson
ber6r dérefter uppgiften att kommunicera bibelberét-
telsernas mening; hon finner det principiellt oklart hur
detta sker i materialet. Predikan paverkas av givna
utgangspunkter — faststillda texter och sondagstemata
— liksom av att tilltalet "tycks gestaltas i ett evigt nu”
(s 125). Karaktdren av tilltal anses fordunklas av att
texten, i sig ett medium, virderas som bérare av “en
géng for alla nedlagd sanning” (s 126): ”grundtexten
tycks vara att foredra framfor en Gversittning” (s

127). Eriksson fragar ocksé huruvida predikans ahora-
re kan forhalla sig till textanvéndning dér 6vernaturli-
ga hindelser kan tolkas bokstavligt, dir olika textgen-
rer inte mérks och dér utgangstexten ofta inte verkar
behdvas for predikan. Prediko/iteracy, som kan levan-
degora kanon till tradition, &r att vare sig reproducera
eller uttrycka privata funderingar utan istéllet

e  Lisa texten i dess tillkomstkontext sa att hi-
storiska forutséttningar ’kan problematise-
ras och kanske rensas bort” (s 133; kursiv i
original).

e  Relatera till receptionshistorien.

e  Vara medveten om bredden i Svenska kyr-
kans tradition.

e  Relatera till predikans direkta kontext.

e  Kommunicera den textforstaelse som sam-
manvagningen av tidigare punkter lett till.

Till slut behandlas inslag i texterna som ar moraliskt
tvivelaktiga eller uttrycker forvetenskaplig vérldsbild.
Somt faller utanfor kanons kérna, medan annat forsva-
rar uppgiften att levandegora kanon. Eriksson ger ett
kriterium med vilket trosinnehall och livserfarenheter
ska relateras till varandra: det som fungerar livstydan-
de i en jordiskt orienterad vérld. Det som hdvdas inom
Svenska kyrkans domén maste vara kompatibelt med
det ménniskor méter i andra livsdoméner. Traditions-
vérd kréver att savil présters som kyrkomedlemmars
teologiska literacy stirks; den uppgiften ar kyrkans
eget ansvar.

Att reproducerade formuleringar och privata fun-
deringar knappast levandegor kanon &r rétt okontro-
versiellt. Av tva skél &r det &nda problematiskt att sét-
ta nutida vetande som norm. Dels ar det ingen ny
insikt att somliga av kristendomens pastaenden gar
mot det mdjliga och rimliga — minns hur Paulus drev
korsets darskap och att uppstandelsen (hur den &n ex-
akt dgde rum — inte alls enligt vissa korinthier) dr
trons oomkullrunkeliga grund (1 Kor 1, 1 Kor 15).
Dels skiftar det dver tid vad filosofi och vetenskap
antar (s 44); kan sadana skiftningar i kommunikativt
klimat fa vara traditionens domare? Maste inte tron,
for att fungera livstydande, sta i relation bade till nuti-
da vetande och till egna rotter?

Eriksson foljer dem som behaller termen literacy
odversatt. Forvisso tappar bade terminologi och texter
nyanser vid dversittning, men hér foredras alltsa
grundtermen. Jag ser ett ansvar hos oss som skriver
teologi pa svenska att halla en tjanlig begreppsapparat
och forsokte vid en genomlésning att ersdtta literacy
med kompetens. 1 alla fall nér det giller teologisk lite-
racy forefaller teologisk kompetens vl fanga saken:
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inte att kunna aterge teologers tankar, ddremot att
kunna tillimpa dem (jfr s 114).

Ett mindre fragetecken uppkommer infor att Eriks-
son séger sig ha efterstravat predikningarnas spréak i
sammanfattande atergivningar: har alla anforda pre-
dikningar anvént icke-latinsk genitivbojning (”Jesus
uppstandelse”)? Boken é&r vil korrekturldst, men blir
svarldst helt i onddan p g a det av forlaget omhuldade
men extremt ldsarfientliga slutnotsystemet: ibland
finns bara en enkel hdnvisning till en bok, ibland ett
fordjupat resonemang som man vill ta del av — men
for att kunna avgora vilket tvingas man sténdigt hélla
ett finger eller bokmairke i slutet.

Eriksson menar (s 126f) att blivande présters studi-
er i grekiska eller hebreiska bor ersittas av fordjup-
ning i systematisk teologi. Av ett antal skdl anmaéler
jag annan mening:

e  Sprékstudium handlar i forsta hand om att
trédnga in i ett sétt att tdnka och uttrycka sig
om tillvaron, i detta fall de sétt som struktu-
rerade tdnkandet hos dem som skrev ner de
bibliska berittelserna. Redan det prastkan-
didater lar sig Oppnar for forstaelse av berét-
telserna pa ett sitt som man aldrig kommer
at genom Overséttningar och sekundarlittera-
tur. Smatt ironiskt dr att just den kompetens
att ldsa texterna i deras historiska situation
som Eriksson efterlyser (s 133) nas forst och
framst genom sprakstudiet!

e Den ursprungliga texten dr bade utgangs-
punkt for Gversittningar och finns ytterst
bakom all sekundarlitteratur, reflektion och
traditionsvard som foljt. Tillgang till grund-
texten dr ovarderlig for kritisk reflektion
over traditionens grus och guld. Dessutom
maste trovardig traditionsvard kunna hante-
ra spanningar mellan textens gestalt utifran
dess ursprungliga kommunikationssituatio-
ner och hur Ordet gestaltas i nutida kommu-
nikationssituationer: man behdver kunna
svara for varfor man relaterar Ordet till tex-
ten pé det sitt man gor. Kan man inte detta
forankras nya tolkningar enbart i traditio-
nens ytligare lager. Det dr inte alltid de som
dr mest fruktbara nér traditionen ska levan-
degoras.

e  Syftet med sprakstudiet har aldrig varit att
astadkomma bittre bibeldversittningar 4n
de som finns. Daremot gor sprakstudierna
att man kan upptidcka mojligheter som i ett
visst sammanhang breddar och foérdjupar
savil tolkningen som medvetandet om tolk-
ningsuppgiftens komplexitet. Utan sprak-
kunskap hinvisas man till att konstatera
olikheter versittningar emellan, utan att

komma at de olika tolkningar som ligger
bakom.

e  Ekumeniska samtal och judisk-kristen dia-
log riskerar att &ventyras om inte alla skikt i
den gemensamma grunden, Bibeln respekti-
ve den gemensamma delen av vér Bibel, ér
tillgéngliga.

e  Firdighet i arbete med grundtexten &r séle-
des en satsning for att kunna urskilja Ordet
idag. Att Ordet om Jesus snarare &n texter-
nas ord &r kanoniskt kan omdjligen tas till
intékt for att undanhalla présterna grundtex-
terna; rimligen bor en kyrka som vill sta i
Luthers efterfoljd utga fran arbete med tex-
terna.

Inget av dessa fem argument forminskar pa nagot satt
betydelsen av vare sig systematisk teologi eller andra
discipliner, men att peka ut fordjupade systematisk-
teologiska studier som en kungsvig dr sa otillrackligt
att det blir felaktigt: ska studiet garantera kompetens
inom just svenskkyrklig traditionsvérd kan inte for-
djupningen vara helt fri. Hur langt kan det tillkomma
Svenska kyrkan att bestimma larandemal och littera-
turlistor inom préstkandidaters universitetsstudier?
Specifikt svenskkyrkligt inriktad teologisk reflektion,
pa sprakkunskapers grund och med bidrag frén alla
relevanta &mnen, hor snarare hemma i parallell kurs-
verksamhet for prastkandidater, i pastoralinstitutens
praxisreflektion och i prastfortbildningen.

Erikssons bok vicker minga tankar, bade instam-
mande och kritiska. Den dr angeldgen men langt ifrdn
oproblematisk, och vérd kritisk 14sning.

Magnus Evertsson
Doktorand, Lund

Timothy George, Reading Scripture with the Reform-
ers (Downers Grove, IL: IVP Academic, 2011), 268 s.

Varfor fick det tidiga 1500-talets kyrkliga reform-
strdvanden sé stora foljder, ndr ménga tidigare bibel-
baserade reformforsok hade haft mer lokala och tem-
pordra effekter? Den fradgan &r utgangspunkten nér
Timothy George i Reading Scripture with the Refor-
mers skriver historien om Bibelns betydelse for 1500-
talets protestantiska reformation.

Det kan vara svart att forstd vad som var nytt och
unikt respektive traditionellt och allmént i reformatio-
nen. Ofta har nog de forstndmnda dragen verskattats
pa bekostnad av de senare. Den féllan faller dock inte
George uti. Genom bokens atta kapitel 16per som en
rod trdd fragan om reformatorernas forhéllningssatt
till foregdende exegetiska traditioner.

I bokens forsta kapitel introduceras fragor kring
bibelexegetik och hermeneutik. I det andra kapitlet



skildras de intellektuella stromningar som préglade
tiden, sdrskilt rendssanshumanismen och det ddrmed
sammanhingande intresset for klassiska sprdk och
filologisk forskning. Hér behandlas ocksé tryckpres-
sens svaroverskattade betydelse for reformationens
genomslag. Det tredje kapitlet dgnas helt & Erasmus
av Rotterdam och framfor allt hur hans 6versattargér-
ning kom att paverka ldsningen av Bibeln. I kapitel
fyra diskuteras fragor rorande bland annat forhallandet
mellan Skrift och tradition, och Skriftens klarhet och
inspiration. Kapitel fem och sex fokuserar pa Martin
Luther och rymmer dven ett avsnitt om Philipp Me-
lanchthon. I det elegant disponerade sjunde kapitlet
skildras reformationen som en geografisk och krono-
logisk resa ldngs floden Rhen. Resan borjar med Det
gemensamma livets bréder 1 Nederlanderna och slutar
i de schweiziska alperna med Zwingli och Calvin,
som sedan ar huvudpersoner i det attonde och sista
kapitlet som handlar om reformatorisk predikan.

George ger ldsaren en Overblick av reformationen
som helhet utan att ndgonsin sléppa bokens kérna, Bi-
belns betydelse for reformationen, ur sikte. Tvd cen-
trala aspekter 16per genom framstdllningen. Den forsta
giller forhallandet mellan Skrift och tradition. George
betonar att Luther inte stéllde Skriften mot traditionen,
utan sjédlv argumenterade utifran en tradition som 16p-
te tillbaka till fornkyrkan, ndmligen den tradition som
gav Skriften 6verhdghet 6ver annan kyrklig tradition.
Den andra aspekten dr hur den mycket rika tillgdngen
pa biblar pa folkspraken kraftigt bidrog till reforma-
tionens stora genomslag pé olika héll i Europa. Fram-
for allt framhalls hir Luthers Overséttning av Bibeln
till tyska.

George drar nytta av de senaste ronen inom refor-
mationsforskningen. En intressant diskussion géller
frdgan om nir Luther gjorde sitt sa kallade reformato-
riska genombrott rorande rattfardiggdrelsen. Skillna-
den mellan den unge respektive den mogne Luthers
teologi brukar forklaras med den upptickt” eller
“upplevelse” av Romarbrevet 1:17 som ibland forlagts
till aren 1513-14, eller vanligare 1518-19. George
menar att vi kanske bor tdnka oss tvd upplevelser:
forst ett evangeliskt uppvaknande (“an initial evange-
lical awakening”) dren 1513—14, under paverkan av
Johann von Staupitz; sedan en teologisk upptéckt aren
1518-19, som ledde till en fordndrad syn pa rattfar-
diggorelsen. Denna upptickt var i sin tur inte sa
mycket en plotslig uppenbarelse som resultatet av ett
langvarigt exegetiskt arbete, centrerat kring Luthers
foreldsningar 6ver Romarbrevet aren 1515-16, vilka
ddrmed blev en Overgangsperiod resulterande i Lut-
hers fullt utvecklade teologi kring réttfardiggorelsen.

Det bor ndmnas att George (som &r Professor of
Divinity History and Doctrine vid Beeson Divinity
School, Samford University, Alabama) har en mycket
positiv syn pa reformatorernas bibelsyn och exegetis-
ka principer. Han stéller detta mot den hermeneutik
och historisk-kritiska metod som utvecklades efter
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upplysningen av bland andra Schleiermacher. Talande
nog behandlas den historisk-kritiska metoden i inled-
ningskapitlet under rubriken “Imperialisms of the pre-
sent”, medan den reformatoriska bibelsynen introdu-
ceras under rubriken “Superior exegesis”. En
hermeneutik som inte utgér ifran att Bibeln dr Guds
inspirerade och auktoritativa Ord avfiardas av George.
Detta bor ldsaren da och da erinra sig under ldsningen
av Georges uppskattande skildring av reformatorernas
bibelsyn.

Timothy George dr en mycket god stilist. Han skri-
ver med humor och kan leverera effektfulla “one-
liners”. Reformatorernas skiftande uppfattningar &r
ledigt men pregnant skildrade. Boken ldses ldmpligen
fran parm till parm, men kan tack vare ett person- och
ett sakregister dven anvidndas mer lexikalt. Nagot jag
saknar dr en kort sammanstillning av nyare reforma-
tionsforskning som utgangspunkt for vidare ldsning. I
Ovrigt finns inte mycket mer att 6nska av denna enga-
gerade skildring av Bibelns betydelse for den pro-
testantiska reformationen.

David Gudmundsson
Doktorand, Lund

Mikael Stenmark: Religioner i konflikt (Stockholm:
Dialogos, 2012), 192 sid.

Religioner i konflikt handler hverken om konflikt eller
religioner i konflikt. I stedet handler bogen om en
reekke forskellige méder, hvorpa man kan forholde sig
til mennesker med en anden religigs tro end ens egen.
Inde i bogen kan man da ogsé finde undertitlen Rela-
tionen mellan kristen och muslimsk tro.

Det forste kapitel opregner de seks tilgange til mo-
det med den andens tro, som derefter gennemgas i
detaljer i de folgende kapitler. De seks tilgange er:

1. at erstatte min religion med den andens
2. at ophere med at veere religios

3. at holde fast ved min religion da den er den
eneste rigtige religion (eksklusivisme)

4. at holde fast ved min religion da den er me-
re rigtig end andre religioner (inklusivisme)

5. at holde fast ved min religion selvom al-
le/mange/mindst to er lige rigtige (pluralis-
me)

6. at (for nuvaerende) afsta fra at tage stilling
til hvilken religion jeg skal valge

[ bogens afsluttende kapitel er der dog en del relevan-
te og interessante betragtninger om tilbgjeligheden til
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konflikter, der kan opstd mellem religioner, uden at
der fokuseres pa konflikten som fenomen eller pro-
ces. Det gor ikke bogen uinteressant, men for lesere
med interesse for den religiose konflikts anatomi vil
den vaere en overraskelse — heldigvis ofte en bade
provokerende og inspirerende overraskelse.

Bogens helt uomtvistelige styrke er, at den viser
behovet for at have et nuanceret perspektiv pa vore
medmenneskers religion og religigsitet. Alt for mange
indleeg og fortellinger om religion i den offentlige
debat viser en unuanceret og ofte ekstremistisk eller
fundamentalistisk udgave af religion. Bogens fortjene-
ste er, at den ikke kun beskeftiger sig med de alterna-
tiver som ofte er den offentlige debats foretrukne al-
ternativer, men ogsa at den bliver forholdsvis hurtigt
feerdig med disse og dernaest fordyber sig i de reste-
rende alternativer. Derudover er der en god diskussion
af en principielt vigtig skelnen mellem forskellige for-
staelse af religioners sandhedspraetentioner, nemlig at
en religion kan vere den sande/rette i henholdsvis en
kundskabsmaessig, en soteriologisk og en etisk for-
stand. Om den skelnen ogsé genfindes hos den enkelte
troende er et empirisk spergsmél, men den teoretiske
skelnen er interessant i sig selv.

Udover de seks alternativer argumenteres der ogsa
for en yderligere nuancering af de enkelte alternativer.
I bogen skelner Stenmark for eksempel overbevisende
mellem forskellige former for eksklusivisme, inklusi-
visme og pluralisme. P& den made tilbyder bogen en
raekke inspirerende refleksioner over religiose menne-
skers perspektiv pa deres trosforestillinger og deres
frelsesopfattelse, som er meget anvendelige i samtaler
mellem religigse, men ogsa i samtaler mellem religio-
se og ikke religiose som gerne vil forstd hvad deres
samtalepartners religigsitet indebeerer.

Min primere skepsis mod bogens projekt er den
intellektualistiske skevvridning, der bestemmer det
mulige udkomme af det religiose mede. I medet med
den anden er det vores fornuft, vores intellekt, der skal
bestemme, hvordan vi skal mede den anden. Det er
for sa vidt fuldt ud acceptabelt at have dette som ud-
gangspunkt, men risikoen er, at man overser den af-
fektive dimension af bdde menneskelivet og det reli-
giose liv, méske is@r i forbindelse med konflikter. Der
er i Stenmarks bog ikke plads til folelser, emotioner
og affekt, hvilket maske i nogen grad kan tilskrives en
specifik religiose arv, hvor den lutherske protestan-
tisme er et eksempel pa en i nogen grad intellektuali-
seret religion. Imidlertid treeffes mange af vore beslut-
ninger pd baggrund af felelser, og i konversions-
forskningen ser man ofte, at skiftet fra en religion til
en anden sjeldent er en beslutning truffet pa baggrund
af intellektuelle refleksioner, men snarere pa baggrund
af folelsesmassige. En religion kan foles mere rigtig i
sig selv, men det kan ogsa vare pa baggrund af folel-
ser for personer der tilhorer den pagaldende religion,
som for eksempel personer der konverterer forud for
et agteskab, eller personer der oplever et kammerat-

skab med en gruppe, man ikke i udgangspunkt deler
religion med. Det fremgér ikke tilstreekkeligt tydeligt
at det anvendte rationalitetsbegreb kan handtere den
affektive dimension i medet mellem mennesker med
forskellig religiositet.

En yderligere skepsis er den tendens til essentialise-
ring af religion, som ligger til grund for mange af de
betragtninger for det religisse mede. Der findes aben-
bart nogle bestemte religioner med bestemte kende-
tegn og de har nogle menneskelige berere. Det bety-
der ogsa, at bogen desverre ikke beskaftiger sig med
medet mellem forskellige kristne, hvad enten det er
katolikker der meder protestanter, eller protestantiske
eksklusivister der meder protestantiske inklusivister,
men om medet mellem Muslimer og Kristne og det er
ergerligt, da mange af det moderne samfunds primaere
religiose konflikter er mellem medlemmer af samme
religion, men med forskellige opfattelser af den gud-
dommelige autoritets rolle og indflydelse i tilvaerel-
sen, for eksempel i abort-, milje- og bioteknologiske
sporgsmal af etisk karakter.

Derudover ville det have varet relevant med nogle
overvejelser omkring de processer, der kendetegner
skiftet mellem forskellige alternativer. Hvad kan mo-
tivere en person til at skifte fra en form for eksklusi-
visme til en form for inklusivisme? Stenmark angiver
selv at det er svert, nar han pa side 158 sperger, hvor-
dan ikke-relativister skal blive overbevist om, at de
burde indtage en relativistisk holdning. Det samme
geelder vel de andre méder at forhold sig til andre reli-
gioner pa: hvordan skal man blive overbevist om at
skifte fra inklusivisme til pluralisme eller maske end-
da bare fra generel eksklusivisme til restriktiv eksklu-
sivisme? Hvordan sker disse skift og er de alle lettere
end netop skiftet til relativisme?

I bogens sidste kapitel argumenterer Stenmark for
vigtigheden af at vaere opmerksom pé gradsforskelle i
trosvished og i anliggende (angeldgenhet) — altsa hvor
sikker man er i sin overbevisning og hvor vigtigt et
anliggende netop dette eller hint trosspergsmal er. Her
skelner Stenmark meget relevant mellem en dogma-
tisk og en tentativ holdning til ens egne overbevisnin-
ger om den andens religion. Han argumenterer for, at
de mdder man kan mede andre menneskers religion
pa, kan vaere mere eller mindre dogmatiske eller tenta-
tive. Det er ikke kun eksklusivisten der kan vere
dogmatisk, det kan ogsé pluralisten. Det er et meget
interessant og inspirerende kapitel, som satter de for-
rige kapitler i perspektiv. Havde disse overvejelser
veret inkluderet i det forste indledende kapitel og og-
sa anvendt pa trosvisheden i forhold til ens egen reli-
gion og ikke kun til ens viden om den andens religion
ville bogens argumentation sté staerkere. For eksempel
bliver al relativisme afvist med henvisning til dogma-
tiske relativisme, mens mere tentative former for rela-
tivisme afferdiges med en henvisning til at relativis-
meproblematikken er mere kompliceret end hvad der
er plads til i bogen. Det ville have veret frugtbart at



inddrage skellet mellem den dogmatiske og tentative
indstilling i hvert kapitel.

Endelig er det sveert at finde ud af, hvem der er bo-
gens malgruppe. Jeg har last den som et normativt
indleeg i den offentlige debat, som har til hensigt at
argumentere for et bestemt perspektiv pa medet mel-
lem kristendom og islam (og her valger bogen at ar-
gumentere for inklusivismen som det foretrukne alter-
nativ). Den er sin rolle som almen tilgengelig bog
bevidst og anvender en lang raekke eksempler og me-
taforer pa de religionsfilosofiske og teologiske reflek-
sioner der gores. Valget af disse metaforer indikerer
en bevidsthed om at lette forstielsen af de filosofiske
betragtninger. Omvendt er det ogsad en filosofisk og
akademisk bog, der fordrer konstant koncentration fra
sin leeser, og som belenner denne med en lang rackke
meget interessante refleksioner og som pa fornem vis
forbereder leseren pd medet mellem kristendom og
islam i det moderne, vestlige, demokratiske og plura-
listiske samfund.

Henrik Reintoft Christensen,
FD, Aarhus
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