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Forord

Bilden som pryder omslaget pad denna bok dr malad av den franske konstna-
ren Albert Besnard i slutet av 1800-talet. Den aterfinns som en takmalning i
Paris stadshus, i ett rum som ar tillignat vetenskapen. Bilden forestiller
sanningen som for de olika vetenskaperna mot manniskornas upplysning.
Ljusknippet i forgrunden ar alltsd sanningen sjilv och de lagerkransbe-
prydda kvinnor och man, som svdvandes dras efter detta genom himlarym-
derna, ar de olika vetenskapliga disciplinerna. Det har ar alltsa en bild som
handlar om upplysning och vetenskap. Det dr en hyllning till de landvinning-
ar som fornuftet, forskningen och det sekuldara kunskapssokandet hade vun-
nit i Europa sedan den franska revolutionen och en tribut till upplysnings-
manniskans vilja att félja sanningen mot oanade hojder. Konstverket skildrar
detta vetenskapliga projekt som en drdémsk, ndstan magisk resa genom
frammande himlavalv och férmedlar dirmed ocksa en kinsla av mystik.

Hari, kan det tyckas, ligger en sorts inneboende spanning. A ena sidan finns
hyllningen till de moderna vetenskaperna, upplysningsandan och det rena
fornuftet. Allt detta som ju i Frankrike stod fér en uppgérelse med vad man
sag som tidigare epokers trangsynthet, okunskap, vidskepelse och religiosi-
tet. A andra sidan utstralar bilden en sinnlighet och en romantik som for
tankarna till mysticism och andlighet. Denna dubbelhet ar kdnnetecknande
for 1800-talet. Detta var ju bade férnuftets och romantikens sekel i Europa.
Den dr ocksa kdnnetecknande for det akademiska icke-konfessionella studiet
av religion och darmed for den fraga som denna bok kommer att behandla,
fragan om varfor religion finns.

Religionsvetenskapen - alltsd den akademiska disciplin som syftar till att
forklara och forsta fenomenet religion i dess mangskiftande uttryck - vaxte
fram under 1800-talet och bar spar av denna dubbelhet. Har finns en drag-
ning till det fortrollade skimmer som religiésa uttryck och berattelser ofta
utstralar, men samtidigt en ambition att bryta upp dessa fenomen i dess be-
standsdelar for att, med hjilp av de vetenskapliga metoder som star till buds,
analysera, genomlysa och forklara dem.

Att studera religion pa ett akademiskt vis innebar att befinna sig i detta
spanningsfalt. Detta kan vara frustrerande. En kidnsla, som manga som stu-
derar religionsvetenskap kan kanna igen sig i, ar upplevelsen att de relig-
ionsvetenskapliga studierna stiandigt glider ivag fran vad man upplever som
sjalva kdrnan i religiositeten. Har man valt dmnet religionsvetenskap for att
man attraheras till - eller frustreras av - det dar fortrollade skimret som
tycks finnas kring fenomenet, blir studierna latt otillfredsstiallande. Manga
studenter i religionsvetenskap vill diskutera upplevelser av transcendens



och andliga dimensioner av tillvaron men finner att de stindigt hamnar i
diskussioner om andra saker dn dessa. Ett akademiskt granskande av relig-
ion kommer ofta att handla om politiska férvecklingar, maktordningar, soci-
alpsykologiska utvecklingsteorier, historiska processer och kognitionspsyko-
logiska modeller. Dessa dmnen kan vara nog sa intressanta men de slacker
inte riktigt kunskapstorsten hos den som ville fordjupa sig i den dar kianslan
av fortrollning. Det dr nagot med denna kénsla som gor att den standigt tycks
glida undan var direkt granskande blick. Kanske kan man likna det vid en
drom som rinner en ur hidnderna nar man forséker fanga den med minnet,
eller en svagt lysande stjirna pd natthimlen som kan anas i utkanten av
blickfanget men som forsvinner nir man tittar rakt pa den; eller som vackra
maneten i Emilia Fogelklous dikt, som uppdragen pa landbacken blir "ett li-
tet dott slem”.

Jag tror att detta pd manga satt ar ett olosligt dilemma. En akademisk och
vetenskaplig undersdkning av de religiosa fenomenen kommer aldrig kunna
tillfredsstalla en nyfikenhet kring dem som bottnar i en dragning till deras
mysteriosa sinnlighet, utomvarldslighet och fortrollade skimmer. Detta dr
fallet av den enkla anledningen att en stor del av detta skimmer bestar just i
det faktum att religion upplevs som mysteridst och att denna kvalitet for-
svinner da det utsitts for en akademisk granskning. Att studera religion ar
hér lite som att studera en hemlighet; i det 6gonblick hemligheten ar avslo-
jad dr den ju inte ldngre en hemlighet varvid den har forlorat sin mest kidnne-
tecknande egenskap.

Nu ar det forvisso inte sa att den akademiska varlden begransar sig till ett
vetenskapsideal eller en typ av kunskapssokande. Tvart om harbargerar
akademin en rad olika satt att ndrma sig verkligheten. Inom naturvetenskap,
medicin, och teknik, men dven inom manga samhallsvetenskaper och en del
humanistiska &mnen dominerar metoder som gar ut pa att testa hypoteser
genom empiriska undersokningar av olika slag. Malet ar har att fa fram ob-
jektiv evidensbaserad kunskap om verkligheten.

Inom de humanistiska och hermeneutiska kunskapsomradena finns veten-
skapliga traditioner dar forskaren anvander sig av sin egen manskliga erfa-
renhet for att fa kunskap och forstdelse om det som studeras pa ett sitt som
inte berovar det pa dess inomkulturella kvalitéer. Om det som studeras ar
litteratur eller bildkonst ar det uppenbart att ett saddant tillvigagangssatt ar
nodvandigt for att vi ska kunna sdga nadgot om det som studeras dver huvud
taget. For att kunna diskutera till exempel ett skonlitterart verk som handlar
om manskliga kédnslor och relationer behéver vi anvianda ett sprak som be-
skriver den subjektiva och erfarenhetsnira dimension av var erfarenhet som
beror sadant. Har kan den personliga erfarenheten alltsa bli ett verktyg ge-



nom vilken vi beskriver, analyserar och tolkar verkligheten ocksa i ett aka-
demiskt kunskapssokande.

Det akademiska studiet av religion dr mangvetenskapligt och rymmer bade
naturvetenskapliga, samhaéllsvetenskapliga och humanistiskt hermeneutiska
perspektiv. Vissa studerar religion som en samling specifika beteenden hos
manniskan som art och forsoker forklara dessa genom att studera var hjarna
och den evolution genom vilken denna utvecklas. Andra ndrmar sig fenome-
net religion fran ett erfarenhetsnira och tolkande perspektiv. Religion ar ju -
atminstone i mycket hog utstrackning - ett manskligt kulturellt fenomen. Vill
vi forsta vad en urkund vill beratta eller beskriva vad religiositeten betyder
for en enskild person i dennes liv, madste vi anvdnda oss av var kulturella
kompetens, manskliga erfarenhet och vart sprak for att komma at detta.
Inom hermeneutisk, historisk, etnografisk och antropologisk religionsforsk-
ning gor man ocksa detta for att komma at vad religion betyder for manni-
skor pa en inomkulturell subjektiv niva. Inom dessa discipliner finns det
ocksd en tradition att sjalvreflexivt kontextualisera de begrepp och teorier
utifran vilka man gor sina analyser.

Den har bokens fraga ar varfor religion finns. Idén ar att pa ett tillgangligt
satt sammanfatta nagra av de svar som man i olika vasterlandska akade-
miska traditioner formulerat pa denna fraga for att dirmed ge en introdukt-
ion till grundidéerna i de manga akademiska samtal om religionernas funkt-
ion och vasen som pagar idag. Religion ar ett paraplybegrepp som inrymmer
manga olika uttryck for mansklig kultur. P4 en niva handlar det om indivi-
ders inre upplevelser men pa en annan om de sdtt som grupper organiserar
sig. Det handlar om filosofiska tankesystem och ideologier men ocksa om de
neurologiska forutsattningar som biologiskt sett mojliggor dessa. Det hand-
lar om sociala maktordningar och strukturer som formar och begransar
manniskor men religion kan ocksa ses som tankefigurer och beteenden som
individer medvetet ldgger sig an med for att hantera sin livssituation.

De olikheter som foreligger mellan olika akademiska satt att studera religion
beror alltsa till stor del pa att olika forskningsdiscipliner angriper fragan pa
olika nivder. Annorlunda uttryckt kan man siga att fragan Varfor finns relig-
ion? - trots att den kan framstd som rak och okomplicerad - kan brytas ner i
en rad olika mer specifika fragor, som var och en kraver svar utifran olika
akademiska perspektiv. Till exempel: hur har mansklighetens biologiskt be-
tingade bendgenhet att uppleva naturen som besjilad uppstatt? Vad ar det
for sociala mekanismer som gor att religidsa organisationer fortlever i ett
samhaille? Vad upplever individer att de far ut av en religios livsstil? Vilka
kunskapsfilosofiska antaganden ligger till grund fér en gudstro?



Begreppet religion ar alltsa ett paraplybegrepp som ringar in en rad mansk-
liga beteenden och tankefigurer. Det ar en kategori som pa vart sprak och i
var kulturmiljo, pa grund av var historia, uppfattas som relevant. En strikt
och stringent definition av religion som gor att detta begrepp fungerar som
en vetenskaplig analytisk kategori kan dock se olika ut och jag kommer inte
har att presentera nagon sddan som haller for alla kapitel i denna bok. Dar-
emot kommer begreppet snivas in i de olika kapitlen och da anpassas efter
de perspektiv som finns i dessa.

De svar som tillhandahalls i den har boken ar inte uttommande utan skall
snarare betraktas som axplock fran olika akademiska omraden. Forhopp-
ningsvis kan de bidra till att viacka intresse och stimulera till vidare férdjup-
ningar. Varje kapitel avslutas ocksd med tips om vart ldsaren kan vinda sig
for att fa fordjupad kunskap om de perspektiv so presenterats.

Boken bestar av tio fristdende kapitel. Dessa ar skrivna av forskare som star i
skilda akademiska traditioner vilket gor att de tar sig an fragan pa olika satt.
Skillnaderna galler forfattarnas vetenskapsteoretiska utgdngspunkter, me-
toder och teorier men méarks ocksa i frdga om spraklig stil och tonfall. I viss
man motsdger de olika perspektiven och svaren varandra (vilket féorhopp-
ningsvis hjalper lasaren att fa syn pa och formulera sin egen position), men
oftast bestar skillnaderna mellan de olika kapitlen snarare i skiljaktigheter
gallande perspektiv, abstraktionsnivd och fokus. Alla kapitel ar icke-
konfessionella i beméarkelsen att de inte tar sin utgdngspunkt i ndgon specifik
religios bekdnnelse.

Kapitlen kan lasas i vilken ordning som helst men den ordning de placerats i
boken foljer en viss logik som ar kopplad till de olika perspektiv som anlaggs.
Boken inleds med tva kapitel som narmar sig fragan utifran ett naturveten-
skapligt perspektiv genom att diskutera de biologiska forutsittningarna for
religiosa forestdllningar och beteenden. I kapitel 1 svarar Patrik Lindenfors
pa fragan utifran evolutionsteoretiska perspektiv. Det ultimata svaret pa var-
for religion finns soks har i de fordelar som religiosa beteenden haft for var
arts fortlevnad och reproduktion. Kapitlet férklarar ocksa hur kultur fortle-
ver och utvecklas enligt evolutionara principer. I kapitel 2 ndrmar sig Jonas
Svensson fragan utifrdn ett kognitionsvetenskapligt perspektiv. Religidsa
beteenden och tankestrukturer forklaras hiar som konsekvenser av hur den
manskliga hjarnan ar strukturerad att tdnka.

Nastfoljande tva kapitel ndrmar sig fragan fran samhallsvetenskapliga per-
spektiv. Niklas Bengtsson diskuterar, i kapitel 3, utifran ett nationalekono-
miskt perspektiv hur religion kan beskrivas och forklaras utifran teoretiska
modeller som ocksad anvinds for andra marknader. Och i kapitel 4 tar Jgrgen



Straarup sin utgangspunkt i den durkheimianska sociologin for att beskriva
hur religion, i formoderna traditionella samhallen saval som i det samtida
Europa och Nordamerika, fyller funktionen av att vara en sammanbindande
lank i samhallskroppen.

Darefter foljer tre kapitel som anldgger olika humanistiska perspektiv pa
fragan. I kapitel 6 diskuterar Lisbeth Mikaelsson diskuterar relationen mel-
lan religion och makt. Hur kan religion forstads som ett medel med syfte att
legitimera och mystifiera hierarkier och maktordningar. Géran Stahle disku-
terar i kapitel 6 fradgan om religionens funktioner fran en psykoanalytisk
tolkningshorisont. Med utgangspunkt i Freud och senare psykoanalytikers
teorier presenteras hur religidsa forestallningar kan forstds som individens
satt att hantera olika former av psykiska obalanser. MarieAnne Ekedahl, ka-
pitel 7, narmar sig frdgan utifran klinisk erfarenhet fran vard av manniskor i
livets slutskede samt subjektiva berattelser om betydelsen av tro. Hon for-
klarar genom dessa hur religion kan forstds som en stresshanteringsstrategi.

De tre avslutande kapitlen tillférs filosofiska och metateoretiska perspektiv
pa diskussionen. Har formuleras en kritik av de begrepp och kunskapsteore-
tiska grundantaganden som ligger bakom sjilva fragan om varfor religion
finns. Willy Pfantner, kapitel 8, kritiserar och sitter in denna fraga i ett idéhi-
storiskt sammanhang. Utifrdn existensfilosofiska resonemang argumenterar
han for att det moderna tinkandet om religion som ligger underforstatt i
sjalva fragan hindrar oss fran att forstd vad religion ar. I kapitel 9 ndrmar sig
Ulf Jonsson fragan om varfor religion finns utifran ett filosofiskt och funda-
mentalteologiskt perspektiv. Svaret soks har i det méanskliga medvetendets
formaga till trancendentala erfarenheter samt i filosofiska resonemang om
en yttersta grund i tillvaron. I kapitel 10, slutligen, kritiseras religionsbe-
greppet utifran ett diskursanalytiskt perspektiv som framlagts inom forsk-
ningsfaltet kritisk religionsteori. Har hdvdas det att detta begrepp i sig sjalv
inte haller som analytisk kategori.

Det ar min féorhoppning att den har boken ska kunna stimulera till ett nyan-
serat reflekterande over det svargripbara och mangfacetterade fenomenet
religion. Vileveri en tid da behovet av sddan reflektion ar patagligt.

David Thurfjell

Uppsala, 15 april 2016



Varfor finns religion? Evolutionsteoretiska svar

Patrik Lindenfors

Den religiosa impulsen - bendgenheten att 6verhuvudtaget tdnka "religiost”
- varfor ar den allmdnmansklig? Det finns ingen beskriven etnisk grupp na-
gonstans, ndgonsin som inte gett uttryck for en slags religiositet. Forekoms-
ten av religion dr dirmed ndgot som delas av hela manskligheten. Att relig-
ion ar allmdnmansklig pa detta satt kan tas som en indikation att den reli-
giosa impulsen med stor sannolikhet bor ha evolverat fram under manni-
skans utveckling, eller vara produkten av psykologiska predispositioner som
sjalva evolverat fram. Men i sa fall varfor, hur och fran vad? Det ar dessa fra-
gor evolutiondra analyser av religion underséker och som jag skall presen-
tera i detta kapitel.

Som den hér boken tydligt illustrerar ar religion ett mangfacetterat sam-
lingsbegrepp utan nagot absolut demarkationskriterium som avskiljer det
fran andra kulturella fenomen. Litteraturen ar dock full av mer eller mindre
genomtdnkta definitioner av "religion” och av evolutionara férklaringar till
fenomen som faller inom denna klassificering. Ibland handlar dessa férkla-
ringar om tron pa o&vernaturligheter, ibland om varfor det finns ritualer,
ibland beskriver de religion som tidiga forsok att forklara verkligheten, och
ytterligare andra ganger diskuterar de existensen av myter, lagar, symboler
eller hierarkier. Religion kan vara alla dessa saker och vi kan konstatera att
olika forskare syftar pa olika saker nér de pastar sig presentera en forklaring
av "religion”. For att inte sjdlv trilla i fdllan och 6vergeneralisera vad det ar
jag i det har kapitlet vill forklara, kommer jag att férséka vara tydlig med vil-
ket specifikt fenomen det dr som potentiellt férklaras av de evolutionara
processer jag tar upp. Evolutionsteorin medfér mdojligheten att forklara
manga - kanske till och med de flesta - aspekter av det vi kidnner igen som
"religion”, men det finns ingen enskild evolutionar forklaring som tacker in
allt som ingar i detta mangtydiga begrepp. Istillet handlar det om manga
olika forklaringar for manga olika fenomen.

Inledningsvis ar det vart att papeka att egenskaper inte nédvandigtvis beho-
ver "tillhéra” manniskan for att ha evolverat tillsammans med oss. For att ta
ett enkelt exempel sa har alla ménniskor férkylningar. Férkylningsviruset ar
nagot som evolverat tillsammans med manniskan utan att for den skull hora
manniskan till (dven om man med fog kan pasta att det hor till det manskliga
tillstandet att vara forkyld da och da). Religion kan pa det sattet ha en evolut-
iondr utvecklingshistoria intimt sammankopplad med manniskans evolut-



iondra historia, utan att for den skull vara en nédvandig och integrerad del
av var "natur”.

Vad dr en evolutiondr férklaring?

Nar man soker efter en evolutionar forklaring till en egenskap handlar det
om att forsoka forstd egenskapens sa kallade ultimata funktion. Inte sillan
finns dven mer naraliggande, sd kallade proximata funktioner for varje egen-
skap. Om man som evolutionsbiolog vill forsta varfor individer av olika kon
har sex sa ar en proximat forklaring till exempel att de har detta for att de
njuter av det. Man kan méita hormonavséndringar och hjarnaktivitet som
intraffar i samband med annan njutning och konstatera att samma eller lik-
nande signaler under sexualakten visar att individerna dven da verkar upp-
leva njutning. Ar det manniskor man underséker kan man forstas ocksa frga
dem.

Den ultimata, evolutiondra forklaringen av sex handlar dock om avkomma
och gener. Sex finns for att individer som agnat sig at detta har lamnat fler
avkomma efter sig jaimfort med individer som inte gjort det. Den formellt
korrekta beskrivningen ar darfor att de gener som gjort att individer njuter
av sex har spridits battre genom generationerna dn de gener som medfort
mindre njutning. Detta eftersom de forstndimnda generna resulterat i ett
storre antal kopior av sig sjilva i paféljande generationer. Den evolutionéra
forklaringen forklarar siledes bade fenomenet (varfor sex blivit sa vanligt)
och den proximata forklaringen (varfor nastan alla njuter av sex). Det ar
detta fokus pd ultimat istéllet fér proximat som skiljer evolutionara forkla-
ringar fran till exempel kognitiva forklaringar av religion.

Manga individer - bade bland djur och méanniskor - verkar dock féredra att
ha sex med individer av samma kon, ndgot som inte resulterar i avkomma. I
evolutionira analyser av homosexuellt beteende finner man darfér en typ av
forklaring som ofta anvands aven for olika aspekter av religion, ndmligen att
egenskapen man forsoker forsta i sig sjalv inte fyller nagon ultimat funktion,
utan istdllet ar en bi-effekt av en eller flera andra egenskaper som fyller en
funktion. Det finns till exempel en italiensk studie pa 4600 individer som vi-
sar att homosexuella mans kvinnliga slaktingar pa moédernet far fler barn dn
heterosexuella mans motsvarande slidktingar. Det hir indikerar att det kan
finnas gener som medfor en hogre sannolikhet att skaffa sig manga barn nar
de uttrycks hos kvinnor, men som samtidigt ger en hégre sannolikhet att bli
homosexuell nar de uttrycks hos man.

Mojligheten finns forstds ocksa att en egenskap inte har nagon biologisk evo-
lutionar funktion alls, vare sig direkt eller som bi-effekt. Den kan i sa fall vara
en rest fran ett forflutet naturligt urval som inte langre spelar ndgon roll.



Detta ar till exempel fallet med den evolutionsbiologiska forklaringen till
varfor manniskor har en blindtarm.

Religion ar dock en kulturell foreteelse och inte en biologisk och man kan
darfor berattigat fraga sig vad for slags forklaringar av religion evolutions-
teorin kan bidra med alls. Det finns tva svar pa denna fraga. For det forsta
finns en sorts biologisk grund till alla kulturella egenskaper eftersom dessa
ar beroende av hur vart tinkande fungerar och darmed en funktion av var
hogst biologiska hjarna. For det andra ar kultur ocksa intressant inom
evolutionsforskningen eftersom kulturférandring sker pa ett satt som liknar
biologisk evolution. I kulturen, liksom i naturen, finns de tre komponenter
som kravs for naturligt urval: arv, variation och ojamlik replikering. Detta
gor att det finns manga paralleller mellan biologisk och kulturell utveckling.
Samtidigt ar det kulturella arvet olikt det naturliga pa ett s avgorande sitt
att en evolutionsteori for kulturell férdndring maste formuleras separat, men
dit har forskningen dnnu inte natt. Den springande punkten rér har vad den
minsta kulturella enheten, alltsa motsvarigheten till biologins "gener” skulle
vara. Ett forslag har getts av Richard Dawkins som i ett tankeexperiment lan-
serat begreppet "memer”, men eftersom det ar oklart hur begreppet ska de-
finieras anvands det inte gdrna inom den kultur-evolutionara forskningen.

Vissa saker vet vi dock. Till exempel att kulturella egenskaper kan vara at-
traktiva att ta till sig av tva anledningar. Forenklat handlar det dels om egen-
skaper som fyller en kulturell funktion, som léser ett problem, som till exem-
pel kunskapen hur man bygger en bat. Men det handlar ocksa om egenskap-
er som dr sensoriskt attraktiva — som till exempel kunskapen hur man spelar
fiol. Nyckeln till att forstd sig pa kulturell evolution ligger i insikten att ett
kulturella fenomen ar egna enheter med sina egna evolutiondra historier. De
ar i sig sjilva foremal for ett urval som inte dr genetiskt, utan verkar pa
egenskapen sjalvt. Lat mig atervanda till exemplet med forkylningsviruset
for att fortydliga. Den ultimata forklaringen av en forkylning ar dess egen
spridning. P4 motsvarande satt dr den ultimata forklaringen av en kulturell
foreteelse ocksa dess egen spridning. Det kan saledes finnas separata kultu-
rella evolutionsprocesser inom det fenomen vi kallar religion som kan for-
klara varfor religiosa fenomen verkar sa bra anpassade till vara hjarnor och
vart tdnkande.

Biologiska och kulturella evolutionara férklaringar av olika aspekter av relig-
ion kan sdledes hamna i en eller flera av nedanstidende kategorier. Notera att
varje delkomponent av religion maste bedémas for sig:

1. Gruppfordelar: komponenten fyller en funktion fér gruppen av médnniskor
vari den existerar
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2. Individuella fordelar: komponenten fyller en funktion for individen som
har den

3. Genfordelar: komponenten resulterar i fler kopior av genen som orsakar
den

4. Evolutiondra bi-effekter: komponenten dr en bi-effekt av ndgon annan
egenskap som ger en av de tre ovanstdende férdelarna

5. Kulturell evolution: komponenten ger ingen biologisk férdel utan har upp-
statt genom kulturell evolution ddr de former av religion som blivit kvar och
spridits dr de som varit bdst anpassade till vdra hjdrnor och vdrt tdnkande

De tre forstndmnda kategorierna galler alltsa sddana delkomponenter av re-
ligion som ger en biologisk fordel. En "fordel” i biologiskt evolutionara ter-
mer handlar om 6kad 6verlevnad och reproduktion. De tva sistndimnda, be-
slaktade punkterna handlar istillet om religion som ett foranderligt kultu-
rellt system, alltsa religion som en produkt av och anpassning till det mansk-
liga psyket.

Evolution ar en teori som latt lanar sig till 16sa spekulationer. Det finns hela
tiden mojlighet att bara hitta pd forklaringar som later bra, men som bygger
pa otestade antaganden, eller som i sig sjdlva ar otestbara. Till exempel har
det gjorts forsok att forklara forekomsten av celibat som en sorts biologisk
anpassning. [déer av den typen, utan empiriska evidens, blir dock vetenskap-
ligt ohallbara. For att en evolutionar forklaring ska kunna betraktas som rik-
tig behovs alla dessa delar: (1) en ultimat funktion, (2) en proximat mekan-
ism, (3) empiriska observationer och (4) vetenskapliga tester.

Gruppférdelar
Fyller religion en funktion for grupper som ar religiosa och vad skulle det i sa
fall vara? Eller, annorlunda formulerat, fungerar religiésa grupper pa nagot
sdtt battre an icke-religitsa?

Biologiska egenskaper kan inte evolvera enbart for att de medfor en grupp-
fordel. Istdllet handlar det om att det ar bra for individer att tillhora val fun-
gerande grupper. Egenskaper som ar negativa for en individ men positiva for
gruppen sallas snabbt bort i konkurrensen mellan gruppmedlemmar och det
ar egentligen latt att forstd varfor. Fundera 6ver en individ som underlater
att fortplanta sig for att ge gruppen en fordel - kanske for att det skulle bli
for ont om mat om alla fortplantade sig. Gener som resulterade 6kad fort-
plantning skulle 4nda bli vanligare, hur liten chansen for ungarnas éverlev-
nad an var, eftersom individer som frivilligt avstod fran att fortplanta sig ald-
rig skulle lamna ndgon avkomma. Det l6nar sig helt enkelt inte att offra sig
for andra (om dessa inte ar sldkt och sdledes delar gener med den som gor
uppoffringen, men dit kommer vi senare). For den har insikten belonades
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den amerikanske evolutionsbiologen George C. Williams med Crafoord-
priset 1999 och det dr den som ligger till grund for Richard Dawkins bok Den
sjdlviska genen.

Trots denna insikt ar litteraturen full av studier som havdar vikten av vad
som kallas "gruppselektion”. Inom evolutionsbiologin var gruppselektion
fran borjan en beteckning pd fenomenet att vissa individer offrade sin re-
produktion for andra - alltsd den typ av urval som blivit avfardat av George
C. Williams. Det som numera asyftas med begreppet "gruppselektion” ar
istdllet nar egenskaper som uttrycks pa gruppnivd medfor fordelar for indi-
vider som ar del av gruppen. Det handlar alltsa inte om att ndgon individ be-
talar en reproduktiv kostnad for gruppegenskapen. En forskare som arbetat
mycket med att kartlagga gruppfordelar av religion (men som tyvarr ofta
blandar ihop de tva betydelserna av begreppet "gruppselektion”) dr den
amerikanske evolutionsbiologen David Sloan Wilson och forskargruppen
kring honom. Wilson har skrivit boken Darwin’s Cathedral dar han gar ige-
nom evidens for vilka aspekter av religion som kan forklaras av teorin att
gruppegenskaper kan ge evolutionara fordelar.

De gruppegenskaper som Wilson tar upp ar dels gemensamma myter och
berattelser, men ocksd gemensamma beteende-foreskrifter, normer och ri-
tualer som ger battre gruppsammanhallning. Dessa kulturuttryck kan i for-
langningen motivera individer till mer kostsamma utbyten av tjinster. Vi-
dare kan religion ge evolutiondra férdelar genom att individer uppfér sig
battre mot andra gruppmedlemmar nar de tror att de har en évernaturlig
overvakare, ndgot som i sin tur ger positiva effekter for hela gruppen, sar-
skilt om den ar stor.

Ett uppmérksammat experiment kan tjdna som exempel pa det sistndmnda.
En grupp forskare lit ett antal barn kasta bollar mot en pricktavla. Om bar-
nen fick tillrdckligt manga traffar vann de ett pris i form av en leksak. Expe-
rimentledarna delade upp barnen i tre grupper: en grupp som fick kasta bol-
larna utan att ndgon tittade pa, en grupp som 6vervakades av en vuxen, och
sa den sista gruppen, som var den grupp som var foremal for experimentet.
For dessa berittade forsoksledarna om en vanlig magisk prinsessa som
kunde gora sig osynlig - prinsessan Alice - som sades sitta pa en stol i rum-
met. Efter att de berattat detta ldmnade forskarna barnen ensamma i rum-
met men filmade hur de uppférde sig vid prickkastningen. Nar resultaten
analyserade visade det sig att barnen som inte hade ndgon 6vervakare i stor
utstrackning fuskade for att komma upp i tillracklig podng for att fa sin belo-
ning. Barnen som 6vervakades av en vuxen fuskade diaremot inte. Barnen
som fick hora att de 6vervakades av den magiska prinsessan lat bli att fuska i
exakt samma utstrackning som de barn som blivit 6vervakade pa riktigt, och
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i det fatal fall da fusk dnda forekom i denna grupp gick barnen forst fram till
stolen, dar prinsessan Alice hade sagts sitta, for att kontrollera att stolen
verkligen var tom.

Inom samarbetsforskningen har det visat sig att fusk - att bryta mot grupp-
normer - ar det problem som i langden far sjdlvuppoffrande samarbete mel-
lan individer att sluta fungera. Det har gar under begreppet "allmdnningens
tragedi” och handlar om att nar ansvaret for en resurs dr gemensamt sa kan-
ner ingen enskild individ personligt ansvar. Alla har darfor ett visst incita-
ment att 6verutnyttja allmadnningen for personlig vinning. Modernare sam-
arbetsforskning, exempelvis av Nobelpristagaren Ellinor Ostrom, har dock
visat att forekomsten av (verkliga) straff kan hindra samarbetet fran att
bryta samman. Om samfalligheten gemensamt har mojligheten att komma
Ooverens om och utdoma straff till 6verutnyttjande individer fungerar skot-
seln av allmanningar utmarkt, har det visat sig.

Slutsatsen i studien om prinsessan Alice ar att det ar fordelaktigt for
gruppledare att beratta myter och berattelser om osynliga 6vervakare ef-
tersom tron pa sadana overvakare far manniskor att uppfora sig battre. Men
det ar i forldngningen ocksa fordelaktigt for gruppmedlemmarna sjilva ef-
tersom dessa far formanen att tillhéra en grupp som inte fuskar sa ofta for
att vinna individuella fordelar. Man kan darmed latt tinka sig att de grupper
som har haft en tro pa osynliga 6vervakare har klarat sig battre i konkurren-
sen grupper emellan, ndgot som gynnat dem in en sorts socialdarwinistisk
utslagningsprocess. Det har utifrdn den hir typen av resultat teoretiserats
om att stora, 6vervakande, straffande gudar ("Big Gods”) var nédvandiga un-
der overgangen fran sma stamsamhéllen - dar alla antingen ar sldkt eller
kdnner alla andra - till stora organiserade samhallen. (Andra studier har
dock noterat att samhallen som existerar i harda miljoer eller som ar mer
stratifierade har varit mer benidgna att skapa moraliserande gudar.)

En annan aspekt av religion som kan medféra en fordel for gruppen ar
gruppsammanhallande markorer. Jag syftar har pa sddant som kladstil (mus-
limska kvinnor som doéljer sitt har), levnadsregler (judar som inte blandar
kott och mjolk), ritualer (hinduer som ater "prasad” i templet) eller religios
markning (kristna etiopier som tatuerar kors i ansiktet). Den har typen av
attiraljer, regler, ritualer och kroppsmodifikationer kan fungera som starka
markorer av vilka som tillhér och vilka som inte tillhér en grupp. Markorer-
na kan vara sa starka att det kan upplevas som otdnkbart att leva utan dem.
Exempelvis framfors det fran judiskt hall ibland att ett forbud mot omska-
relse av omyndiga pojkar skulle omdjliggora det judiska livet i Sverige. Det ar
en sa stark del av den judiska identiteten att man hellre skulle vilja att byta
hemland &n avsta omskérelsen.
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[ anknytning till den har typen av teoribildning finner man adven teorin om
kostsam signalering. Denna teori menar att ritualer som omskarelse, fasta,
asketism och liknande - som framstar som paradoxala i biologiskt evolution-
ara termer eftersom de orsakar individer skada - faktiskt kan fylla en funkt-
ion. Att vara beredd att genomga en smartsam ritual, eller att utsatta sina
barn for den, signalerar en beredskap och villighet att offra nagot for grup-
pen. Signalering av denna typ blir framférallt nédvandig da grupper blir
stora eftersom risken for snyltare som drar fordel av gruppen utan att vara
lojala mot den da 6kar. For att systemet ska fungera maste dock ritualen vara
verkligt kostsam och omdjlig att genomfora pa latsas.

Teorin om kostsam signalering har fatt visst stod av en studie om utopiska
grupper i 1800-talets USA. Det visade sig att antalet kostsamma ritualer hos
dessa grupper korrelerade positivt med samfundens livsldngd - samfund
med kostsamma ritualer klarade sig alltsd langre. En annan studie visade att
individer var mer villiga att vara medlemmar i kyrkor med mer strikta krav
pa sina medlemmar an i de med lattare krav. Dessa studier har dock mott
kritik da vissa av de ritualer som raknats som kostsamma egentligen inte ar
sarskilt betungande (till exempel regelbundna kyrkobesok). Det ar ocksa
oklart varfor kostsam signalering skulle vara kopplat till just religion.

Generellt giller dock att individer i en grupp som kanner samhorighet ar
mer bendgna att ge varandra hjalp an individer i en grupp som inte kdnner
samhorighet - att alla 4r beredda att offra mer for gruppen gor ocksa att fler
kan fa nagot tillbaks. Det finns dven studier som visar att religiositet ger
Okad reproduktiv framgang - alltsad att individer i mer religiosa grupper far
fler barn an de i icke-religidsa grupper, vilket gor att mer religiésa grupper
far hogre reproduktionstakt &n mindre religidsa grupper.

Individuella férdelar
Vad kan en enskild individ ha for fordel av att till exempel utfora en ritual
eller tro pa en 6vernaturlig 6vervakare? En viktig kategori av forklaringar pa
den har nivan handlar om en tdnkbar fordel for individen: battre halsa.

Det finns en hel del studier i vilka hdlsan hos individer som sjalvidentifierar
sig som religiosa jaimfors med halsan hos icke-religidosa. Dessa visar inte sall-
an att det finns en skillnad och att denna ofta ar till de religidsas fordel. Stu-
dierna handlar ofta om skillnader i generell hilsa eller fertilitet. Forklaringen
till skillnaderna verkar inte sdllan vara att religiosa levnadsregler kan ha po-
sitiva medicinska effekter. Foljande pdbud fran Koranen kan tjana som ex-
empel:
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Troende! Rusdrycker och spel om pengar, alla hedniska bruk och spa-
domskonst dr ingenting annat dn Djdvulens skamliga pafund; hall er borta
fran allt sddant, for att det skall g er val i hander. (Koranen, Sura 5:90)

Den som foljer den har regeln och avstar fran rusdrycker mar forstas i lang-
den battre dn ndgon som missbrukar alkohol. Pa liknande satt finns i manga
religioner renlevnadsregler om att man bor halla sig till en enda partner ge-
nom livet - nagot som, om reglerna atlyds, minskar spridningen av kons-
sjukdomar - samt regler om vad man far dta och inte ata, ibland utan nagon
verklig halsoeffekt (judendomens regel att inte blanda kott och mjolk ger
inga halsofordelar), men ibland mojligen mer direkt kopplat till halsa (veget-
arianism i Sydindien kan ha positiva effekter). Att kittja och frosseri ar tva
av Katolska kyrkans dodssynder kan kanske ocksa forstds i linje med detta.
Overhuvudtaget 4r maningar till mattfullhet och ordning i livet ndgot som
existerar i manga religidsa traditioner. Det forekommer forstds undantag,
sasom den mer utsvdvande Dionysuskulten under antiken eller vissa delar
av tantra-traditionen inom Hinduismen, men huvudfidran inom hinduism,
buddhism och de tre abrahamitiska religionerna foresprakar mattlighet i det
varldsliga.

En stor sammanfattande studie fran Forenta staterna visade att religiosa dar
lever langre &n icke-religiésa, men att detta inte var sd konstigt da religiosa
ocksd hade hogre utbildning, battre 16n, oftare var gifta, rokte och drack
mindre, men ocksa att de hade fler sociala aktiviteter. Forutom att religion
ger positiva effekter genom renlevnadsideal finns alltsa dven en effekt kopp-
lad till tillgdngen p& nétverk och socialt stéd, ndgot som har visat sig vara
fordelaktigt i lakningsprocesser samt for bade fysiskt och psykiskt vélbefin-
nande.

Kopplingen mellan religion och likekonst dr nagot som ar mycket vanligt
genom historien dver hela viarlden. Manga traditionella helare, som medi-
cinmin och schamaner, har exempelvis sysslat parallellt med bade 6verna-
turliga kontakter och ldkekonst. Yttre sjukdomsorsaker har har blandats
med andliga sddana och likedomsarbetet bestod inte sillan av att beveka
andar och andra 6vernaturliga varelser snarare dn att behandla kroppen hos
den sjuke. Religiosa helare ror i vissa ritualer inte ens vid patienten, utan ce-
remonierna handlar enbart om en vadjan till hdgre makter, ibland for att
forma dem ldmna den sjuke ifred, ibland for att fa hjalp. For ndgon som har
en modern visterldndsk syn pa vad som orsakar sjukdomar (till exempel
olika fel pa kroppens organ, bakterier eller virus) ar det obegripligt vad den
har typen av praktiker skulle kunna ha for effekter pa verkliga sjukdomstill-
stand.
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Ofta ingar dock nagon sorts behandling av patienten, men dven da med oklar
verkningsgrad. Vid genomgangar av traditionella mediciner sa har det visat
sig vara extremt fa preparat som har nagon verklig effekt. Exempelvis har
man funnit en egyptisk papyrus (Papyrys Ebers) fran 1500 ar fvt. med unge-
far 700 recept mot cirka 800 dkommor. Papyrusen betraktas en av som varl-
dens dldsta medicinbdcker. Vid en analys av recepten visade det sig att i
princip inga av medicinerna hade nagon effekt pa sjukdomarna de pastods
vara verksamma mot. Exempelvis finns detta recept: "En halv 16k tillsam-
mans med 6lskum ar ett fortjusande botemedel mot déden.” Istillet har trad-
itionell lakekonst, och da dven lakekonst i den antikt grekiska uttalat icke-
religiosa hippokratiska traditionen, fram till ungefar mitten pa 1800-talet
handlat mycket om att (omedvetet) inducera placeboeffekter. Det ar forst
med den moderna medicinens intdg som man har fatt evidensbaserad kun-
skap om vad som medicinskt orsakar sjukdomar och i och med detta fatt
mojlighet att angripa dessa orsaker pa riktigt.

Placeboeffekter, som alltsa i princip ar det enda traditionella helare haft att
laborera med, kan grovt delas upp i tva delar. Dels rent psykologiska effekter
dar det ar upplevelsen av symptomen som forandras, inte orsaken till symp-
tomen. Det ar till exempel speciellt vanligt med placeboeffekter i smartbear-
betning. Har kan man dock diskutera om inte effekten ar att betrakta som ett
verkligt botemedel - mar man subjektivt battre efter ett besok hos en helare
som hjalper en att bearbeta och leva med smarta, sd mar man ocksa ur en
synvinkel verkligt battre da smartupplevelsen lindrats. I den har typen av fall
flyter en forbattring av symptomen och en forbattring av halsotillstandet
ihop. Man har till exempel funnit exempel pa psykologiskt inducerad lindring
av smartsymtom under smirtsamma religiosa ritualer, genom att spela med
forandrade forvantningar av upplevelsen och disassociering fran smartan.

Detsamma géller i viss man bearbetning av psykologiska symptom, som de-
pression, sjdlvmordstankar och substansmissbruk; symptom som alla fore-
kommer i lagre grad hos religiosa an icke-religiosa (aterigen handlar det om
Forenta staterna). Sammanblandningen av symptom och diagnos galler dock
bara till en grians. Smarta eller psykisk ohdlsa signalerar i vissa fall att det
finns underliggande fysiska sjukdomstillstdind som inte kan behandlas en-
bart via psykologisk bearbetning.

Den andra typen av placeboeffekter har direkt fysiskt matbara effekter. Har
handlar det om klassisk betingning, att fa kroppen att reagera fysiologiskt pa
behandling. Betingning ar det fenomen som Pavlovs berémda hund ar ett
exempel pd: om man ringer i en klocka samtidigt som man matar hunden
kommer hunden sa smaningom att salivera bara vid ljudet av klockan. Sali-
veringen dr ingen viljestyrd hindelse, utan en automatiskt kroppslig reakt-
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ion som hunden har lart sig genom betingning. P4 samma sitt kan man
framkalla placeboeffekter genom att ge verkliga smartstillande medel pa ett
val synligt satt, exempelvis i form av ett rott piller med ett markesnamn pa.
Ger man vid ett senare tillfalle sockerpiller i liknande forpackning istéllet for
medicin sd reagerar kroppen i alla fall som om den hade fatt verkningsfull
medicin - kroppen har lart sig att reagera pa ett visst sitt i samband med
pillret och ar darfor betingad att reagera pa samma satt trots att den aktiva
substansen nu saknas. Bdda de har formerna av placeborespons kan triggas
pa flera olika sitt, det kan handla om piller, injektioner, kroppslig berdring
av olika slag, eller forvdntan av att bli battre, uppbyggt pa en tillit eller fruk-
tan till exempelvis en prast, schaman eller helare.

Liknande processer kan potentiellt sittas igdng av att exempelvis resa till
Lourdes for att bada i de helande baden dar. Trots att enbart 69 personer har
fatt sina helanden godkdnda som ”"mirakuldsa” av utvarderingskommittén i
Lourdes, har pilgrimsorten fatt ta emot 7000 anméalningar av patienter som
tror att de blivit helade. Detta av de ungefar 350 000 médnniskor som numera
besoker baden, per ar. Det sager sig sjalvt att det bland sa manga ménniskor
maste forekomma valdigt underliga tillfriskningar av rena slumpskal - att
bara 69 tillfrisknat ar darfor ett nastan mirakuldst daligt resultat. Dessutom,
forutom placeborespons maste vi lagga till den manskliga formagan att fel-
attribuera till listan 6ver helanderespons som religion kan kopplas till - man
tror sig ha blivit battre av ritualen men har blivit frisk av helt andra anled-
ningar.

De ovan beskrivna typerna av placeborespons kan alltsa fd en patient att
bade kanna sig och faktiskt bli battre, utan att ndgon verklig medicinering ar
inblandad. Detta, i kombination med hélsoférdelar av religiosa renlevnads-
regler, kan i sin tur ge en individuell fordel i form av verkliga halsoeffekter
sprunget ur ett religiost engagemang. Det ar dock vart att papeka att det
ocksa finns motsvarande negativa effekter, s kallade nocebo-effekter.

Genférdelar

De fordelar jag beskrivit s har langt, pa gruppniva och individniva, innebar
ocksa fordelar pa gen-niva eftersom fordelar for de bada forstnamnda ocksa
gor att gener kopieras i storre utstrackning. Nar man talar om fordelar pa
gen-niva s bor man darfér komma ihag att all biologisk evolution handlar
om gener. Resulterar inte en egenskap i battre spridning av generna sa dor
egenskapen sd smaningom ut, vare sig egenskapen som genen resulterar i
uttrycks pa individ- eller gruppniva.

Men hur kan man d3 biologiskt eventuellt kunna forklara existensen av
egenskaper som uppenbarligen har en negativ effekt pa reproduktionen,
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som till exempel celibat och sjilvvald barnloshet? Har hjélper det att limna
individ- och gruppnivan for att enbart se pa olika beteendens effekter pa ge-
ners spridning.

Pa biologisk niva forklarades motsvarande typ av egenskaper - med negativ
effekt pa reproduktionen hos djur - pa 60-talet av den brittiske evolutions-
biologen Bill Hamilton som manga menar ar den som nast efter Darwin har
haft storst betydelse for den vetenskapliga forstdelsen av evolutionsprocess-
en. Hamilton funderade 6ver fenomen i djurvarlden dar individer offrar sin
egen chans att fa avkomma for att hjdlpa ndgon annan. Det kan handla om
faglar som stannar kvar vid boet for att hjdlpa sina féraldrar med nasta kull,
nagot som resulterar i firre egna avkomma. Men framfor allt handlar det om
arter som olika myror, bin, termiter och nakenrattor vars arbetskaster aldrig
reproducerar sig 6verhuvudtaget - hur uppstar den har typen av egenskaper
och hur fors den vidare nar individerna som bar egenskapen aldrig skaffar
egna ungar?

Hamiltons 16sning pa problemet gar under begreppet "kin selection”. For-
enklat uttryckt sa handlar det om att en gen som resulterar i sjadlvuppoffring
kan spridas i en population om sjilvuppoffringen gynnar genen sjilv, fast i
andra individer. Hamilton formulerade helt enkelt matematiskt den regel
som gor att familjemedlemmar hjilper varandra mer dn de hjilper andra.
Den sammanfattas i formeln som gar under begreppet Hamiltons regel:

C<B:-r

C star har for kostnaden for den som agerar sjilvuppoffrande, B for forde-
len for den som blir hjalpt, medan r ar en koefficient som indikerar slakt-
skap. Kostnaden for genen maste enligt regeln vara mindre an fordelen
multiplicerat med sannolikheten att genen finns i den hjilpta individen.
Den hir formeln genererar ett monster som ar ett av de mer val under-
sokta och val underbyggda inom evolutionsbiologin; att sjalvuppoffrande
samarbete mellan individer nastan uteslutande sker mellan narbesldktade
individer. Aven minsklig familjebildning i olika former kan férklaras ge-
nom genetiskt slaktskap med hjalp av det har resonemanget.

Det ar darfor formodligen ingen slump att manniskor inom religidsa rorelser
ofta titulerar varandra och ibland dven sina gudar med familjetermer, som
"fader”, "moder”, "broder”, "syster”, "son” och "dotter”. Pa det har sattet indi-
kerar man en ndrhet som kopplar in pa valdigt gamla och djupt liggande
kanslor och forestillningar. Den lojalitet som indikeras av att kalla nagon
"broder” gar langt djupare dn den som indikeras av att kalla ndgon "granne”
eller "kamrat”.
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Draget till sin spets handlar sjalvuppoffrande egenskaper ibland till och med
om att gd i doden for sina frander. Inom djurvarlden finns till exempel en art
myror som evolverat fram en sorts sjadlvmordsbombning - nar stacken blir
angripen springer vissa arbetarmyror fram till angriparna och spdnner en
muskel som gor att bakkroppen exploderar. En klibbig véitska sprutar da ut
over fienderna som oskadliggors, en akt som samtidigt kostar arbetsmyran
livet. Sddana har fenomen kan endast forstas genom slaktskapsselektion -
hur skulle annars generna for egenskapen kunna foras vidare nar individen
som utfor bombdadet dor utan att ha reproducerat sig? Att dra paralleller
hérifran till sjdllvmordsbombare bland ménniskor dr dock omdjligt och sad-
ana forsok urartar latt i rent historieberdttande. Vi manniskor har inte de
genetiska forutsattningarna som kravs for att evolvera en sjilvexploderande
kropp.

Dock ar det inget ovanligt att riskera livet for att forsvara sin familj och sin
klan/stam/nation. Slaktskapsurval kan férklara tankar om familj, klan, slakt
eller "folk”. Till exempel ar det formodligen har vi finner forklaringen till den
inte ovanliga idén att man bor gifta sig inom sin egen etniska grupp. Men for
att forsta sig pa dagens samhadllen racker inte slaktskap langt eftersom da-
gens nationer ar for stora for att slaktskap ska kunna ha nagon verklig bety-
delse. Religion kan i det sammanhanget da fungera som en av manga marko-
rer som indikerar samhorighet. Det handlar da aterigen om den typen av
kostsam signalering som diskuterades i avsnittet om gruppfordelar.

Tyvarr ar ett av de klarare resultaten av nutida samarbetsforskning att tatt
samarbete inom en grupp hadnger ihop med konkurrens gentemot andra
grupper. Tolerans gentemot andra grupper hdnger pa motsvarande vis ofta
ihop med mindre benagenhet till sjdlvuppoffrande beteenden inom gruppen.
En grupp som sluter sig tdtare samman loper alltsa storre risk att hamna i
konflikt med andra, nagot vi sett atskilliga exempel pa under historien.

Det gar inte att skriva det har kapitlet om genetiska fordelar av religion pa
gen-niva utan att nimna en perifer hypotes om en faktisk gudsgen (VMAT?2),
trots att hypotesen inte ar sarskilt sannolik. Proponenten dr den ameri-
kanske genetikern Dean Hamer som menar att det finns tecken pa att indivi-
der som ar barare av VMAT2 har storre bendgenhet till andliga och mystika
erfarenheter. Dessa erfarenheter, menar Hamer, resulterar i stérre optim-
ism, vilket i sin tur leder till positiva effekter pa andra faktorer som halsa och
reproduktiv framgang. Evidensen for denna hypotes ar inte starka. Genen
har en faktiskt pavisad funktion i att den ar involverad i att transportera
monamin (en signalsubstans) 6ver hjarnans synapser. Denna funktion ar
viktig for hogre former av tinkande, men det ar mycket forskning kvar att
utfora innan man kan beldgga att genen ar kopplad till bendgenheten att ha
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mystika erfarenheter, som Hamer menar. Ddrmed inte sagt att hypotesen
bor avfardas lattvindigt eller att det inte finns utrymme foér andra gener som
kan forklara religiosa upplevelser, men dar ar vi inte an.

Evolutiondra bi-effekter

Bland de manga evolutionira teorier som finns om olika delar av det som
kallas "religion” ar det for ndrvarande teorin om evolutiondra bi-effekter
som roner den storsta uppméarksamheten i forskarvarlden. Exakt vad denna
teori innebar sammanfattas mer komplett i Jonas Svenssons kapitel om kog-
nition i denna bok, sa jag kommer har begriansa mig till att ge den evolution-
dra bakgrunden samt nagra korta exempel. Grundtanken &r att vissa
aspekter av religion inte fyller ndgon funktion alls i sig sjdlva, utan istéllet
uppstar som bi-effekter av hur vara hjarnor fungerar. De aspekter av religion
som oftast avses dr bendgenheten att tro pa 6vernaturliga visen samt att se
orsaker bakom slumpéandelser; dessa ar de centrala ingredienser som dessa
forskare menar skiljer "religiosa” fenomen fran andra typer av fenomen.

Ta till exempel vidskeplighet. En av de viktigaste tidiga skolbildningarna for
studiet av manskliga beteenden ar behaviorismen. Forskningen inom denna
tradition har fatt daligt rykte och forbises numera ofta eftersom de tradit-
ionella behavioristernas ansprak pa att kunna forklara alla beteenden med
hjalp av enkla och grundldggande inldrningsprocesser har visat sig otillrack-
lig. Det ar dock olyckligt att avfarda denna forskning helt och hallet eftersom
dess grundteori fortfarande fungerar alldeles utmarkt for att studera just
inldrning.

Forskningsfaltets grundare, den amerikanske psykologen B. F. Skinner, hade
ett favoritexempel som han brukade anvinda pa sina foreldsningar. Han ex-
perimenterade med djur i burar ("Skinnerboxar”) och experimenten gick ut
pa att se hur dessa (framst rattor och duvor) kunde lara sig olika typer av
signaler och trycka pa olika pedaler for att fa en beloning nar de lart sig ratt.
Djur, visade det sig, ar duktiga pa att lara sig vissa typer av signaler men inte
andra. Skinner drog slutsatsen att de var "féorprogrammerade” till viss inlar-
ning, men inte annan.

Pa sina foreldsningar brukade Skinner visa problemet med djurens "forpro-
grammering” genom att stilla in en duva i en bur pa katetern nar forelas-
ningen borjade. Istdllet for att ge en signal nar duvan tryckt pa ratt pedal for
att fA mat, sa riggade han apparaten sa att beloningarna delades ut helt
slumpmassigt. Forsoksduvan upptackte dock inte detta utan boérjade istallet
associera det den precis gjort med beldningen. Den kanske viftade lite med
ena vingen, eller vred pa huvudet till hoger, eller tog ett steg framat.
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Den slumpmadssiga utdelningen av beléningar ledde alltsa till att duvan asso-
cierade allehanda beteenden med beléningen och darfér upprepade dessa
fast 4n de inte hade ndgon reell effekt alls. I slutet av foreldsningen uppvi-
sade duvan beteenden som bast kan beskrivas som "vidskepliga”. Den utfor-
de nirmast ritualiserade beteenden som den hade kopplat ihop med bel6-
ningen. Effekten fungerar lika bra pd manniskor, ndgot som har utnyttjats i
populdrvetenskapliga TV-program med stor komisk effekt.

Det finns forstas gott om exempel pa vidskeplighet och religidsa ritualer som
man skulle kunna koppla till den héar inlarningsmekanismen, utan att ha
nagra egentliga evidens for detta mer an att det verkar logiskt. Att spotta tre
ganger ndr en svart katt korsar gatan, inte ga under stegar, lagga en offer-
gava hos det lokala vagtemplet, utfora krangliga gemensamma ritualer, be
for sjuka, gora korstecknet eller att inte svara i kyrkan kan héra hit. Dessa
beteenden skulle alltsa kunna bero pa att manniskor, liksom andra djur, har
en uppskruvad och inte helt perfekt bendgenhet att lara sig orsakssamband.
Det ar latt att forsta varfor det blivit s3, en déverkanslig formaga som gor att
vi kan lara oss riktiga orsakssamband innebar samtidigt en risk for en viss
overinlarning av felaktiga samband. En mindre uppskruvad benigenhet till
sadan har 6vergeneralisering hade dock kunnat leda till att vi missat verkligt
existerande orsakssamband, ndgot som hade kunnat vara kostsammare.

Det vanligaste exemplet ur bi-effektslitteraturen ar annars hypotesen att vi
manniskor har evolverade formagor att detektera agens. I grunden handlar
det om att djur for att fungera maste kunna skilja mellan levande och déda
ting - vi maste ha féormagan att "besjadla” djur som vi moter i varlden. Denna
formaga kallas i litteraturen for en "theory of mind”, alltsd en teori om att
andra har tinkande. Den som kan forstd att ett lejon som gar emot en har en
avsikt och en drivkraft har en klar 6verlevnadsférdel gentemot den som inte
kan ldsa in avsikt utan utgar fran att lejonet kommer att fortsitta i samma
riktning styrd enbart av fysikens lagar. Att forstd att man bor ta en extra om-
vag runt stenarna dar det brukar gémma sig lejon ger ocksa en klar éverlev-
nadsfordel.

Att sedan ta en extra omvag kring ett trad i vilket man misstanker att det
gommer sig en ond ande dr en minimal kostnad. Den har diskrepansen mel-
lan kostnaderna for att gora positiva eller negativa fel gor att evolutionen
kommer att resultera i en bi-effekt, ndstan av nédvandighet: djur och manni-
skor kan forvantas utveckla en sorts inldrningsmekanism dar man besjilar
fler objekt 4n de som har verklig agens. Det ar dessa evolverade bi-effekter
som man menar ligger bakom forestillningar om det gudomliga, om osynliga
aktorer som gor att saker hander och som man boér halla sig vdl med. Den
psykologiska egenskapen att se for mycket agens i virlden gar nu under be-
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ndmningen HADD (Hyperactice Agency Detection Device). Det dr dock oklart
om det existerar en specialiserad del av hjdrnan som skéter detekterandet.

Formdagan att tillskriva agens till icke-levande féoremal verkar vara en stark
och medfédd predisposition hos manniskor. Man kan experimentellt visa
detta genom att pd en bildskdrm visa en rorlig fyrkant ndrma sig en stillasta-
ende triangel, och sa fort de kommer for néra, lata triangeln flytta sig bort
ifran fyrkanten. Allt som hander i dessa filmer ar att ritade fyrkanter och tri-
anglar ror sig i forhallande till varandra pa en skdrm, men vara hjarnor tol-
kar snabbt bilderna och det kdnns som om triangeln undviker fyrkanten som
jagar den - snabbt har vi tolkat in intentioner och avsikter i filmen, utan att
viljemdassigt besluta oss for att gora kopplingen. Tolkningen gar sd pass
snabbt att det handlar om en automatisk process. Redan mycket sma barn
har den har predispositionen att se agens dar den inte finns, ndgot som har
lett vissa att pasta att den kan vara nagot medfott.

Men tanken pa 6vernaturliga varelser kan ocksd komma ur erfarenheter med
vissa droger och trans-tillstdnd som leder till hallucinationer dar man moter
fantastiska ting och varelser som inte existerar i det vardagliga. Sddana erfa-
renheter ger ytterligare ett kraftfullt incitament att tro pa 6vernaturliga va-
sen och det kan bli nagot fullstindigt sjilvklart med en dvernaturlig verklig-
het dar man sjalv kan traffa andar och gudar - man upplever den ju sjilv. Det
ar forst med var moderna forstaelse for hur hjarnan och hallucinogena dro-
ger fungerar som vi forstatt att dessa upplevelser bara hander i hjarnan och
alltsa inte motsvarar nagon verklighet utanfér denna. Samma sak galler for
olika typer av psykotiska tillstand.

En upptdckt som relaterar till hur dessa tdnkta gudar, andar och andra 6ver-
naturliga ting formas av hjarnan, sammanfattas i begreppet minimalt kontra-
intuitiva koncept. Hjarnan, har det visat sig, har littare att ta till sig och
komma ihag idéer och motiv som ar konstiga och avvikande dn sddana som
ar helt vardagliga, dock far de inte vara alltfér konstiga och avvikande. Expe-
riment visar att det ar lattare att komma ihag idén om ett trdd som pratar -
alltsa ett trad som bara har en underlig egenskap - dn vad det ar att komma
ihag ett allvetande, talande, flygande, turkost spindeltrdd. Den har egenheten
i var minnesfunktion ar en av teorierna for att forklara varféor myter har en
ganska lik grundform runt varlden.

Kulturell evolution
Om religion uppkommit som en bi-effekt av var psykologi uppstar, per
automatik, mojligheten till en kulturell evolution. Trosuppfattningar och ri-
tualer passar mer eller mindre bra till var psykologi, vilket medfor att en
konkurrenssituation mellan dem uppstar, dar trosuppfattningar och ritualer
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som passar var psykologi battre ersitter de som passar oss simre genom en
sallningsprocess liknande naturligt urval.

Naturligt urval ar en process som inte bara existerar inom biologin, utan en
generell process som uppstar i vilket system som helst dar det finns konkur-
rerande enheter med variation, arv och ojamlik replikering. Som papekades
redan av Darwin i Om arternas uppkomst finns det ingen speciell faktor som
av nédvandighet knyter naturligt urval till biologi. Man forsokte darfér redan
tidigt applicera teorin om det naturliga urvalet dven pa kulturutveckling, inte
sdllan for att den vagen forsoka berattiga existerande skillnader mellan
manniskogrupper.

Det ar fran den hér tiden man hittar de klassiska kultur-evolutionéra forkla-
ringarna till religionens uppkomst och utveckling. Tanken da var att civilisat-
ioner avancerar fran ett utvecklingsstadium till nasta. Till exempel foreslog
den franske 1800-talsfilosofen Auguste Comte att samhallen avancerar ge-
nom tre utvecklingsfaser: den teologiska (fiktiva), den metafysiska (ab-
strakta) och den vetenskapliga (positiva) fasen. Arkeologen John Lubbock,
som levde vid ungefar samma tid, tyckte sig se att "raser” som befann sig i
samma utvecklingsfas, oavsett deras historia och geografiska lokalisering,
hade remarkabelt lika religiosa koncept. Han foreslog att religion evolverar i
sex steg, fran animism via fetischism, totemism, shamanism, antropomorfism
till etisk monoteism. Den brittiske filosofen Herbert Spencer menade att gu-
dar utvecklades ur tidiga erfarenheter av spoken som identifierades som he-
roiska forfader fran forr. Alltsa, menade han, sd var hjilteguden den forsta
typen Gud att bli tillbedd. Alla senare former av religiositet skulle sen ha vaxt
ur denna primara religiosa erfarenhet. Manga av de tidigaste antropologiska
ansatserna att forklara religiosa fenomen baserades pa den har typen av
tankande; nimnas bor ocksa James Frazer och Edward Tylor.

Sa smaningom fick dock den har typen av stadie-tdnkande, dar protestantisk
kristendom eller vasterldndsk vetenskap var civiliseringsprocessen slut-
punkt, allt mindre betydelse och borjade betraktas som etnocentriskt och
rasistiskt. Det finns dock ingenting inneboende elitistiskt eller rasistiskt i det
naturliga urvalet i sig sjalvt, vare sig det handlar om biologi eller kulturell
forandring, utan det handlar snarare om etnocentriska och rasistiska till-
ldmpningar av naturligt urval. Processen i sig sjalv handlar om replikerings-
framgang vare sig denna sker pa grundval av styrka eller omsorg, egoism
eller samarbete. "Den starkes dverlevnad” ar formodligen den siamst tank-
bara korta sammanfattningen av evolutionsprocessen som existerar, da
styrka bara ar en av vildigt manga tidnkbara egenskaper som spelar roll for
vem eller vad som nar reproduktiv framgang - hos manga arter ar det till
exempel viktigare med 6m omvardnad av avkomman dn med fysisk styrka.
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Dessutom ar reproduktionen det centrala; 6verlevnaden ar bara viktig sa
lange den gynnar reproduktionen.

De Kklassiska teorierna har nu ersatts av nya teorier. Modern kultur-
evolutionar teori har i mycket (men inte helt, som vi snart ska se) lamnat
stadietdnkandet bakom sig eftersom de stadier som foreslogs i viss man sak-
nar teoretisk bas och tydliga empiriska evidens. Till exempel blir framvaxten
av New Age i vastvarlden svarforstdelig nar vi redan - enligt teorierna -
borde ha lidmnat "primitivare” versioner av religiositet bakom oss och
anammat den mer ”"sofistikerade” monoteismen. Det dr darfor numera svart
att tala om olika utvecklingsfaser som religioner av nédvdndighet passerar
igenom och evolutionart tdnkande har av den anledningen haft valdigt lite
inflytande inom den modernare religionsvetenskapen. Pa senare tid har det
dock sprungit upp ett flertal projekt och forskargrupper som underséker hur
modernare evolutionart tinkande kan implementeras pa religionshistorien.

Samtida kulturevolutionar forskning tar sin utgdngspunkt i observationen
att det finns paralleller mellan biologisk och kulturell utveckling. I biologin
uppstar variation ur mutationer och rekombinationer i DNA:t, som ocksa ar
det som formedlar arvet. Reproduktionsframgang avgor sedan vilka gener
och egenskaper som fors vidare och féormeras i ndsta generation. Denna pro-
cess ar ndstan direkt 6verforbar till kulturens omrade. Ta till exempel klader,
dar viss design fors vidare fran generation till generation (kragar pa skjortor,
klack pa skor) medan annat faller bort (rokoko-kragar, plataskor). Det finns
diarmed en observerbar form av arv, variation och ojamlik replikering som
gor det valdigt frestande att helt enkelt lana 6ver teorierna fran evolutions-
biologi for att studera kulturutveckling.

Det gors ocksa for narvarande stora teoretiska framsteg inom den kulturevo-
lutionara forskningen med att modellera spridningen av idéer inom och mel-
lan populationer, men praktiskt har forskningen dn sa lange mott begransad
framgang, framfor allt beroende pa att idéer inte lagras partikulart i en fysisk
struktur pa det satt gener gor. Ett forsok att teoretisera kring spridandet av
idéer gjordes av Richard Dawkins, som i den ovan ndmnda boken Den sjdl-
viska genen ville ge ett exempel pa evolutionsprocessen utanfor biologin for
att kunna visa pa teorins generaliserbarhet. Han myntade da begreppet
"mem” som en parallell till "gen” som indikerandes nagon sorts kulturens
minsta bestdndsdel. Begreppet har spridits 6ver internet och anvands nu i
betydelsen ”en idé eller tanke som smittar” fér fenomen som sprids valdigt
fort over natet.

Mem-begreppet anvinds dock valdigt sparsamt inom kulturevolutionidr
forskning. Detta eftersom termen har visat sig svar att definiera rigorost.
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Kulturellt arv formedlas inte via fysiska "partiklar” pa det satt biologiskt arv
gor. Fragan ar om det ens gar att forestilla sig en minsta enhet kultur? (Den
har odefinierbarheten ar det dock synd att beskylla Dawkins for da han kas-
tade fram begreppet som ett tankeexperiment, inte som en vetenskaplig
programforklaring.) Skillnaden mellan genetiskt och kulturellt arv ger upp-
hov till en méangd foljdeffekter som gor kulturevolution svar att jamfora med
biologisk evolution. En annan komplikation ar att naturligt urval av tankar
och idéer interagerar med naturligt urval av gener pa ett komplicerat satt. En
tredje komplikation &r att biologiska egenskaper uppstar genom slumpmass-
iga mutationer medan kulturella egenskaper kan uppsta via intelligent de-
sign.

Religiosa forestillningar har inom den kulturevolutionidra forskningen
ibland liknats vid virus som smittar frdn manniska till manniska och fran
samhille till samhalle: ett kulturellt system av sammanldankande foreteelser
som forsanthallanden, etiska riktlinjer och estetik, som férandras och sprids.
Sjukdomsmetaforen har ibland anvants retoriskt, for att indikera att religion
ur skribentens synvinkel inte dr det mest fruktbara tankesystem att anamma
for samhallen och individer, men rent principiellt kan metaforen forstas bara
som att den visar hur religion sprider sig pa ett virus-liknande satt. Biolo-
giska egenskaper ar inneboende egenskaper hos manniskan sjilv, inte egen-
skaper som "smittar” pa det satt virus och kulturella egenskaper gor. Biolo-
giska egenskaper ar ndgot man har medan kulturella egenskaper dr ndgot
man fdr. Detta gor den kulturella evolutionsprocessen potentiellt fri fran bio-
login.

For att verkligen belysa den hir potentiella friheten fran det biologiska ar
det speciellt informativt att undersoka ovantade eller svarforstaeliga egen-
skaper fran ett biologiskt perspektiv - egenskaper som gar ut éver den re-
produktiva framgangen hos bararen utan att det gar att forklara via gen-
perspektivet (se ovan). Till exempel reproducerar sig de flesta i vaster-
landska samhallen mycket lite, trots att vi nu har mer resurser och battre
halsa an vad medeltida kungar ens kunde drémma om. Vissa lander ar nere
pa en sa lag reproduktion att invanarantalet faktiskt minskar. Det har forkla-
ras ofta av kulturella egenheter, som existensen av preventivmedel och att
manga vill skaffa sig utbildning och fast anstillning forst, innan de skaffar
barn.

Inom religionens sfir existerar olika former av prastordnar, munk- och nun-
neordnar som inkluderar tanken om celibat - en form av genetiskt sjalvmord
ur det evolutionsbiologiska perspektivet. Likval fortlever dessa former av
religiositet runt jordklotet. Varfor kopierar manniskor celibat och livslang
avhallsamhet? For prastyrket kan det ha med att gora att det forr var ett
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hogstatusyrke, det var "fint” att vara prast. Vi har en biologiskt nedarvd stra-
van efter att soka hog status, vilket i férlangningen skulle kunna medverka
till att idén om celibat sprids som en bi-effekt av att det ar hog status att vara
prast. Detta trots den forodande effekten pd generna (dven om alla forstas
inte levde i sa strikt celibat som férvantades). Ur kulturevolutionar synvinkel
ar det sjalva idén att ha en uppburen position som prast som sprids och inte
nagra genetiska fordelar. I[dén om celibat som sddan kan omojligen utvecklas
genom naturligt urval pa genetiskt grundade beteenden, utan det enda sattet
for den att uppsta och spridas pa dr genom att idéerna sjdlva gynnas.

Liknande exempel dr obskyra sekter som Skoptserna i Ryssland som syss-
lade med sjdlvkastration, eller den brittiska Shakers-sekten som forespra-
kade total sexuell abstinens. Men det gar igen dven i mildare former som
Amish-sekten i Forenta staterna som lever gammalmodigt trots den moder-
na teknologin och medicinens alla férdelar, eller Jehovas vittnen som inte
tillater blodtransfusioner. Det har ar alla tankar och idéer som sprids kultu-
rellt och som trotsar vad en biolog skulle kunna férutsaga utifran evolutions-
teorin eftersom de gar ut déver dverlevnad och reproduktion.

En annan insikt gdllande kulturell evolution ar att kulturella egenskaper kan
spridas som om de "samarbetade” med varandra. Det har dr samarbete pa
precis samma sitt som gener kan sdgas samarbeta - tillsammans uppstar
kopiering; i ensamhet hander inget. I vissa fall fungerar kulturella egenskap-
er battre tillsammans dn separat; ibland fungerar de uteslutande i varandras
ndrvaro. Det dr exempelvis svart att se systematisk sjalvkastration och celi-
bat som foreteelser som sprider sig utan det religiosa sammanhanget.

Man skulle kunna beskriva den har processen pa samma satt som man ibland
beskriver evolutionsprocessen, att kulturella egenskaper sprids "som om de
vore sjalviska” och ”styr oss som viljelosa robotar”, ndgot som kan vara en
ganska otrevlig tanke att tdnka. Som den amerikanske filosofen Daniel Den-
nett formulerat det:

Jag ar inte initialt attraherad av tanken pa min hjiarna som nagon sorts
godselhog i vilken larverna frdn andra manniskors idéer fortplantar sig
innan de skickar ut kopior av sig sjilva i informationsdiasporan [...] Vem
bestammer enligt det har synsattet - vi eller vara memer?

Dennett har ocksa fort fram tanken pa att de religioner vi ser idag ar dome-
sticerade och anpassade versioner av "vilda” ursprungsreligioner. Hans re-
sonemang har sitt ursprung i observationen att de flesta religioner ar ut-
doda, liksom ar fallet med de flesta arter och sprak som jorden har sett. De
religioner (liksom arter och sprak) som overlevt ar extremt valdesignade:
robusta och persistenta. Detta utan att nagon "designat” dem, utan de har
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evolverat genom att de versioner som varit battre anpassade till var psyko-
logi har blivit kvar medan de som passat oss sdmre blivit bortsallade.

Enligt Dennetts hypotes uppkom religiosa forestdllningar forst i en enklare,
oformulerad ursprungsversion. Hit hor sddant som ren vidskeplighet, skro-
nor och rykten - saker manniskor lar sig felaktigt i interaktion med naturen
och varandra (Dennett anvinder férekomsten av en tro pa dvernaturliga
otestbara forestillningar som ett demarkationskriterium for vad han kallar
religion). Rester, "fossil”, fran den har tiden ar berattelser om oforglomliga
handelser och hallucinatoriska upplevelser, samt gemensamt upprepande av
ldnga ritualer. Ett gemensamt upprepande har fordelen 6ver ritualer man
utfor enskilt i att ingen enskild person behéver komma ihdg hela ritualen,
men tillsammans kommer man ihag allt - en design som fungerar som kopie-
ringskontroll.

Religioner som spridits 6ver storre ytor har utvecklats vidare eftersom de
har nagon konkurrensférdel. De har kanske uppfyllt en funktion som gett
individer och grupper fordelar av typen som beskrivits hdr ovanfor - vissa
religioner har till och med lyckats fa en speciell klass manniskor som "sko-
tare” som vardat och varnat deras replikering (praster, munkar, nunnor,
missiondrer). [ den har fasen har religion ocksa fungerat som en sorts surro-
gat-polis som gjort att gruppmedlemmar uppfort sig trots att ingen verklig
polis dr i ndrheten och pa sa satt fyllt en funktion i gruppen (se ovan).

Det finns speciella anpassningar hos de modernare och mer spridda religiésa
forestillningar som man inte ser hos aldre, "vilda” religioner: till exempel
"Skyll inte pa Gud for det daliga, men tacka honom for det bra”, eller tanken
att en tro pa Gud ar nagot nédvandigt for att nagon ska vara en moralisk per-
son - man behdver har inte tro sjilv pad nagon 6vervakande gudom for att
"tro pa tron” - tron att religids tro ar nagot bra for samhallet (d&ven om man
ar ateist sjalv).

Notera att teorin Dennett for fram dterigen handlar om en kulturevolutionar
teori med olika "stadier” religion gar igenom fran ursprunglig till modern.
Andra religionsforskare har lagt fram mer funktionella teorier fér hur olika
aspekter av religion evolverar separat, framst ritualer och tankar om straf-
fande gudar.

Tavlan mellan idéer i vara hjarnor ar ett naturligt urval av kulturella egen-
skaper och tankar. Kultur som ger véllust, som fungerar battre eller som gor
att vi kdnner samhorighet har storre chans att sprida sig dn kultur som ger
olust, fungerar sdmre eller far oss att isolera oss fran andra. Exakt hur den
har evolutionsprocessen gar till eller hur man ska underséka den bade inom
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och utanfor religionens omrade ar for niarvarande en omdebatterad fraga
som kraver mer forskning. Svaren verkar vara mangfacetterade, vilket dock
inte borde vara forvanande da religion ar ett mangfacetterat begrepp.

[

Vidare Idsning

For en introduktion till kulturell evolution av religion, fraimst gallande hypo-
tesen att religion ar en bi-effekt av manskligt tinkande, ar Religion Explained
av antropologen Pascal Boyer en bra start (London: Random House, 2001).
For en religios synvinkel och med uppdaterad forskning kring samma dmne
ar Born Believers av psykologen och antropologen Justin Barret valdigt
lasvard (New York: Free press, 2012). For en fordjupning om kopplingen
mellan biologisk och kulturell evolution, med evolutionen av samarbete som
genomgaende tema, kan jag rekommendera min egen bok Samarbete (Stock-
holm: Fri Tanke forlag, 2011).
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Varfor finns religion? Kognitionsvetenskapliga
perspektiv

Jonas Svensson

[ var familj har vi tvd dammsugare. Den ena har ett namn, den andra inte.
Malte heter den namngivna maskinen (jo, han har ocksa en konstillhorighet).
Det kanske later markligt att namnge en dammsugare (och dn méarkligare att
tillskriva den koén), men faktum ar att 78% av de som &dger samma sorts
dammsugare har namngivit den. Fran ett perspektiv av kognitionsveten-
skaplig religionsforskning (hddanefter KRF) ar detta inte alls markligt, det ar
fullt naturligt, och till och med férvantat. Varfor ska jag strax aterkomma till.

Nér forskare inom KRF ska forklara varfor religion finns sa ar utgangspunk-
ten oftast den att de olika forestillningar, handlingsmoénster och social orga-
nisation som forskare savil som lekmian vanligtvis placerar under paraply-
beteckningen religion i grunden helt enkelt dr en naturlig f6ljd, en biprodukt,
av hur det manskliga sinnet - tinkande, kansloliv, intuitioner - fungerar nar
det inhdmtar och bearbetar intryck fran omvarlden, lagrar dem, processar
dem och nir beteenden fdljer pa dessa processer. KRF vander sig mot teorier
om att det finns nagot sarskilt religiost behov hos manniskor. Det ar uppen-
bart sa att manga overlever fint utan religion. Inte heller finns nagot relig-
ionscentrum i hjarnan, eller en religids gen som nagra skulle ha och andra
skulle sakna. Religion ar inget mysterium, det ar ndgot i grunden manskligt
som vi kan forstd och forklara om vi bara lar oss mer om hur ménniskor fun-
gerar.

Forklaringar av forekomsten av den uppsattning av fenomen i mansklig kul-
tur som aterkommer viarlden 6ver och genom historien och som forskare
ofta betecknar med samlingsbegreppet religion ar intimt forknippade med
forklaringar av hur det manskliga sinnet i allmdnhet fungerar. Detta later
kanske enkelt, men ar langt ifran sd. Faktum ar att det ar forst under de sen-
aste 50 daren - som en uppgorelse med den dominerande behavioristiska
traditionen inom psykologin - som sinnet blivit foremal for systematisk em-
pirisk forskning, och da inom det tvarvetenskapliga forskningsféltet kognit-
ionsvetenskap, pa vilken KRF alltsa vilar. Forskarna har bara borjat skrapa
pa ytan. Dagligen kommer nya upptidckter som modifierar teorier som till
alldeles nyss var allmént accepterade.

Kognitionsvetenskap utvecklar och testar teoretiska modeller for hur det
manskliga sinnet fungerar med inspiration och metoder hamtade fran en
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lang rad etablerade forskningstraditioner, till exempel forskning om artifici-
ell intelligens, neurovetenskap, lingvistik, filosofi, antropologi, jaimférande
etologi, utvecklingspsykologi, emotionsforskning och evolutionsbiologi. Stu-
dieobjektet dr det som pa engelska bendmns "the mind”. Ordet ar notoriskt
svart att oversatta till svenska. Vissa ord och uttryck, konkreta och abstrakta,
kan anvandas for att ticka in olika aspekter av det som ryms i det engelska
ordet: hjarnan, medvetandet, tinkandet, "det som hdnder i huvudet” och sa
vidare. De har alla sina begransningar: "Hjarnan” ar inte bra for att det foku-
serar ett enskilt organ i kroppen nér informationsbearbetning i sjidlva verket
ar distribuerad over hela kroppen, och i manga fall sker genom interaktion
mellan kroppen och omgivningen. "Medvetandet” ar inte bra eftersom majo-
riteten av processerna dr omedvetna. "Tankandet” ar inte bra for att det ris-
kerar att nedtona emotionernas betydelse. Personligen ar jag, som synes
ovan, fortjust i termen ”(det manskliga) sinnet”, och kommer att anvianda
den ganska mycket i det som foljer.

Inom KRF har en mangfald av disparata fenomen satts under lupp. Det gar
inte att gora faltet rattvisa i en sa kort artikel som denna. Det finns dessutom
utmarkta oversiktsverk och artiklar som den som ar intresserad kan konsul-
tera (se litteraturtips). Det jag kan gora ar att lyfta fram nagra exempel som
alla var for sig utgér sma delsvar pa fragan: varfor finns religion? Intressant
nog vilar denna fraga i sig pa en formodligen unik mansklig mental formaga:
att skapa abstrakta mentala bilder anviandbara for ordnande (kategorise-
ring) av var omvarld; det som vi till vardags bendmner begrepp. "Religion” ar
en sadan bild. Exakt vilka fenomen i varlden som fors in i begreppet varierar.
Detta ar rimligt eftersom bilden med nédvandighet (om man gar in tillrack-
ligt djupt pa detaljer) ar individuell. Mentala bilder kan inte vara annat dn
individuella. Religionsvetare dgnar girna langa diskussioner at vad som bor
eller inte bér rymmas under begreppet religion. Ibland verkar det som om
dess karaktdr av sinnesintern tankekonstruktion gléms bort; att religion
(samlingsbegreppet) forviaxlas med nagot "verkligt” i varlden (i sig ett ack sa
vanligt misstag i manskligt tinkande). Inom KRF lagger man i allmédnhet
mindre moda pa att diskutera vad religion "egentligen ar”. Fokus riktas istal-
let mot de observerbara fenomenen som sadana, oavsett hur man bendmner
dem eller kategoriserar dem.

[ centrum for KRFs intresse star ofta manskliga forestillningar om vad relig-
ionshistoriken Thomas Lawson och vetenskapsteoretikern Robert McCauley
bendmner som “kulturellt postulerade dvermanskliga aktérer” (gudar, an-
dar, djavlar, spoken, forfader et cetera). Fragan blir varfor sddana forestall-
ningar uppkommer och aktualiseras i olika sammanhang, och hur de kan
knytas till sdval beteenden - hos individer och grupper - som andra fore-
stallningar, om till exempel vad som ar ratt och fel, ont och gott eller fint och
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fult. Istallet for att diskutera huruvida sddana forestallningar dr ndédvandiga
eller tillrackliga for att ett fenomen ska rdaknas som religiost ar den viktiga
fragan varfor de finns 6verhuvudtaget, formodligen endast hos Homo sapi-
ens, och varfor de ar sa spridda varlden 6ver och i historien.

Svaret pa fragan "varfor finns religion” blir med nédvandighet beroende av
vilken aspekt under detta samlingsbegrepp som vi for tillfillet intresserar
oss for. De olika fenomenen har har namligen, enligt KRF, inte nodvandigtvis
en och samma forklaring, annat dn pa en mycket generell niva av hur det
manskliga sinnet fungerar. Fragor som "varfor tror manniskor pa gudar?”;
"varfor finns forestallningar om ett liv efter detta?”; "varfor spenderar man-
niskor tid och resurser pd att kommunicera med och blidka forestillda
overmdanskliga aktorer?”; "varfor har konflikter mellan méanniskor sd ofta
overtoner dir overmanskliga aktorer far en central roll?” har inte ett och
samma svar, utan flera.

Mangfalden av forklaringsmodeller inom KRF hdnger samman med en nu-
mera i stort sett allmint accepterad modell av det ménskliga sinnet (men
ocksd andra djurs sinnen) som i sig specialiserat, dar olika funktionella sy-
stem reagerar pa och bearbetar olika typer av input,(sinnesintryck) och le-
vererar olika typer av output (kanslor, forestdllningar, beteenden). Det finns
lite olika modeller for exakt hur detta sker, hur det anatomiskt dr majligt,
hur omfattande och modifierbar specialiseringen ar, om systemen ar med-
fodda eller bildas genom erfarenhet. Arbetsdelningen i sinnet ar en forkla-
ring till hur det kan arbeta sa snabbt och effektivt.

En viktig aspekt av KRFs fokus pa de funktionellt specialiserade mentala sy-
stemen &r att dessa i mycket hog utstrackning utfor sina uppgifter under det
medvetna tdnkandets radar. Resonemanget dr detsamma som fors i nobel-
pristagaren Daniel Kahnemans bastsaljare Tdnka snabbt och ldngsamt fran
2012. Forfattaren gor har en distinktion mellan ett snabbt och intuitivt tan-
kande (System 1) och ett ldngsamt och reflekterande tinkande (System 2).
Storre delen av vara handlingar i vardagen har sina roétter i det forsta av
dessa. De funktionellt specialiserade systemen ar framfor allt aktiva i det
snabba, intuitiva tdnkandet, men paverkar dven det reflekterade dito.

Overlag ar forskare inom KRF l&ngt mer intresserade av det icke-
reflekterade tinkandets effekter pa religion, och som en f6ljd av detta ocksa
pa vardagsreligiositet snarare dn teologi. I manga religiosa traditioner finns
det komplicerade larosystem som utarbetats av experter (teologi). Dessa
svarar ofta daligt mot vad ménniskor inom samma traditioner forestéller sig
i vardagen (religion). Givet Kahnemans dubbla system ar detta inte alls for-
vanande. Grundtanken inom KRF ar att ju mer vi vet om hur vart icke-
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reflekterade tinkande fungerar, desto mer kan vi forklara av de fenomen
som vanligtvis placeras under samlingsbegreppet religion (om an i mindre
utstrackning den marginella del av religiost tinkande som utgors av teologi).

Forskare inom KRF ar vidare framst intresserade av regelbundenheter, ater-
kommande drag, och mindre av variation och enskildheter i olika religi6sa
traditioner. De senare forklaras bast med hanvisning till specifika omstan-
digheter: ekologiska, materiella, sociala, ekonomiska och politiska. For att
parafrasera den amerikanske psykologen Justin Barrett skulle man kunna
likna KRF vid en person som nar den grupp hen tillhor (religionsvetare) be-
soker en vacker herrgard inte som de andra beundrar arkitekturen, inred-
ningen eller mobleringen, utan nyfiket gar runt pd utsidan och inspekterar
den trakiga husgrunden.

Det finns lite olika preferenser bland forskare inom KRF nar det galler hur
ldngt man gar i forklaringarna. En del néjer sig med att konstatera att det
manskliga sinnet innehdller funktionellt specialiserade system som kan ge
en forklaring pa religiosa forestédllningar och beteenden. Andra soker dju-
pare bakomliggande orsaker till hur dessa system i sig uppkommit. De se-
nare har i allmdnhet sin grund i Darwins evolutionsldra. Manniskans sinne
har den karaktar det har som ett resultat av evolution genom naturligt urval,
dar Homo sapiens under en lang tidsrymd anpassat sig till det som psykolo-
gen Steven Pinker bendmner som den “kognitiva nischen”. Eftersom ett an-
nat kapitel i denna antologi behandlar just evolutionara forklaringar pa relig-
ion kommer jag att i mojligaste man undvika saddana i det som fdljer, och
hélla mig till forklaringar som ror narliggande orsaker. Jag menar dock att
liksom i all god vetenskap maste de tva nivderna av narliggande och bakom-
liggande orsaker vara forenliga.

Jag valjer i det som foljer, som en konsekvens av den fraktionaliserade syn pa
religion som finns inom KFR, ut ndgra fenomen fér ndrmare behandling: var-
for finns forestdllningar om 6vermanskliga varelser, varfor finns religiosa
moralregler, varfor finns relikkult och varfor finns religiosa experter. Urvalet
ar, med undantag for det forsta fenomenet och dess centrala plats inom KRF,
till viss del godtyckligt, &ven om det ar gjort for att ticka in saval forestall-
ningar, handlingsmdnster som social organisation.

Férestdllningar om évermdnskliga aktérer
Fradgan varfér manniskor skapar forestallningar om 6vermanskliga aktorer
och verkar ha gjort det i alla tider och pa alla platser, ar egentligen tvadelad:
for det forsta ar det en fraga om vad som gor sddana forestallningar mojliga
overhuvudtaget, for det andra ar det en fraga vad som gor att sddana fore-
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stallningar, nar de val skapats, etableras som just kulturella, det vill sdga som
metaforiskt sett “delade” forestillningar i en grupp.

Manniskor har en, vad det verkar, i jAmforelse med andra arter unikt avance-
rad formaga att skapa forestdllningar om vad som ror sig inne i andra méan-
niskors (eller djurs) sinnen, alltsa i vad kognitionsvetaren Peter Girdenfors
kallar andras "inre varldar” av tankar, kinslor, motiv och intentioner. Vi 14-
ser hela tiden av vara medmaéanniskor, deras handlingar, kroppssprak och
ansiktsuttryck och vi skapar utifran denna avlasning mentala bilder om vad
som forsiggar i deras sinnen. Denna avancerade mentaliseringsformaga, i
litteraturen ofta bendmnd "theory of mind”, tillampar vi med latthet och in-
tuitivt, till och med i flera nivaer. Det gar sa enkelt och ar sa sjalvklart att vi
inte ens tdnker pa att det vi skapar i vara sinnen ar forestallningar. Vi tror att
vi faktiskt vet vad som ror sig i andras huvuden. Det gor vi inte. Aldrig. Vara
gissningar ar dock oftast sa pass bra att de mdjliggér avancerad social plane-
ring och en for manniskan unik férmaga till storskaligt samarbete.

Andra arter har ocksa mentaliseringsformaga, men inte lika avancerad som
homo sapiens. En formodligen (men inte helt sdkert) unik férmaga hos man-
niskan ar den att forestilla sig inre varldar hos andra som inte dr narvarande
och som vi aldrig triffat eller ndgonsin kommunicerat med. Aven denna for-
maga ar central for strategisk langsiktig planering av sociala relationer, vare
sig det handlar om att samarbeta eller luras. Men - och det ar podngen -
formagan ar ocksa en forutsattning for forestallningar om osynliga varelser
med sinnen - till exempel andar, spoken, forfider och gudar.

Forutom att vara anvandbar och (féor manniskor) enkel att tillampa har ater-
kommande experiment visat att mentaliseringsformagan ocksa ar promis-
kués. Det ar nu dags att atervanda till dammsugaren Malte. Malte ar en ro-
bot. Innanfér hans vitgrona plastskal finns en processor och en mjukvara
som denna processor behandlar. Malte dr programmerad sa att han att forst
aker rakt over golvet. Nar han stoter pa ett hinder ska han félja detta en bit
och sedan svdnga utat en givet antal grader, kora framat tills han stoter pa
ett hinder, kora utmed detta och efter en given stricka svianga utat. Pa detta
sdtt avldses rummet. Nar denna process ar klar initieras ett program som
genom slumpmassiga rorelser i rummet garanterar att varje kvadratcenti-
meter passeras flera gdnger ganger. Men detta ser inte jag och min familj. Det
vi ser ar att Malte dammsuger. Han kdnner av vaggar, tar beslut att vdanda sig
om ifall han stdter pa hinder, ar korkad och trasslar in sig i sladdar och om vi
inte stinger dorren till det rum han for tillfillet dammsuger sd kan han
rymma. Vi talar om Malte i termer av att han har en inre varld som orsakar
hans rorelsemdénster; vi talar om hans rorelser som handlingar och om ho-
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nom sjalv som en tdnkande aktor. Det senare gor ocksa att det kianns rimligt
att ge honom bade namn och kon.

Maéanniskor, men dven en del andra arter, har vad bland andra Justin Barret
kallat en mental "handlingsupptackaranordning” (action detection device).
Denna ar hyperkanslig, aterfinns redan hos mycket sma barn och ar svar att
koppla bort. Vi har en intuitiv bendgenhet att i utgangslaget tolka skeenden
som inte patagligt ar ett resultat av en fysisk kropps paverkan pa en annan
kropp som handlingar orsakade av ndgon aktor och i férldngningen hens inre
varld. Manniskan ar en tvangsmaéssigt orsakss6kande varelse som hela tiden
letar efter monster i omgivningen som skapar sddana monster om de inte ar
direkt uppenbara, och séker forklaringar till dem. Det ar detta som Garden-
fors bendmner som en mansklig "kausaldrift”. Mentalisering ar det alternativ
som finns tillhands nir andra orsakskedjor inte dr direkt uppenbara, eller
ndr skeenden motsiger vara intuitiva forvantningar. Filosofen Daniel Den-
nett har talat om en grundliggande mansklig "intentionell instillning”.
Denna marks ocksa i det vardagliga sprakbruket. Vi talar om komplexa or-
saksforhallanden just i intentionella termer och tillskriver fysiska objekt el-
ler abstrakta entiteter aktorskap: "datorn javlas med mig”; "bilen vill inte
starta”. Tendensen ar markbar inte minst i politiskt sprakbruk: "folkpartiet
vill infora betyg fran fjarde klass”; "kapitalet dnskar att vissa manniskor ska
héllas utanfoér arbetsmarknaden sa att 16nerna hélls nere”. Inte ens hardféra
ateister som zoologen Richard Dawkins kommer undan, vilket titeln pa hans
mest kdnda bok, Den sjdlviska genen, visar. Slump, tillfillighet och komplexa
orsakssamband ligger inte riktigt for oss i vart vardagstinkande. Egentligen
blir det alltsa allt som oftast skil, snarare an orsaker, till skeenden vi soker.
Vi skalar i vardagstdnkandet sd att sdga ner den komplexa omgivningen till
manniskostorlek sa att den blir lattare att mentalt behandla, och da av sy-
stem specialiserade for att hantera sociala relationer.

Manniskors sokande efter mening i tillvaron framstalls ibland som en forkla-
ring till varfor religion finns. Detta ar lite vagt. Som antropologen Pascal
Boyer noterar ar manniskor sdllan intresserade av denna mer generella
fradga, utan lagger mer krut pa att forsoka forsta partikuldra handelser i om-
givningen. Det ar inte religiosa traditioners formaga att tillhandahalla all-
manna svar pa fragor om livets mening och mal som gor dem attraktiva.
Istallet ar det de religiosa forklaringsmodellernas formaga att tillfredsstalla
kausaldriften i relation till en mangfald specifika, for individen relevanta
skeenden som ar avgérande. Denna lamplighet kommer av att de ar kultu-
rellt tillgdngliga modeller som matchar den grundldggande intentionella in-
stallningen. De tillhandahaller skal till skeenden och forhallanden, via dver-
manskliga aktorers inre varldar. Andra kulturella, mer opersonliga, modeller
kan tjana samma syfte: ddet, tur, otur et cetera. Men att involvera o6ver-
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manskliga aktorer i orsakskedjan har en fordel nar det giller vidare engage-
mang av sinnet (vilket ocksa 6kar sannolikheten att individer ladgger dem pa
minnet). Eftersom de ar aktdrer med ett sinne kan deras forestillda hand-
lande paverkas, eller atminstone forutses, som i fallet med andra aktorer i
sociala relationer.

Mainniskors “kausaldrift” och monstersokande, i kombination med mentali-
sering ar inte en forklaring av religion i allmanhet utan bara av ett specifikt
fenomen som vanligtvis placeras under detta samlingsbegrepp: namligen
manskliga satt att forsta skeenden i omgivningen dar orsaksforhallandena ar
oklara, eller som ar av speciell personlig relevans, utifrdn forestdllda skal
lokaliserade i sinnet hos en osynlig aktér. Om detta ar karakteristiskt eller
centralt for religion i allmdnhet dr mindre intressant. Det racker att det ar ett
tillrackligt vanligt aterkommande drag i mansklig kultur varlden over for att
det ska vara vart att studera ndrmare inom ramen for KRF. Genom att mén-
niskor standigt skapar moénster och letar efter orsaker i sin omgivning, och
gdrna anvander sig av vad psykologen Jesse Bering kallar "teleo-
funktionella” forklaringar (forestallningen att skeenden har ett syfte) i kom-
bination med mentalisering (férestdllningen att detta syfte dr nagons syfte)
skapas en lamplig grogrund for kulturella forestallningar om 6vermanskliga
aktorer.

En (del)férklaring som denna innebdr ocksa vissa forutsédgelser. [ takt med
att skeenden i omgivningen blir mer forutsagbara, alternativt kunskapen om
vad som faktiskt orsakar dem blir stérre, minskar relevansen for overmansk-
liga aktorer i vardagen. Deras roll kan i vissa specifika fall 6vertas av "veten-
skapen”, inte nodvandigtvis i betydelsen sarskilda vetenskapliga forkla-
ringsmodeller, utan som en sorts allmén referens: "jag vet inte riktigt varfor
detta ovantade intraffade just nu, men det finns sdkert en vettig, vetenskap-
lig forklaring”. Detta innebar inte att 6vermanskliga aktérer med inre varldar
av kanslor, motiv, kunskaper, viljor et cetera forsvinner helt och hallet som
forklaringar. Deras relevans avgrdnsas dock mer och mer till individuellt exi-
stentiellt relevanta omraden dar den jobbiga slumpen spelar in: "jag vet att
forkylning orsakas av virus och att det smittar mellan manniskor, men det
maste vara djavulens verk att just jag skulle drabbas av forkylning just idag
ndr jag skulle ga pa fest”, eller "jag begriper att nagon ju maste vinna hogsta
vinsten pa lotto, men det maste vara Guds vilja att just hon, som var i sddant
behov av pengar, skulle gora det.” I en varld praglad av slump, men dar méan-
niskor har svart att greppa hur den fungerar, framfor allt i det egna livet, och
fortsatt letar efter monster och mening dar dessa inte finns, har 6vermansk-
liga aktorer, mer eller mindre personifierade, fortfarande en roll att spela.
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Varfér finns religiés moral?

Vid ett par tillfillen har jag héllit en féreldsning om religion i Sverige vid det
kenyanska Masenouniversitetet, beldget mitt pa ekvatorn. Forelasningen har
handlat om Sverige som bade varldens mest sekulariserade land, och det
land dar religionen spelar minst roll for manniskor i deras vardagsliv. Reakt-
ionerna har bada gangerna blivit starka. En dterkommande kommentar fran
publiken har varit: “"men om svenskar ar sa likgiltiga, eller till och med fient-
liga mot religion, dd maste ju Sverige vara varldens mest omoraliska land”.

Den koppling mellan moral och religion som mina dhdrare gjort ar stark.
Visst ar det sa att det i de flesta, om inte alla religioner, sd utgor regler for
vad manniskor bor och inte bér gora mot sig sjalva eller mot varandra en
viktig del av helheten. Inte sdllan far 6vermanskliga aktorer har rollen som
saval skapare som viktare av moralen. Just denna starka koppling mellan
moral och 6verménskliga aktérer kan vara en ytterligare pusselbit i sékan-
det efter svaret pa fragan "varfor finns religon”.

Tack vare ny forskning pa moralpsykologins omrade borjar det bli allt mer
uppenbart att de flesta moralfilosofer genom historien har haft fel. Manni-
skor gor inte sina moraliska val i vardagen pa basis av reflekterade resone-
mang om handlingars inneboende karaktar eller uppskattningar av deras
omedelbara eller langsiktiga konsekvenser, for individen sjilv, for gruppen
hen tillhor eller for manskligheten i stort. Istéllet blir det, genom saval expe-
riment som naturalistiska studier, allt tydligare att vara vardagliga direkta
beddmningar av vad som &r en god eller en dalig handling styrs av intuition-
er, ytterst grundade i emotioner, det vill sdga kroppsliga reaktioner av oss
sjalva tolkade som kanslor. Nar vi handlar gor vi det i hog utstrackning pa
basis av samma sorts emotionellt grundade intuitioner. Férnuftsresonemang
som pa ett eller annat satt intellektuellt rattfardigar handlingarna ar i de
allra flesta (om &n inte alla) fall efterkonstruktioner. De ar helt enkelt resul-
tat av ovan ndmnda mentaliseringsférmaga och kausaldrift. Vi soker hela
tiden forklaringar pa skeenden runt omkring oss, inklusive vara egna kédnslor
och vara egna beteenden, skeenden vilka mer ofta an inte ar resultat av pro-
cesser som dr omedvetna for oss sjalva.

Den s3 kallade moralgrundsteorin (moral foundation theory) har sin kanske
mest kdnda foretradare i psykologen Jonathan Haidt. Han, och de forskare
han samarbetar med, menar sig i nuldget ha identifierat sex omraden till
vilka i princip alla former av moraliska 6verviaganden kan reduceras: om-
sorg, frihet, rattvisa (proportionalitet), lojalitet, auktoritet och helighet.
Dessa "moraliska grunder” utgér intuitiva, emotionellt reglerade, referens-
punkter i den moraliska delen av det manskliga sinnet. De har i grunden en
och samma roll, som ett resultat av en lang evolutionar process: att pa olika
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satt frimja och ge stabilitet at social interaktion och avancerat, storskaligt
samarbete mellan manniskor. Formagan att uppratta och vidmakthalla sa-
dant samarbete over tid dr formodligen den mest avgoérande faktorn bakom
Homo sapiens framgangar som art. De olika grunderna finns potentiellt som
utgdngspunkt for moraliska stillningstaganden och handlingar hos alla
manniskor, men deras inbordes styrka paverkas av social och kulturell sti-
mulans. Eftersom de reglerar olika aspekter av social interaktion, kan de
ocksd i vissa sammanhang hamna i konflikt med varandra.

Emotioner kopplade till moral ar verkliga. De ar kroppsliga reaktioner som
vi tolkar i termer av kanslor, positiva och negativa. De utgoér de narliggande
forklaringarna pa vart beteende. Det kidnns bra att ge pengar till en tiggare
pa gatan (omsorg), men inte om det visar sig att vederbdrande i sjilva verket
istdllet skulle ha kunnat ha ett riktigt jobb (rattvisa). Vi upplever vanligtvis
negativa kinslor gentemot personer som skadar andra manniskor, personer
som sitter sig upp mot vad vi uppfattar som legitima auktoriteter, personer
som inte staller upp for laget, som smiter undan ansvar och sa vidare. Vi ar
ocksa i manga fall beredda att straffa de som bryter mot nadgon av grunderna,
aven om bestraffningen innebdar stor kostnad for oss sjalva. Orsakerna till
vara instinktiva moraliska reaktioner ar i allménhet inte medvetna for oss. Vi
kdnner att nagot ar ratt och fel, och ar beredda att handla i enlighet med
denna kansla, men vet inte alltid riktigt varfér. Har skapas, liksom i fallet
med upplevda monster i skeenden i var omgivning, en lucka som kan fyllas
av forestallningar om 6vermanskliga aktorer. I sokandet efter skal till varfor
vi kdnner som vi gor ligger det néra till hands att anamma den typ av forkla-
ring som tycks vara gangbar runt om i varlden, genom historien: en handling
ar ratt eller fel for att en 6vermansklig aktor bestamt att det ar ratt eller fel.

Ndgot som stirker denna tes att moralen kommer forst, och kopplingen mel-
lan denna moral och forestillningar om 6vermanskliga aktérer kommer se-
dan, ir experiment som visar hur latt det ar att manipulera manniskors fore-
stallningar om overnaturliga aktdrers moraliska preferenser genom att ma-
nipulera forsokspersonernas dito. Gudars moral dr en spegling av manni-
skors moral, snarare dn omvant. Nar moral foridndras hos manniskor i ett
samhille, tenderar de 6vermanskliga aktdrerna att folja efter. Det ar inte helt
ovantat att samfundet Svenska kyrkans Gud pa senare tid, atminstone enligt
hens foretradare, blivit sarskilt intresserad av vaxthuseffekten och klimat-
frdgan, samt att hen, i jaAmforelse med tolkningar tidigare i historien, verkar
ha dndrat uppfattning nar det giller vem som far ha sex med vem.

For att aterknyta till grundfragan: en anledning till att det finns forestall-
ningar om moraliskt engagerade 6vermanskliga aktorer (ett aterkommande
om an inte generellt drag i religioner varlden dver) ar att dessa aktorer fore-
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stills ha inre varldar av tankar, kdnslor, forestdllningar och sa vidare som
motsvarar ménniskors inre varldar. Nar vi forestaller oss andras inre vérldar
utgar vi fran vara egna inre varldar. Liksom méanniskor i gemen blir dirmed
de 6vermanskliga aktorerna intresserade av sociala relationer och reagerar
aven de kdnslomadssigt i enlighet med de moraliska grunderna. Men det finns
ocksa skillnader. De 6vermanskliga aktorerna skiljer sig allt som oftast fran
vanliga manniskor i termer av sin kunskap och sina férmagor att handla.

Pa kunskapsomradet dr det uppenbart att vi manniskor har ett speciellt in-
tresse for andra manniskors moral. Evolutionspsykologen Robin Dunbar har
aterkommande papekat den centrala plats som skvaller har i var sociala
kommunikation. Att halla koll pa andras karaktdr och vandel ar viktigt i
social planering, och vi har en stark bendgenhet att uppmirksamma och
komma ihag information inom detta omrade. Pascal Boyer bendmner sadan
information som strategisk. Eftersom 6vermanskliga varelser forestills som
osynliga, som att de har en féormaga att forflytta sig mellan olika platser
snabb och genom solida objekt, och dessutom i manga fall (till skillnad fran
manniskor) som att de har en direkt insyn i manniskors inre varldar ar den
strategiska information som de har tillgang till langt stérre dn den ar hos
manniskor i gemen. Det gor dem sarskilt relevanta i vardagen, ett faktum
som starker forestdllningarna om dem, och ocksa bendgenheten att uppratta
relationer med dem sa att de kan dela med sig av denna vardefulla informat-
ion. Det ar dock vardet hos informationen som skapar denna relevans. Fore-
stillningarna om 6vermanskliga aktorer med sarskild tillgang till strategisk
information ar tilltalande, fastnar latt i minnet och sprids darmed ocksa latt
kulturellt. Justin Barrett har noterat att det forvisso finns exempel pa fore-
stillningar om 6vermanskliga aktorer utan tillgang till strategisk social in-
formation, men att dessas kulturella betydelse vanligtvis ar perifer.

Har finns ytterligare aspekter av mansklig intuitiv moral som ger utrymme
for framvaxten av forestillningar om 6vermdénskliga aktdrer engagerade i
denna morals uppkomst och uppratthédllande. Knutna till de moraliska grun-
derna tycks finnas intuitiva féorvantningar pd kompensation och balans: att
goda girningar lonar sig och att onda garningar straffar sig. En intuitiv for-
vantan pa kosmisk rattvisa verkar vara valspridd varlden 6ver, dven i icke-
religidsa sammanhang. En sddan intuition aterfinns i ordsprak som "som
man baddar fiar man ligga” och "som man sar far man skorda”. Viss forskning
tyder pa att den intuitiva uppfattningen att lidande ar en sorts straff for
omoraliska handlingar till och med paverkar vardpersonal i deras behand-
ling av vissa typer av patienter, till exempel sddana med HIV eller lungcancer
(orsakat av rokning). Aven hir kan man di notera hur férestillningar om
overmanskliga aktorer ofta fungerar som personifieringar av den reglerande
princip som manniskor, dven de som saknar religiosa forestallningar, intuitiv
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kanner borde finnas dar. Det ar de som belonar eller straffar, i detta livet el-
ler i nasta.

Podngen med att lyfta frigan om moral har ar att aterigen exemplifiera en
grundprincip inom KRF. Religion vixer fram som ett resultat av hur det
manskliga sinnet fungerar. Detta fungerar pa samma satt oavsett om religion
ar inblandat eller ej. De fragor jag fatt vid mina foreldsningar vid Masenouni-
versitetet visar pa detta. Det dr uppenbart sa att dven personer utan religios
tro kan ha en moral, och dessutom en moral som i hég utstrackning, om an
inte helt, 6verlappar med moralen hos personer som har en sadan tro. Det ar
alltsa inte religion som ger upphov till moral, utan snarare tvart om: en intui-
tivt och kdnslomassigt baserad, om an kulturellt modifierad, moral skapar
utrymme och relevans for (vissa aspekter) av religion, sarskilt sddana som
handlar om 6vervakning och rattmatigt straff och beléning.

Varfér finns reliker?
Relikkult dr en central del av manga religidsa traditioner och spelar en cen-
tral roll i religionsutévandet inom till exempel romersk katolska kyrkan och
buddhismen. Objekt som tillhort, eller dnnu hellre ar efterlamnade kropps-
delar av vissa for traditionen centrala personer tillskrivs ett virde utéver det
ordindra. De forestills bara pa en helig kraft som i sin tur kan spridas vidare
till omgivningen. Denna kraft dr ofta av en helande och vialsignande natur.

For en sekulariserad svensk idag kan det te sig ndgot markligt da till exempel
troende muslimer vallfardar till en ldgenhet i Birmingham for att kyssa en
behallare som sdgs innehalla ett harstra fran profeten Muhammed. Samtidigt
saknar fenomenet inte paralleller av mer bekant art. Den 10 september 2012
misslyckades auktionsfirman Omega Auctions med att sdlja ett par smutsiga
kalsonger som tillhort Elvis Presley. Reservationspriset var satt till 7000
pund, men det hogsta budet blev 5000, vilket i och for sig inte dr en oansen-
lig summa. Det faktum att kinda och beundrade personers tillhorigheter ar
eftertraktade samlingsobjekt, och ibland betingar stora summor pa auktion-
er ar valkant. Men samma fenomen aterfinns ocksd i det lilla sammanhanget.
Vi sparar och vardar objekt som varit i kontakt med till exempel ndra och
kdra som har gatt bort. Det kan vara helt vardagliga, massproducerade saker,
men just det objekt som vi visar vordnad upplever vi som unikt.

Vad gor fenomen som dessa mojliga? Psykologen Paul Bloom menar att han
vet. Enligt honom vilar de i grunden pa en formodligen for var art unik bena-
genhet att anvianda sig av vad som kan ses som en form av intuitiv hjalphy-
potes i ordnandet av intryck fran omgivningen. Fenomenet bendmns van-
ligtvis "psykologisk essentialism” och har varit féoremal for omfattande
forskning sedan slutet av 1980-talet. Effekterna av denna bendgenhet har
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framst undersokts i forhallande till hur manniskor kategoriserar omvarlden,
det vill siga hur man skapar mentala "1ador” i vilka man sorterar intryck.
Forskningen har visat att medan yttre drag hos objekt (utseende, storlek,
funktion et cetera) spelar viss roll for vilken kategori de placeras i, ar en i
manga fall mer central verkande princip forestillningen om en osynlig inre
substans, en "essens”, som objekt tillhérande samma kategori delar. Starkast
ar denna princip inom det biologiska omradet (fér vaxter och djur) men den
aterfinns dven till exempel i det sociala (personer tillhor en grupp for att de
delar nagon, inte ndrmare specificerad, inre osynlig egenskap). Mark val, es-
sensen ar en sinnesintern konstruktion, ett verktyg for tolkning- och sorte-
ring. Bloom menar att ett essentialistiskt sitt att bearbeta information inom
vissa omraden gar utdver kategorisering. Det anvdnds ocksd som ett hjalp-
medel for att urskilja unika exemplar inom en kategori, sarskilt inom katego-
rier bestdende av levande varelser. En individ skiljer sig till exempel fran
andra individer i en grupp for att hen har en alldeles egen personlig "essens”.
Vad denna bestar av, och var den finns (annat dn vagt "inuti”), ar oklart, och i
grunden oviktigt. Det dr funktionen av sirskiljande som ar det viktiga.

Bloom kallar den senare formen av essentialism for "livskraftsessentialism”.
Essensen har ar en osynlig unik livskraft som bade skiljer ut individen som
individ, och som forklarar varfér hen ar den hen ar och inte ndgon annan.
Vad har da detta med reliker att gora? Jo, till skillnad fran den essens som
forenar medlemmar av en kategori (till exempel den "hundhet” som gor att
till det yttre sa olika varelser som en pudel och en Sankt Bernhardshund en-
kelt accepteras som tillhorande samma kategori: "hund”) och dar 6verforing
av essens ar starkt knuten till biologisk reproduktion, ar livskraftsessential-
ismen mer lattrorlig, ja smittsam.

Bloom genomforde tillsammans med andra forskare 2012 en intressant stu-
die rorande kdndismemorabilia. Forskargruppen tog sig an uppgiften att ge-
nom en serie kluriga experiment via uteslutningsmetoden vardera existe-
rande alternativa forklaringar till fenomenet. Resultatet blev att den mest
troliga forklaringen till varfor manniskor tillskriver objekt som tillhért kinda
och beundrade personer speciellt varde ar intuitiva forestallningar om att en
fysisk kontakt mellan personen och objektet resulterat i 6verforing av “na-
got”, en substans. Resultaten stdmde vl 6verens med tidigare forskning om
vad som kan betecknas som ett manskligt funktionellt specialiserat mentalt
“smittoupptickarsystem”, forskning sarskilt associerad med psykologerna
Paul Rozin och Carol Nemeroff. Dessa har, tillsammans med andra forskare,
sedan 1990-talet kartlagt ett komplex av relativt fasta associationsmonster,
emotioner och beteenden och deras koppling till intuitiva forestallningar om
overforing av osynliga substanser (negativa saval som positiva, fysiska savél
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som moraliska) genom fysisk kontakt, mellan manniskor, och mellan manni-
skor och objekt.

Detta system verkar fungera i enlighet med vissa enkla principer: éverforing
sker vid fysisk kontakt, den ar total (sprids till hela det mottagande objektet)
och ar oberoende av omfattningen av kontakten. Det objekt som utsitts for
smitta kan sedan fora denna vidare i sin tur. Exakt vad som orsakat framvéx-
ten av detta specialiserade mentala system ar foremal for diskussion. Det
verkar som om de flesta idag ser det som en utveckling fran ett mer rudi-
mentart "beteendemassigt immunsystem”, som finns dven hos andra arter,
dar signaler pa mojliga patogener i omgivningen aktiverar ett undvikande
beteende. Alldeles oavsett ursprung ar dock dess mekanismer i nulaget rela-
tivt val kartlagda.

S4, fenomenet med reliker skulle alltsd kunna forklaras som resultatet av en
tillampning av Blooms livskraftsessentialism pa religiost signifikanta indivi-
der. Inuti sig hade de en "substans” som var det som skilde ut dem fran andra
manniskor. Denna essens finns kvar i deras kroppsliga lamningar, vilka dar-
med blir foremal for uppmarksamhet och vérdnad (Muhammeds skaggstr3,
Buddhas tand, Jesus forhud) kontakt med dessa ldmningar kan leda till vi-
dare overforing av den inneboende substansen i enlighet med generella
principer for smitta, aktiva ocksd i mer vardagliga sammanhang. Objekt som
varit i direkt fysisk kontakt med heliga personer har ocksa fatt del av denna
substans, genom samma principer for smitta, och blir ddrmed barare, och
potentiella vidareférmedlare, av samma livskraft. Fragan "varfor finns reli-
giosa reliker” kan allts3, fran ett perspektiv av KRF, ges ett ganska enkelt
svar. De ar kulturella effekter, biprodukter, av vissa grundlaggande satt for
manniskor att mentalt ordna och forhalla sig till sin omgivning. Dessa finns
tillstades i saval religiosa som icke-religiosa sammanhang. Principiellt ar det
inte ndgon skillnad mellan betydelsen som ett Elvis-fan ger de kalsonger som
tillhért "The King”, och betydelsen som en troende katolik tillskriver den
kapsel med blod som samlades upp efter attentatet mot paven Johannes Pau-
lus II &r 1981. Bada kan forklaras med utgdngspunkt i hur méanniskors sin-
nen fungerar: essentialistiskt tinkande kombinerat med ett funktionellt spe-
cialiserat smittoupptiackarsystem belagt i forskning utanfoér det religionsve-
tenskapliga faltet.

Varfér har vissa mdnniskor religiés prestige?
[ den absoluta majoriteten av religiosa traditioner tillskrivs vissa individer
eller grupper en samhaillelig status dver den stora massan, och ges privile-
gier och inflytande som inte tillkommer folk i gemen. De angivna skilen kan
variera. Ibland anses dessa personer genom studier ha skaffat sig storre kun-
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skap och insikt dn andra i tillvarons mysterier och évermanskliga aktorers
inre varldar. Ibland ar deras status en foljd av att de genom ritualer initierats
i sin position. I ytterligare andra sammanhang har de sin plats i samhallet
som ett resultat av att de antas std i direktkontakt med 6verméanskliga akto-
rer. Ibland kan olika grunder som de har ndimnda sammanfalla. Hur kan man
forklara detta? Ett satt som ar i linje med KRF, ar helt enkelt att se det som
en variant av ett mer generellt manskligt fenomen: namligen det att vi i vissa
sammanhang frivilligt accepterar social stratifiering och 6verladter makt och
inflytande till vissa personer. Fenomenet ar allmant forekommande i sa gott
som alla samhallen, &ven om det pa en niva av reflekterat tinkande motive-
ras pa lite olika satt.

Det jag har vill fokusera ar fenomenet da frivillig underkastelse under en an-
nan manniska motiveras av att den senare tillskrivs prestige. En manniska
med prestige ar ndgon andra lyssnar till, imiterar, ger gavor till, smickrar och
ofta lyder och underkastar sig. Prestigefulla personer ar ocksa foremal for
andras uppriktiga karlek, respekt och beundran. Prestigen upplevs som for-
tjanad, som ett resultat av personens anstrangning, kompetens och kunskap,
personliga historia, personliga egenskaper eller ursprung. I icke-religiosa
sammanhang dr prestigefulla personer inte sillan sddana som ar uppenbart
framgangsrika inom avgransade falt: skddespelare musiker, hantverkare,
foretagare och ibland dven akademiker.

[ en valciterad artikel fran 2001 férsoker antropologerna Joseph Henrich och
Francis Gil-White ndarmare kartligga vad de betecknar som en mansklig
"prestigepsykologi”. Denna har tva grundliggande bestidndsdelar: dels en
uppsattning mekanismer som identifierar sarskilda individer som lampliga
foremal for prestigetillskrivning, dels kdnslomassiga komplex som aktiveras
ndr en prestigefull person val identifierats, och som i sin tur motiverar ett
visst beteende gentemot vederbdrande. Dessa tva delar av prestigepsykolo-
gin syftar till en och samma sak: att hoja kvaliteten hos socialt larande, en
form av informationsinhdmtning som aterfinns hos ett flertal arter. Socialt
larande, det vill sdga att kopiera andra i omgivningen, dr oftast mindre kost-
samt och riskfyllt dn asocialt, individuellt larande genom ett forsok och miss-
lyckande-férfarande (trial and error). Men att enbart kopiera andra ar inte
heller bra, eftersom det 4r mindre flexibelt i forhallande till forandrade om-
standigheter i miljon. Ett selektivt forhallningssatt ar att foredra. Det géller
att kunna avgora nar socialt larande ar att foredra framfor asocialt, och (av
relevans for fragan om prestige) vem eller vilka som bor valjas ut som lamp-
liga modeller att kopiera. Urvalet sker intuitivt, och pa grundval av en upp-
sattning tumregler av typen "om X sa kopiera”. Forskning hos en mangd ar-
ter, inklusive manniskan, har identifierat en rad sddana nar det giller vem
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som ar lamplig bli foremal for kopiering: "kopiera den som ar uppenbart
framgangsrik”, "kopiera den som ar aldre”, "kopiera den som ar storre”.

Socialt larande hos manniskor dr mer avancerat dn hos andra arter pa grund
av en artspecifik formaga som Henrich och Gil-White bendmner "infokopie-
ring”. Denna bygger pd ovan namnda féormaga till mentalisering. Infokopie-
ring kombinerar observation av beteende hos en modell med en simulering
av hens inre varld i termer av mal, forestallningar och intentioner. Pa sa satt
mojliggors innovation. Med modellens mal i sinnet kan den som kopierar
finna vagar att modifiera det observerade beteendet for att battre na vad
som forestalls vara malet. Manniskor ar inte bara (formodligen) den enda art
som kan tillimpa infokopiering, vi ar ocksa "infokopierare i utgangslaget"
(default info-copiers) och tillika nast intill tvangsmassiga infokopierare i det
att vi hela tiden soker efter och dras till lampliga modeller och gynnsamma
lagen for infokopiering, och modifierar vart beteende pa sa sitt att det po-
tentiella utfallet av processen maximeras. De drivkrafter som ligger bakom
ar vi inte medvetna om sjdlva, Det handlar om emotionellt motiverade bete-
enden som till exempel fokuserar uppmarksamhet pd modellen eller gor
denne bendgen att tillita ndra observation. Det senare kan handla om un-
derdanighet, lydnad, tjdnster, smicker, gavor et cetera. Komplexet av tumreg-
ler, kanslor och beteenden kan ses som ett exempel pa ett funktionellt speci-
aliserad mentalt system; ett "prestigetillskrivningssystem”.

Forekomsten av ett emotionellt baserat prestigetillskrivningssystem kan
forklara varfor vissa personer sitts pa piedestal och blir foremal for andras
berém, beundran, imitation, gavor, smicker, respekt och lydnad. Det kan
handla om rockstjarnor, kdndisar, idrottskvinnor, kungligheter och religiosa
ledare. I vissa fall ar det uppenbart vad en persons prestige vilar pa: hen ar
framgangsrik inom ett avgriansat omrade som de som tillskriver prestigen
varderar hogt. I andra fall &r grunden for prestigetillskrivningen mer oklar.
Detta galler i saval religiosa som icke-religiosa sammanhang. En religios le-
dare kan ha prestige for att hen uppenbarligen har stora kunskaper i den re-
ligiosa traditionen, ungefar som en akademiker kan ha prestige for att hen
forestalls som sarskilt kunnig inom sitt falt. | manga fall aktiveras dock pre-
stigetillskrivningssystemet att langt mer ogenomskinliga signaler som vi
sjalva inte 4&r medvetna om att vi reagerar pa och som i sig inte alls behover
ha koppling till nagot specifikt kunskaps eller kompetensomrade. Sadana
signaler kan vara utseende, dlder, kldder, kroppshallning, framtoning, ur-
sprung eller helt enkelt det faktum att andra i var omgivning tillskriver ve-
derbérande prestige.

Ibland kan man fa héra som forklaring till att vissa tillskrivs prestige att de
har "karisma”. Det ar dock ganska oklart vad exakt detta ar for nagot. Ordet
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verkar i dessa sammanhang svara mot en forestdllning om ndgon form av
inre, ogripbar egenskap, en essens som vissa individer helt enkelt har. Detta
var sa den tyske sociologen Max Weber definierade begreppet nar han intro-
ducerade det i sin typologisering av olika former av auktoritet, som en icke-
ndrmare specificerad egenskap hos vissa personer, identifierbar enbart ge-
nom sina effekter: andras frivilliga lydnad och beundran. Karismabegreppet
ar vanligt forekommande i just religionsvetenskap som "forklaring” till var-
for vissa personer upphojs over andra i religiosa sammanhang. Det ar utifran
KRF mojligt att se forestdllningar om “karisma” - eller motsvarande fore-
stillningar om inre, essentiella egenskaper som forklaring till vissa perso-
ners prestige — som resultatet av en kombination av de tvd mentala proces-
serna av kausaldrift och livskraftsessentialism tillimpade pa en niva av re-
flekterat tinkande. Denna tillampning sker da prestigetillskrivningssystemet
aktiveras pa for individen oklara grunder. Individen upplever beundran for,
och dras till en modell, utan att riktigt sjalv forsta varfor. I sokandet efter
forklaringar till de egna kdnslorna och beteendet antas skéilet vara en inre,
inte ndrmare specificerad osynlig egenskap, en "substans”, hos modellen. Att
forestillningar om karisma ar sarskilt framtradande i religiosa sammanhang
kan da forklara av det har oftare ar sa att den information som modellen f6-
restills besitta ar just obskyr, mystisk och svargenomtranglig till sin karak-
tar.

Att karisma skulle kunna vara ett utslag av psykologisk essentialism, och mer
specifikt livskraftsessentialism, stiarks ocksa av en del egenheter hos feno-
menet speciellt, men inte enbart, i religiosa sammanhang. Prestige som inte
kopplas till ett tydligt kompetens- eller kunskapsinnehav har en tendens att
vara overforbart pa de sitt som ndmnts ovan: genom fortplantning och ge-
nom kroppskontakt. Ett narliggande exempel ar positionen som prast inom
samfundet Svenska kyrkan. En person som gar en teologisk utbildning har
vid sin examen forhoppningsvis inférskaffat goda kunskaper om kristendo-
men och samfundets lara. Detta gor dock inte personen till prast, en position
som ar prestigefull, om dn kanske i mindre utstrackning idag an tidigare. Det
kravs nagot mer. Hen maste genomga en offentlig ritual av prastvigning dar
ett av de mer centrala inslagen dr handpalaggning (kroppskontakt), en hand-
ling som ar svar att forstd annat dn som just en 6verforing av "nagot”, en es-
sens. Att religios prestige kan ga i arv fran fordlder till barn ar valkant i
manga traditioner, men denna form av prestigedverforing ar inte begransad
hit. I Sverige ar forestallningen om att prestige ar en essens som kan éverfo-
ras vid fortplantning till och med integrerad i statsskicket.

Slutord
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Som formodligen framgatt av de fyra exemplen pa hur KRF kan besvara fra-
gan om varfor religion finns ar en viktig podng att fenomen inom religionens
omrade inte bara aterfinns dar och att detta ar helt i enlighet med vad den
teoretiska utgangspunkten forutsidger. Om det dr sa att religiosa fenomen
kan forklaras av hur grundldggande delar det manskliga sinnet fungerar,
borde motsvarande fenomen aterfinnas dven i andra sammanhang dar
samma sinne ar aktivt. Manniskor soker skal och orsaker till skeenden runt
omkring dem, och personifierar girna desamma. I manga kulturella sam-
manhang tar denna personifiering formen av 6verméanskliga aktorer. Manni-
skor har grundlaggande intuitiva uppfattningar av ratt och fel. I en del kultu-
rella sammanhang knyts dessa pa det ena eller andra sattet till 6vermansk-
liga aktérer. Manniskor behandlar och varderar objekt som varit i kontakt
med for dem betydelsefulla personer pa annat satt 4n de behandlar och var-
derar likadana objekt som inte varit det. I vissa kulturella kontexter ar dessa
personer religiost signifikanta. [ samtliga fall handlar det om att det specifikt
religidsa i forestillningar, handlingar och social organisation dr nagot som
helt enkelt aker snalskjuts pa mer grundldggande manskliga dispositioner.

Ett dterkommande pastdende inom KRF ar att religion ar nagot "naturligt”.
Detta ar en ofta missforstadd utsaga. Missforstandet hanger delvis samman
med en bendgenhet att jamstalla "naturligt” med "gott” eller "efterstravans-
vart”, en bendgenhet som ofta exploateras i politisk retorik, till exempel i
diskussioner om konsroller eller sexualitet (ytterst hdnger detta samman
med det som ovan ndmnts som ett teleo-funktionellt satt att se pa tillvaron).
Men, med pastaendet att religion ar naturligt menas har bara att det inte ar
nagot mystiskt, utan en forutsiagbar konsekvens av hur det manskliga sinnet
fungerar. Detta sinnes funktioner har i sin tur naturliga férklaringar.

KRF ar en forhallandevis ny riktning inom religionsvetenskap, och den ar
ddarmed forfarande i sin linda. Flera av de hypoteser som formulerades i bor-
jan har utsatts for provning och befunnits antingen vara felaktiga, eller i be-
hov av modifiering. Andra har varit mer bestidndiga. Till en bérjan var foku-
seringen vid relativt fasta funktionellt specialiserade mentala system (ibland
kallade mentala moduler) och deras effekter inom religionens omrade stark.
Detta har luckrats upp pa senare tid, och mer fokus har riktats mot att indi-
viduella sinnen med nédvandighet alltid verkar i ett socialt och kulturellt
sammanhang och de uppvisar stor flexibilitet i termer av socialt ldarande och
kreativ innovation. Detta har skett utan att man for den skull sldpper sjilva
grundprincipen. Om vi ska kunna forklara varfor religiosa fenomen finns
maste vi forst och framsta kunna foérklara hur de sinnen som ytterst produ-
cerat dessa fenomen fungerar och varfor. Att forklara religion, liksom andra
kulturella fenomen sdsom till exempel konst, musik och litteratur, ar i grun-
den enbart en delaspekt av att forklara manniskan.
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Vidare Idsning

Det ett par introduktioner till KRF pa svenska. En stor del av religionshisto-
rikerna Olav Hammers och Jesper Sgrensens bok Religion: i médnniskors med-
vetanden och samhdllen (2010) behandlar KRF. Sjilv har jag skrivit boken
Mdnniskans Muhammed som ett forsok att introducera KRF i den religionsve-
tenskapliga subdisciplinen islamologi. P4 engelska finns manga titlar av in-
tresse for den som vill fordjupa sig. Justin Barrett har skrivit flera introduce-
rande bocker under de senaste tio dren, efter hans kanske mest kdnda verk
Why would anyone believe in God? (2004) Pascal Boyers bok Religion ex-
plained (2001) ar en klassiker inom filtet, och lattillgdnglig. Robert
McCauleys Why religion is natural and science is not (2011) tar ett lite bre-
dare grepp, och gor ocksd, som titeln skvallrar om, en jamforelse mellan reli-
giost och vetenskapligt tinkande som &r belysande. I samlingsvolymen Past
minds (2011), redigerad av Jesper Sgrensen och religionshistorikern Luther
Martin, aterfinns fallstudier dar KRF tillimpas pa religionshistoriskt materi-
al.

Mentalisering och dess betydelse for forestdllningar om éverméanskliga akto-
rer behandlas grundligt i Berings bok The belief instinct (2011). Moral-
grundsteorin finns bra sammanfattad i Haidts The righteous mind (2012) och
essentialism i vardagstinkandet utgér kdrnan i Blooms mycket underhal-
lande bok How pleasure works (2010). Henrich och Gil-Whites teorier om
prestige och socialt larande aterfinns i artikeln "The evolution of prestige:
Freely conferred deference as a mechanism for enhancing the benefits of cul-
tural transmission”.

Mycket av den forskning som bedrivs inom KRF publiceras i artikelform, och
det finns idag en handfull tidskrifter som ar mer eller mindre dedikerade till
denna religionsvetenskapliga inriktning, till exempel Journal of cognition and
culture; Religion, brain and behavior; Journal for the cognitive science of relig-
ion. Artiklar utfran KRF (och kritiska diskussioner) aterfinns dock ocksa i
religionsvetenskapliga tidskrifter som Numen; Religion; Method & theory in
the study of religion, liksom i tidskrifter med inriktning mot t.ex. kognitions-
vetenskap, psykologi och evolutionsteori. Forskare inom KRF verkar vara ett
generost slakte. Manga av de artiklar som publiceras i tidskrifter som dessa
aterfinns ocksa parallellpublicerade och fritt tillgangliga pa Internet.
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Varfor finns religion: nationalekonomiska svar

Niklas Bengtsson

Nationalekonomi beskrivs vanligen som ldran om rationell hushallning med
begransade resurser. Den centrala analysramen ar den tvasidiga marknaden,
dar resursernas varde - deras pris - bestdms genom ett samspel mellan ut-
bud och efterfragan. Ett vanligt antagande ar att marknadens aktorer kon-
kurrerar mot varandra pa ett rationellt och egennyttigt sitt, i linje med mo-
delltypen "den ekonomiska manniskan”.

Vid forsta anblick far man fér handen att denna analysram har valdigt lite att
sdga om religion. Religion ar val knappast en begransad resurs? Det finns vél
inget pris pa livsdskddningar - man konkurrerar ju inte i gudsfruktan?

Om vi med religiositet enbart avser en viss sorts privata livsdskadningar star
det klart att religiositet inte dr begransad pa samma satt som tillgdngen pa
smor eller kanoner. Det gar att vara "hur religios som helst” utan att det
nodvandigtvis kostar ndgot. Men en sddan definition av religiositet ar snav.
Att vara religios innebdr inte enbart att man hyser en stark kéansla for en viss
tro, utan ocksa att man inrattar sitt liv i enlighet med denna tro, att man an-
stranger sig for att forenas i tron med andra, och att man i denna férening
satter upp regler som inbegriper restriktioner pa ens egna och andras resur-
ser. Den franske sociologen Emile Durkheim var den foérsta som betonade
dessa sociala dimensioner av religion, ungefar vid férra sekelskiftet. Det
handlar alltsa om att sarskilja mellan religion som socialt fenomen och "pri-
vat tro”.

Anammar vi Durkheims synsitt kan frdgan om varfor religion finns dversat-
tas till fragan om varfor religiosa grupper och organisationer finns. Utifran
detta synsatt blir darfor konkurrensperspektivet relevant, for det som kén-
netecknar religidsa organisationer ar att de i viss man konkurrerar om med-
lemmar. Aven om olika religiésa grupper organiseras efter olika hierarkiska
principer finns det ofta ett explicit krav pa lojalitet; det gar inte att till fullo
tillhora tva olika religioner pa samma gang. En person som vill utéva sin re-
ligion med andra tvingas dirmed gora ett val.

Det nationalekonomiska perspektivet fokuserar vidare pa det religiésa utby-
tet - den "religidsa tjdnsten” - mellan professionella foretradare for samfun-
det ("producenterna av religion”) och dess medlemmar ("konsumenterna av
religion”). Medlemmarnas tid ar begransad, sa kyrkor konkurrerar inte bara
med andra religiosa samfund utan dven med sekuldra institutioner och fore-
tag. Denna konkurrenssituation reser fragor om religionens innehall. Exakt
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vad ska erbjudas? Ska en moské tillhandahalla sekuléra tjanster, till exempel
erbjuda hjalp vid arvs- och bodelningstvister? Ska en kyrka tillhandahalla
personliga psykologiska tjidnster, som bikt, eller ar det teologiska l6ften om
evigt liv som ska dominera? Vad ska i sa fall dessa tjanster kosta, och hur ska
medlemmarna betala for dem? Vilken roll har den personliga uppoffringen i
dessa sammanhang?

Producenter och konsumenter av religion mots pa det som jag i denna text
kommer kalla en marknad, och dven om det finns stora skillnader mellan re-
ligiosa marknader och andra sddana finns det som vi ska se dven stora lik-
heter. En sarskilt fruktbar analogi till ekonomin i 6vrigt ar graden av religios
monopolisering. Utifrdn 1700-talsekonomen Adam Smiths tankar om reli-
giost engagemang kommer jag kontrastera den religidsa marknaden i ett
samhalle med religios pluralism mot ett samhalle dir en enda religion domi-
nerar. Samfund med monopolmakt kan ha ekonomiska incitament att
minska den religiosa aktiviteten i ett land, eller atminstone att géra den mer
bekvam. I vissa fall har dessa ekonomiska incitament varit sa starka att relig-
ioner upphort att existera i praktisk mening.

Marknadsperspektivet pa religion ger oss framfor allt ett verktyg att forsta
icke-existensen av religiosa tjanster dven i sammanhang dir det psykolo-
giska behovet av religion tycks vara vid liv. Att religionen har en undan-
skymd roll i till exempel Sverige behover alltsa inte forklaras med att svens-
kar ar ateister, utan med att den religiosa marknaden ar organiserad pa ett
sadant satt att det religidsa livet kvasts - marknaden har helt enkelt miss-
lyckats att brygga motet mellan producenter av religion och konsumenter av
religion. Avsaknaden av religion betraktas darfor av manga religionsekono-
mer som ett marknadsmisslyckande. Detta perspektiv ar sarskilt anvandbart i
diskussionen om vistvarldens sekularisering. Har ar det religionsekono-
miska perspektivet bade spannande och kontroversiellt, for det siger att
bristen pa religiost inflytande i vastvarlden ar en icke-avsedd effekt av stats-
kyrkors organisation, snarare dn en allman tro pa fornuft, rationalitet och
naturvetenskap.

Detta kapitel ar upplagt som foljer. Jag borjar med en diskussion om den re-
ligionsvetenskapliga hypotesen om sekularisering. I avsnittet efter det gar
jag over till Adam Smiths ursprungliga formulering om det kyrkliga monopo-
lets dilemma. Sedan diskuterar jag den rena neoklassiska efterfragemodellen
pa religion och argumenterar for att atminstone en del av valet mellan olika
sorters religiosa tjdnster kan beskrivas som en ekonomisk avvagning. I av-
snittet som foljer tar jag fasta pa religionen som en immateriell vara och dis-
kuterar sarskilt det sa kallade klubbperspektivet, detta for att klargora vil-
ken sorts religidsa organisationer vi kan forvanta oss i en varld utan statliga
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ingripanden och med hog religios pluralism. Slutligen aterknyter jag till
Smiths diskussion om det religidsa monopolet som forklaringsmodell till
bristen pa religiost liv.

Sekulariseringsteorin
Sekulariseringsteorin har en central plats i det samhallsvetenskapliga studiet
av religion. Sedan upplysningen har samhallsvetare tenderat att tolka seku-
lariseringen som en serie fordndringar i efterfrdgan pa religion. En typisk
tolkning ar att religionen varit ndgot bakvant och irrationellt som efter den
vetenskapliga revolutionen ersatts av framsynthet och fornuft. Framtra-
dande gestalter i denna tradition ar Sigmund Freud, Karl Marx och Augustus
Comte. Alexander Popes dikt "Naturen och naturens lagar 1ag i morker; Gud
sade: 'Varde Newton!’ och det vart ljus”, sammanfattar karnfullt denna hall-
ning - citatet brukar uppkomma i texter om den vetenskapliga revolutionens
idéhistoria. I en varld som kan forstas enligt empiriska och logiska resone-
mang efterfragas ingen religion; den behovs inte.

Idén om vastvirldens sekularisering fungerar som avstamp aven fér den
analys jag kommer ge har. Sjalva frdgan om varfor religion finns tyder namli-
gen pa att man, i alla fall hypotetiskt, kan tinka sig en varld dar religion inte
finns. Att forestilla sig en varld utan religion visar sig dock vara enklare sagt
an gjort (vad dn John Lennon ma tycka!). Tankearbetet férenklas dock om
man anammar ett funktionalistiskt perspektiv - alltsa ett fokus pa religion-
ens effekter snarare dn pa dess innehall - och beaktar just sekulariseringens
paverkningar pa det religiosa livet. D4 kan man konstatera att religionen inte
har férsvunnit men att dess funktion i det vasterldndska samhéllet har blivit
mindre pataglig. Kan vi forsta sekulariseringen kan vi kanske forsta varfor
religion finns.

Problemet dr bara att sekulariseringsteorin har betdnkliga vetenskapliga
brister. Tar vi den pa allvar infinner sig en rad empiriska anomalier. For det
forsta tycks behovet av “gud” historiskt sett inte minska. Snarare tycks relig-
ionen i vissa sammanhang ha vuxit sig starkare - framfor allt i Férenta sta-
terna, som ju sags vara den sekuldra statens fodelseplats.! For det andra ver-
kar religionen vara pad frammarsch i lander med hog ekonomisk och social
tillvaxt, sarskilt i Afrika, trots att denna kontinent nu gar igenom en snabb
utvecklingsprocess och framgangsrikt har 6kat utbildningsnivaerna pa bred
front. For det tredje tycks inte religiosa askaddningar pa ett systematiskt satt
vara kopplade till naturvetenskapliga insikter. I en klassisk studie kunde till
exempel Laurence Iannaccone, Rodney Stark och Roger Finke - tre av relig-
ionsekonomins forgrundsgestalter - visa att naturvetenskapliga professorer

1 Se Roger Finke och Rodney Stark, The Churching of America 1776-1990.
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i USA ar mer religiosa dn humanistiska professorer. Generellt visar det sig
ocksd att hogutbildade ar lika religiosa som lagutbildade - dven om sattet
denna religiositet uttrycker sig pa varierar.

Tar vi existerande data pa religios aktivitet pa allvar, vilket vi gér om vi ac-
cepterar den kvantitativa empiriska metoden som religionsekonomer be-
gagnar sig av, tvingas vi darfor istillet konstatera att religionen fran ett hi-
storiskt perspektiv varit ytterst bestandig.

Likval ar det svart att komma ifrdn att religionens roll féorandrats sedan
1600-talet. Religiosa samfund har tappat vasentligt i inflytande dver jordliga
sporsmal i hela virlden (med nagra notabla undantag), och dven om relig-
ionen fortfarande ar viktig vinner sekulédra politiska prioriteringar mark, i
synnerhet vad galler attityder till reproduktiv halsa och vetenskap. Det ver-
kar paradoxalt att den religiosa identiteten inte ar lika foranderlig som dess
effekter pa samhaillet, men detta monster aterkommer i forskningen. I Sve-
rige har det till exempel skett anmarkningsvarda férandringar i kyrkornas
organisation de senaste 30 dren utan att det gett sarskilt stort avtryck i den
underliggande religidsa identiteten. Som vi kan se i Figur 1 minskar Svenska
kyrkans medlemsantal just nu drastiskt, trots att andelen som uppfattar sig
som religidsa, enligt enkdtundersokningar, inte paverkats sarskilt mycket.

Bristen pa ett tydligt statistiskt samband mellan det privata, psykologiska
behovet av religion och dess samhalleliga roll kan synas motsagelsefull. En
fordel for det religionsekonomiska perspektivet ar att det kunnat konkreti-
sera sekulariseringsteorin, och hantera denna paradox utan att hemfalla at
ad hoc-teorier. Istdllet for att forkasta teorin har den ersatts med en mer all-
man hypotes om religids forandring. Mer specifikt sd innebar detta att relig-
ionsekonomin kan forklara varfor religionens politiska inflytande i vastvarl-
den minskat samtidigt som behovet av "gud” eller "andlighet” varit konstant
eller kanske till och med 6kat. Den grundldggande forklaringen till att relig-
ionen dndrat karaktar ar att marknaden for religion har forandrats. Jag ska i
ndsta avsnitt forklara hur det har gatt till.
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Figur 1. Kyrkan i Sverige. Minskat institutionellt inflytande men bibehdallen
religids identitet.

Not: Religios identitet motsvarar andelen som svarar ”ja” pa fragan "Anser
du dig vara en religiés person?” i enkater. Procent medlemmar i Svenska
kyrkan pa vanstra axeln och procent som anser sig vara religiosa pa hogra
axeln. Kalla: World Value Survey och Svenska kyrkan.

Adam Smith och marknaden fér religion

En marknad har tva sidor: utbudssidan och efterfragesidan. Till skillnad fran
Comte, Marx och Freud - som alltsd betraktade sekulariseringen som en for-
andring i efterfrdgan pa religion — betonar religionsekonomer utbudssidans
roll i det religiosa utbytet. Den anspraksfulla religionsekonomiska slutsatsen
som vi ska forsoka salufora i denna text ar som foljer: sekulariseringen har
inte gt rum. I alla fall inte om man med sekularisering menar nagot slags
bred, fornuftsmassig utskdpning av manniskans grundlaggande efterfragan
pa andlig spis. Daremot har industrialiseringen och framvaxten av valfards-
samhillet i grunden paverkat den religiosa marknadens karaktar sa till den
milda grad att religion blivit mindre framtrddande i vissa lander.
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[ korthet gar den religionsekonomiska tesen ut pa att europeiska kyrkor har
blivit fér politiskt framgangsrika. Den religidsa monopolsituationen pa de
europeiska marknaderna - den Romerskt-Katolska kyrkan i Sydeuropa, den
Ortodoxa kyrkan i Osteuropa, den Luthersk-Evangeliska i Skandinavien, och
den Anglikanska i Storbritannien - har minskat religionens dynamik och
formaga att ateruppfinna sig sjalv.

Adam Smith ("nationalekonomins fader”) patalade redan pa 1700-talet vik-
ten av en dynamisk religios marknad for religiost liv. Adam Smiths insikt var
att en kyrkolednings engagemang ("zeal and industry”) beror pa om den mé-
ter en reell risk att forlora sina medlemmar. I sitt kindaste verk, the Wealth
of Nations, lade han ut texten pa foljande satt:

The teachers of [religion] ..., in the same manner as other teachers, may
either depend altogether for their subsistence upon the voluntary contribut-
ions of their hearers; or they may derive it from some other fund to which
the law of their country may entitle them; such as a landed estate, a tythe or
land tax, an established salary or stipend. Their exertion, their zeal and indu-
stry, are likely to be much greater in the former situation than in the lat-
ter.(Smith, Wealth of Nations, 1776)

Adam Smiths utgangspunkt ar att den religiésa tjdnsten ar kostsam att leve-
rera. Det tar tid att lyssna pa bikter, att genomfora nattvarder och andra om-
standliga ceremonier, att arrangera korsang, évervaka dktenskaps- och arvs-
tvister, att hdlla i begravningsakter och konfirmationer. I detta avseende mo-
ter kyrkoledningen - eller larde inom Islam, eller rabbinrad inom Judendo-
men - hinsyn som liknar de som en foretagsledare tvingas konfrontera.
Adam Smiths poang ar att kyrklig lattja frodas i kyrkor som far statligt stod
eller kan uppbada inkomster fran andra tillgdngar dn medlemmarna, av den
enkla anledningen att de inte beh6ver anstranga sig for att behalla sina in-
komster. I den man de arbetar for nagonting, tdnker sig Adam Smith, tycks
det i forsta hand handla om att fa behalla sina statliga privilegier och attack-
era kyrkans fiender.

Nar man laser larobocker i idéhistoria far man ibland intrycket att kyrkans
legitimitet till slut brakade samman under upplysningens intellektuella och
vetenskapliga landvinningar. En tolkning av Adam Smiths resonemang ar att
det egentligen kan ha varit tvart om: kyrkans tilltagande korruption sporrade
manniskan att formulera alternativa idéer om politiken och naturen. Det ar
en fascinerande slutsats, som leder till en omprdévning av historiens formo-
dade orsakssamband. Man kan till exempel fradga sig om Voltaire hade torg-
fort sina upplysningsidéer med samma frenesi ("krossa den skdndliga!” som
han brukade skriva) om inte den katolska kyrkan i Frankrike varit sa kor-
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rumperad till att bérja med. Kanske hade han i en mer pluralistisk religios
miljo gatt med i ett religiost samfund och struntat i att skriva Candide.

Hur star sig Adam Smiths teori inom modern forskning? Laurence lan-
naccone ir den nationalekonom som framst studerat fragan om religidsa
monopol och religios aktivitet, och han argumenterar fér att Skandinavien,
och framfor allt Sverige, ar ett typiskt exempel pa det Adam Smith pratar om.
Svenska kyrkan far en fast avgift av sina medlemmar (fram till ar 2000 var
denna avgift reglerad i form av en proportionell inkomstskatt). Aven om det
sedan femtiotalet varit tillatet for svenska medborgare att lamna den evan-
gelisk-lutherska laran utan sarskilda skal sa blev svenska medborgare fram
till 1996 automatiskt medlemmar vid fodseln. I ett sddant system finner en
kyrkoledning fa ekonomiska incitament att vare sig uppmuntra till uppoff-
ringar eller markera sin sirart gentemot andra religioner; de behover inte
ens ta avstand fran sekuldra laror. lannaccone kontrasterar detta mot USA,
dar kyrka och stat varit konstitutionellt separerade sedan 1791, vilket inne-
bar att religiosa samfund fatt klara sig sjdlva. Den religiosa marknaden i USA
praglas darfor av hogre pluralism och haftigare konkurrens mellan enskilda
samfund - i USA ar det religiosa livet ocksa mer aktivt.

Distinktionen mellan de jure-inflytande och de facto-inflytande ar viktig har. |
Sverige finns en nara juridisk koppling mellan stat och kyrka, fortfarande
grundlagsfast, medan religi6sa sporsmal i USA har storre praktiskt infly-
tande. Inom nationalekonomin siger vi att det juridiska och det faktiska in-
flytandet i detta fall ar negativt korrelerade med varandra. Kyrkans brist pa
reellt inflytande i Sverige beror inte pad att svenskarna har haft framgangs-
rika fack- och kvinnordrelser, varit sexuellt frigjorda, anammat en liberal
varldsbild, haft en tidig utbyggnad av grundskolan, eller varit vetenskapligt
och industriellt framgangsrikt; tvart om. Dessa sekuldra framgangar beror pa
att kyrkomarknaden i Sverige varit djupt ineffektiv, vilket i sin tur beror pa
den monopolmarknad som Svenska kyrkan fatt harska over.

lannaccone avfiardar dirmed den alternativa tolkningen till bristen pa reli-
giost engagemang i Sverige: att svenskar och skandinaver av nagon anled-
ning har ett mindre behov av en gud 4n andra. Det ar talande att svenskatt-
lingar i norra Forenta staterna tenderar att vara avsevart mer aktiva inom
den Lutherska traditionen dn svenskar sjilva, ett exempel Iannaccone ofta
atervander till.
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Figur 2: Konkurrens och religios aktivitet - aktivt medlemskap

Not: Urvalet bestar av lainder med mer dn 10 procent protestanter och som
deltar i World Value Surveys: Australien, Brasilien, Kanada, Chile, Colombia,
Ecuador, El Salvador, Etiopien, Finland, Tyskland, Ghana, Ungern, Sydkorea,
Nederldnderna, Nya Zealand, Nigeria, Norge, Peru, Rwanda, Singapore, Syd-
afrika, Zimbabwe, Sverige, Schweitz, Trinidad och Tobago, Storbritannien,
USA och Zambia. Tva "outliers” (Estland och Lettland) har utelamnats.

En berattelse om tva lander ar en sak, att avticka generella monster en an-
nan. [annaccone publicerade sitt empiriska "test” av Adam Smiths teori i tid-
skriften Rationality and Society i mitten pa nittiotalet, och fokuserade dar pa
ett dussin lander med protestantiska religioner — Forenta staterna, Kanada,
norra Europa, Australien, Nya Zealand och Skandinavien. Resultatet var tyd-
ligt: ju storre monopolmakt den protestantiska kyrkan hade, desto mindre
religios aktivitet. Man kan fraga sig hur det statistiska sambandet ser ut idag,
och i vilken man resultatet haller om man breddar urvalet. Jag har i detta
syfte tagit fram data fran World Value Survey (senaste uppdateringen, med
data fran 1981-2014) och studerat den statistiska korrelationen mellan reli-
gios konkurrens och aktivitet for de lander som har minst tio procent prote-
stantisk befolkning - ett liknande urvalskriterium som lannaccone anvénde.
Resultatet presenteras i Figur 2.
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Jag anvander det sa kallade Herfindahl-indexet for att mata kyrkans mono-
polmakt. Indexet gar fran 0 (perfekt konkurrens) till 1 (perfekt monopol),
och det ar detta som avses pa den horisontella axeln i Figur 2.2 Som vi ser ar
sambandet mellan religios aktivitet och marknadskoncentration negativt,
och Sverige (och de skandinaviska lidnderna) aterfinns i det nedre hogra
hornet; USA i det 6vre vanstra. Regressionslinjens lutning i grafen tyder pa
att sambandet dr betydande: den religiosa aktiviteten ar i genomsnitt 50
procentenheter liagre i linder med en monopolkyrka jamfort med lander
med ndra nog fri konkurrens mellan samfunden.

Den statistiska metoden innebar en del tolkningsutmaningar. Fragan som
deltagarna i enkdtundersokningen svarar pa i Figur 2 ar huruvida de ar "ak-
tiva medlemmar” i en religios forsamling (alternativen ar att de inte ar med-
lemmar alls eller att de ar inaktiva medlemmar). Det dr inte uppenbart hur
denna fraga ska tolkas. Vi tenderar att betrakta vara egna uttryck for religios
aktivitet som normala, och andras som extrema. Att samlas med slakt och
vanner vid jul uppfattas inte som ett sarskilt "aktivt” religiost val av vaster-
ldnningar; pa samma satt uppfattas det inte som sarskilt religiost att bara
hijab i den muslimska varlden. Utifran sett kan dock dessa foreteelser fram-
sta som djupt religidsa. En alternativ tolkning av sambandet i Figur 2 ar istal-
let att religios pluralism gor individerna uppmarksamma pa sina egna reli-
giosa handlingar.

Lyckligtvis stiller World Value Survey inte bara fragor om generell religios
aktivitet, utan ber ocksa deltagarna uppskatta sitt engagemang i jamférbara
tidsenheter. I Figur 3 ser vi istédllet andelen som besoker kyrkan (eller en an-
nan forsamling) minst en gang i veckan. Monstret visar sig vara likartat.
Aven om vi inte kan utesluta att religids aktivitet 4r kontextbestimt finner vi
alltsa stod for att den faktiska tidsuppoffringen samvarierar positivt med
graden av religios konkurrens. Att vara religiost aktiv tycks fanga nagonting
som kraver riktiga resurser.

Aven om vi koper det empiriska sambandet kan man stélla vidare frdgor om
hur den kausala mekanismen tidnks fungera. Adam Smith tycks till exempel
utgd fran att religiésa organisationer vagleds av en vinstmaximeringsprincip,
samt att individer har ganska prosaiska forvantningar om vad for sorts tjans-
ter kyrkor och andra religiosa samfund ska leverera. Eftersom dessa ut-
gangspunkter inte dr invindningsfria kommer vi studera dem i viss detal;j i

2 Mer specifikt definieras Herfindahl-indexet h pa foljande sitt: h = Y, s?, dir s 4r en religions
"marknadsandel” (organisationens medlemmar dividerat med totala antalet medlemmar i lan-
det) och h 4r summan av de kvadrerade marknadsandelarna 6ver alla samfund i landet. Exempel:
For ett land med fem kyrkor med samma marknadsandel ar Herfindahl-indexet lika med 0.2; for
ettland med en enda kyrka ar det lika med 1.
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féljande avsnitt. Vi borjar med en djupdykning i den nationalekonomiska te-
orin om efterfragan pa religidsa tjanster.

o
2 —
o |
wv
o |
Q
O USA 1981
- | UsAS9y 18% © uSA2005
“ 4
O SWE 1981
SWE 1994 O
SWE 20100
O SWE 2005
T T T T T T T T T
1 2 3 4 5 .6 7 .8 9 1
Monopolindex

Figur 2: Konkurrens och religios aktivitet - gudstjanstdeltagande

Not: Urvalet bestar av lainder med mer dn 10 procent protestanter och som
deltar i World Value Surveys: Australien, Brasilien, Kanada, Chile, Colombia,
Ecuador, El Salvador, Etiopien, Finland, Tyskland, Ghana, Ungern, Sydkorea,
Nederldnderna, Nya Zealand, Nigeria, Norge, Peru, Rwanda, Singapore, Syd-
afrika, Zimbabwe, Sverige, Schweitz, Trinidad och Tobago, Storbritannien,
USA och Zambia. Tva "outliers” (Estland och Lettland) har utelamnats.

Efterfrdgan pd religion

For att forsta den nationalekonomiska varianten pa sekulariseringshypote-
sen behover vi klargora hur vi ser pa efterfragan pa religiosa tjanster. Adam
Smiths resonemang implicerar att manniskor betraktar religiésa tjanster pa
samma Kkrassa, egennyttiga sitt som de betraktar materiella tjanster. Mo-
dellen vi kommer studera i detta avsnitt renodlar detta tankesatt: individer
valjer pa ett rationellt sitt sin egen konsumtion av religiosa tjanster, givet
priset pa dessa tjanster och individens resurser.
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Det handlar alltsd om hur den ekonomiska médnniskan agerar pa en religios
marknad dar hon kan styra sin egen mattnad av religion. Hari ligger ett me-
todologiskt antagande som star i bjart kontrast mot teorier som betraktar
det religiosa engagemanget som en deterministisk foreteelse, ndgonting man
i forsta hand "drabbas” av. Den religionsekonomiska modellen forklarar till
exempel forandringar i det religiosa beteendet med att alternativkostnaden
for sddana tjanster forandrats. Alternativkostnaden skall hir ses som ett
samlingsnamn pa de ekonomiska kostnader, tidsméassiga och materiella, som
ett religiost engagemang medfor.

[ en provocerande enkel modell av Corry Azzi och Ronald G. Ehrenberg antas
detta perspektiv. De studerar en hypotetisk individ som ”“producerar” sin
egen religion genom att kdpa olika religiésa insatsvaror eller tjdnster. Azzi
och Ehrenberg renodlar tva sorters insatsvaror: sddana som kraver tid (till
exempel kyrkobesok) och sddana som kraver pengar (frivilliga kyrkobidrag).
Den underliggande religiosa bojelsen forklaras av Azzi och Ehrenberg med
att individen forvantar sig ett battre liv efter déden om dessa tjanster kon-
sumeras (man kan sdga att individerna darmed "kdper” absolution). Detta
antagande ar forstas inte oproblematiskt och jag dterkommer till en diskuss-
ion om hur "efterlivet” skall forstas i slutet av detta avsnitt. I Azzi och Ehren-
bergs modell handlar det mest om att pa ett illustrativt sitt separera nyttan
av religios aktivitet frin omedelbar materiell nytta. Investeringar i det for-
modade efterlivet har darmed en alternativkostnad: kyrkobesok "kostar” tid
som istillet hade kunnat anvandas till fritid och forvarvsarbete; kollektbe-
talningar kostar pengar som istillet hade kunnat anvandas till materiell kon-
sumtion.

Eftersom religidsa tjanster har en alternativkostnad bestdms graden av reli-
gios aktivitet delvis av ekonomiska incitament. Modellen mynnar ut i ett sa
kallat reservationspris pa efterlivet (reservationspriset ar det hogsta pris
man kan tinkas betala for ett vara eller en tjanst). Utan att anta att det
grundlaggande behovet av religion skiljer sig mellan grupper kommer reser-
vationspriset anda variera, eftersom olika grupper viarderar materiell valfard
olika. En forsta, basal prognos ar att ju dldre en person blir, desto mindre
rationellt ar det att investera i ens nuvarande liv relativt efterlivet. Det ar till
exempel ekonomiskt irrationellt att teckna en tandlakarforsdkring pa ens
dodsbadd; vid ett sadant tillfille 4r det mer rationellt att testamentera
pengar till religiosa samfund. Att bekdnna sig till katolicismen pa ens dods-
bddd, som Voltaire enligt vissa sdgs ha gjort, ar saledes foljriktigt och eko-
nomiskt rationellt.

En annan implikation ar att olika grupper kommer efterfraga olika sorters
religidsa tjanster eftersom tid och pengar ar dmsesidigt utbytbara. Individer
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med en hog arbetsinkomst (det vill siga hog 16n) kommer i mindre utstrack-
ning delta i ceremonier och tidskravande gudstjanster, och i hogre utstrack-
ning "kopa” sitt efterliv med monetdra medel (bidrag, kollekt, sponsring av
sociala insatser et cetera). Individer som far sin inkomst fran andra kallor dn
arbete och vars tid inte ar lika begransad - som till exempel hemmafruar el-
ler arbetslésa - kommer i hogre utstrackning investera i efterlivet genom att
delta i aktiviteter som kraver tidsinsatser.

Den viktigaste insikten fran modellen dr dock att ndr inkomsterna 6kar gar
det att kopa sig fri fran religios aktivitet. Denna implikation kan ses som en
variant av den sekulariseringsteori som diskuterats ovan och som accepte-
rades som en slags utgangspunkt for att forsta varfor religion finns. Det som
sarskiljer Azzi och Ehrenbergs modell ar att forandringar i religios aktivitet
inte i forsta hand forklaras som forandringar i grundlaggande preferenser -
som minskad altruism, fromhet eller gudsfruktan - och inte heller anses bero
pa huruvida personen i mer eller mindre utstrackning tror pa det som star i
Bibeln. Snarare beror férandringar i religiost beteende enbart pa en forand-
ring i de ekonomiska incitament individer har. I en varld med védxande in-
komster kommer en storre andel manniskor kopa sig till fralsning, snarare
an att agna sig at tidskravande rituella aktiviteter. Vissa svenskar idag reso-
nerar kanske sdhar: "jag gick visserligen inte pa julottan i ar heller, men jag
gav min moster en hundring att lagga i lutherhjélpens bossa”. Vi sager inom
nationalekonomin att det gar att substituera det tidsmassiga engagemanget
mot ett passivt, monetirt engagemang.

Lat oss avsluta detta avsnitt med nagra reflektioner om denna modells anta-
ganden och empiriska stod. Vi kan for det forsta notera att det ar for indivi-
dens egen skull som efterlivet virdesatts. Modellen har sdledes en "neoklas-
sisk” komponent; en individs engagemang i religiosa aktiviteter beror helt
och hallet pa individens egennytta, att rddda sin egen sjil. For det andra ut-
gar modellen fran en slags betingad rationalitet. Givet den grundlaggande
tron att manniskans handlingar paverkar efterlivet, agerar hon pa ett ration-
ellt satt for att maximera summan av livets och efterlivets nytta.

[ praktiken tdnker forstas inte alla gudstjanstbesokare pa sitt formodade ef-
terliv nar de laser "Fader var”. Att delta vid kyrkfikat, konfirmationen eller
dopet handlar ibland om ren sedvanja, vilket naturligtvis ar en utmaning for
alla studier av religion; ibland ar den helt enkelt svart att separera religion
fran det vi kallar "kultur”. Samtidigt ar det analytiskt viktigt - givet anspra-
ken i denna antologi - att inte urvattna definitionen av religion. Ska vi for-
klara variationer i religidsa uttryck éver tid och mellan ldander maste vi fylla
ordet med nagot konkret, och i det religionsekonomiska fallet tar man fasta
pa just inslaget av absolution - det vill sdga en berittelse om att det nuva-
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rande livet pa ndgot sitt 4r underordnat en storre existens, att "goda Kkristna
garningar” i framtiden ger avkastning.
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Figur 4. Sdsongsvariation i uttrdden ur Svenska Kyrkan.

Modellen kan framsta som extremt reduktionistisk, men den klargor lika fullt
vilken sorts religiést beteende som ar konsistent med idén om den ekono-
miska manniskan. Modellens basala forutsagelser har dessutom visst empi-
riskt stod: kvinnor och unga individer (med lagre koppling till arbetsmark-
naden) engagerar sig i hogre utstrackning tidsmassigt i religiésa aktiviteter
jamfort med monetdra uppoffringar; man anvinder sig a sin sida i hogre ut-
strackning av donationer, i alla fall enligt amerikanska enkét-data. Slutligen
tycks den religiosa aktiviteten ocksa 6ka med alder.

Att ekonomiska incitament paverkar religionens organisation ar relevant for
att forstd den svenska utvecklingen. Efter separationen av stat och kyrka ar
2000, samt de reformer som dgde rum pa nittiotalet, har antalet medlemmar
minskat. Nationalekonomer, saval som Svenska kyrkans egna analysgrupper,
tror att detta delvis har med ekonomiska hiansyn att gora. Nar avgiftssyste-
met infordes blev kostnaden for medlemskapet synligare for medlemmarna,
eftersom avgiften trycktes pa deklarationsblanketterna. Figur 4 visar hur
uttrdadet i svenska kyrkan fluktuerar 6ver aret, och som synes finns det en
tydlig topp i oktober samt en lite mindre topp i april. S3 ser det ut varje ar,
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och dessa toppar aterspeglar att de flesta far sina deklarationsblanketter i
boérjan av april samt att kyrkoregistret uppdateras samtidigt som folkbokfo-
ringsregistret (den forsta november). Den som vill anséka om uttrdde maste
skicka in sin begidran om uttrdde senast den 31 oktober for att slippa betala
kyrkoavgift for nastkommande ar. Hade medlemskapet i Svenska kyrkan va-
rit oberoende av ekonomiska incitament ar det inte troligt att flykten fran
kyrkan f6ljt den sortens monster.

Vem dr mest religios - tant Nilsson eller farbror Nilsson?

Konflikten mellan det materiella och det sjilsliga utgdr i princip en egen
genre inom skonlitteraturen, sd pa ett plan ar de avvagningar som behandlas
ovan tamligen basala. Men det ligger en attraktiv tydlighet i det krassa nat-
ionalekonomiska perspektivet som séllan aterfinns inom skonlitterara verk.
For att klargora denna poang ska jag i detta avsnitt studera det religiosa mo-
tivet hos en litterar gestalt, ndmligen tant Nilsson i Madicken. Lisaren
kanske minns vem det ar: hon ar mor till Adde som ar Madickens kompis. I
TV-filmatiseringen spelas hon av Birgitta Andersson medan hennes make,
farbror Nilsson, spelas av Allan Edwall.

Det fattiga hushallet Nilsson bor granne med Madickens socialdemokratiske
men hdgborgerliga familj pa Junibacken. I ett avsnitt far familjen Nilsson
problem att amortera pa sina lan, eftersom herr Nilsson, den suputen, har
spelat bort 16nen med "slashasarna pa Tre Lind”. I desperation bestaimmer
sig tant Nilsson for att teckna ett kontrakt med doktor Berglund (spelad av
Bjorn Gustavsson) som vill analysera hennes organ nar hon dér. Tant Nilsson
gor detta i hemlighet, men strax efterat staller hon till med stor fest fér famil-
jen; hon bjuder in Madicken och brer p& med forfriskningarna ("men AH, en
liten PARLA!” utbrister farbror Nilsson fornéjt nar han ser brannvinet). Se-
nare under kvillen avsldjar tant Nilsson att hon ”salt sin kropp till doktor
Berglund”. Farbror Nilsson chockeras till en bérjan men chocken lagger sig
snart, ndr han inser att de med sina nyvunna pengar kommer kunna mota
utmataren i dorren.

Efterspelet dr ganska forutsiagbart: tant Nilsson blir blekare och blekare, hon
mar daligt ("det ar ndgot som kirrar i magen”) och Madicken forstdr snart att
hon maste kopa tillbaka tant Nilssons kropp fran doktor Berglund. Hon fra-
gar om doktor Berglund kanske kan hitta "ndgon annan att skira i?”, ty tant
Nilsson "har alltid sagt att hon vill ha en hederlig begravning”. Doktor Berg-
lund gor gillande att han egentligen aldrig avsett att skidra i tant Nilsson.
Madicken insisterar trots det pa att betala skulden mot ett kvitto. Nar Tant
Nilsson far se kvittot bryter hon ihop av lattnad, och avsnittet avslutas pa det
vanliga sattet: farbror Nilsson lyfter pa hatten och spontanreciterar en
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”stolts jungfru pa junibacken”-dikt till Madickens dra. Tant Nilsson lovar att
betala tillbaka med de pengar hon tjadnar som sémmerska.

Det finns en hel del att 1dsa in i Madicken: det dr en berittelse om religios
vardighet, om méanniskans formaga till empati och méansklig respekt 6ver
klassgranserna. Hade jag varit filmrecensent hade jag nog fokuserat en del pa
tant Nilssons gudsfruktan jamfort med till exempel farbror Nilssons gudlésa
leverne (och hur briljant Allan Edwall och Birgitta Andersson gestaltar
detta).

Men nu ar jag nationalekonom, och som sddan drar jag foljande slutsats: for
tant Nilsson har efterlivet ett reservationspris som ar ungefar tvd hundra
kronor (tvd hundra kronor ar en byr3, enligt det utmatningsvirde som dis-
kuteras i boken). Det ar tant Nilssons krav pa materiell standard som tvingar
henne till en akut avvagning mellan a ena sidan sin formodade valfard efter
doden och sin familjs valfard i det nuvarande livet. Man kan notera att far-
bror Nilsson, suputen som tycks vara sa prosaisk, inte ens funderat pa att
sdlja sin kropp (och tar det som en forolampning nir sonen Adde foreslar
det). Kanske for att han, i linje med Azzi och Ehrenbergs forutsagelse, faster
sa liten vikt vid det som ar kvar av sitt jordeliv att han foredrar att investera i
efterlivet.

En annan mer generell slutsats ar att religiosa krav pa uppoffring inte alltid
ar relativa, utan forvanansvart ofta absoluta. Med detta menar jag att materi-
ell rikedom kan anvandas for att kopa sig fri fran religiosa normkrav. Om den
religidsa laran stipulerar att man inte far dgna sig at helkroppsdonationer
mot betalning sd innebar detta en absolut kostnad - tva hundra kronor i Ma-
dickens varld - och detta medfor saklart ett stérre umbarande for fattigare
hushall. Doktor Berglund och Madickens familj har rad att behalla organen i
kroppen, och tvingas aldrig méta avvagningen mellan materiell standard och
religios vardighet pa samma skarpa satt. Vi kan forovrigt notera att Madick-
en - som den lilla Economic Girl hon ar - utan att tveka tycker att Berglund
kan skdra i "ndgon annan”. Hon &r alltsa inte ute efter att rddda sjilar i
storsta allmanhet utan vill i forsta hand se om sin egen grannfrid.

Numer ar det forbjudet att ta betalt for medicinska helkroppsdonationer i
Sverige, och religiosa larde och praster lar ofta ut att kravet pa uppoffring ar
relativt: fattigare méanniskor férvantas i mindre utstrackning bidra till kol-
lekthdven &n rika. Trots det finns det en uppsjo av absoluta krav och straff
mot den som inte "foljer laran”. Dessa krav gor den religiosa aktiviteten mer
kostsam for dem utan resurser. Forutom kravet att inte besudla kroppen ef-
ter doden innebar begravningar, gudstjanster, konfirmationer och bréllop en
kostnad, beteenderegler kring sabbat, pilgrimsresor och ramadan innebar
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kostnader, och kraven kring fragor som ror sexualitet och barnafédande ut-
gor definitivt en kostnad, sarskilt for kvinnor.

Vi kan konstatera att dessa krav, som i kristendomens fall ju formulerades i
en tid da den genomsnittliga inkomsten 1ag vid vad vi idag skulle kalla exi-
stensminimum, inte har uppdaterats och gjorts strangare i och med att mén-
niskors materiella tillvaro forbattrats. Idag arrangerar Svenska kyrkan flyg-
resor till Santiago de Compostela, inklusive transferresor och férbokade tre-
rattersmiddagar, som om pilgrimsresan var nagon slags sillskapsresa. Detta
ar saklart mycket fascinerande. Exakt hur "utbudssidan” formulerar kraven
pa uppoffring i ljuset av ekonomiska forandringar kommer vara vart fokus i
foljande tva avsnitt.

Klubbteorin: den religiésa konkurrensens férutsdttningar
Ovanstaende tva avsnitt torgfor idén att det finns ett reservationspris pa ef-
terlivet och darmed ett hogsta pris individer ar villiga att betala for religiosa
tjanster. En viktig insikt ar att efterfragan pa religidsa tjdnster varierar bero-
ende pa ekonomiska faktorer, &ven om det underliggande psykologiska be-
hovet av Gud ar konstant. Detta innebar att religiosa organisationer moter en
negativt sluttande efterfrdgekurva: ju hogre medlemsavgifter, desto farre
medlemmar.

Det ar latt att kdnna igen sig i avviagningen mellan det materiella och det
sjalsliga, och det ar inte helt orimligt att exempelvis Svenska kyrkan skulle
forlora annu fler medlemmar om de hojde avgiften till 25 procent av inkoms-
ten. Men tanken att den religiésa uppoffringen skulle ha exakt samma funkt-
ion som priset pd en marknadsvara ar otillfredsstillande. Den religiosa upp-
offringen ar trots allt intimt forknippad med den religiosa erfarenheten. I
manga religioner tycks det som om sjdlva uppoffringen i sig ar forenat med
nytta for dem som utfér dem, snarare an ett "pris” i ekonomisk mening.

Detta kraver viss eftertanke. Utifran ett sddant socialt perspektiv skulle en
religidos organisation kunna attrahera manniskor genom strdngare krav pa
materiella uppoffringar och donationer. Detta skulle enligt nationalekono-
misk logik i sin tur innebdra en positivt lutande efterfragekurva - ju hogre
pris, desto fler foljare. I synnerhet tycks detta gilla for den sorts religiosa
samfund vi ibland kallar sekter.

Ar forekomsten av sddana samfund férenliga med nationalekonomisk logik?
Att hogre priser ibland attraherar kunder ar trots allt inte helt obekant for
ekonomer. Sddana produkter kan till exempel analyseras inom den mark-
nadsmodell som heter monopolistisk konkurrens. Denna modell beskriver
marknader dir ndra nog identiska produkter paketeras pa olika satt och
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marknadsfors genom sin sa kallade metaprodukt istallet for sitt fysiska inne-
hall. Skolboksexempel dr marknaderna for frukostflingor, tandkramer eller
markesklader: marknader dar produkterna dr i det narmaste likvardiga rent
materiellt men dar foretagen har patent pa det immateriella vardet. Pa sad-
ana marknader kan foretag i viss man reglera priset utan att vara radd for att
forlora kunder, eftersom dven priset definierar produkten: Versace-viskor
ar dyrare just for att de ska vara dyrare.

Nu ar religios aktivitet inte forknippat med status pa samma satt som Ver-
sace-vaskor, men analogin dr 4nda inte helt misslyckad. Vi skjuter fragan ett
steg till: vad ar det egentligen manniskor efterfragar nar de koper dyra tjans-
ter just for att de r dyra? For att svara pa den fragan kan vi ta hjalp av ytter-
ligare ett nationalekonomiskt koncept: klubbteorin. Klubbteorierna utveck-
lades ursprungligen i en nationalekonomisk underdisciplin som kallas Public
Choice, och introducerades av James M. Buchanan (Buchanan fokuserade
dock inte pa religiosa klubbar). Klubbteorin utgar fran samma sorts nytto-
funktion som jag redan diskuterat i anknytning till Azzi och Ehrenbergs teori,
men antar dartill att det psykologiska vardet av att tillh6ra en religiés orga-
nisation - en "klubb” - forstarks av andra medlemmars engagemang. Denna
sociala samhorighetskdnsla kan vara av rent imaginar natur; det kritiska ar
att medlemsgruppen ar valdefinierad i konsumentens 6gon.

Klubbteorin skdnker visst ljus dt den religidsa organisationens forutsatt-
ningar. En kritisk frdga inom klubbteorin ar problemet med sd kallade
fridkare (fran engelskans free riders) alltsd passiva deltagare, som varken
deltar i aktiviteterna eller bidrar till klubbens dagliga organisationsbestyr,
utan kommer "nar det passar”. I religiésa organisationer har sddana med-
lemmar en negativ paverkan pa andras religiosa upplevelser, i synnerhet nar
det handlar om viljan att géra uppoffringar. Problemet med fridkare ar for-
stas inte specifikt for religiosa klubbar. Tankarna leds till supporterklubbars
dynamik och deras skepsis mot "medgangssupportrar”, som tinks ga med i
klubben nar det gar bra for laget. Man kommer dven att tinka pa de protes-
ter som mer seniora hipsters brukar uttrycka ndr de upplever att deras
stadsdel gentrifieras. Dessa liknelser fungerar bra, for den teoretiska dyna-
miken ar valdigt likartad.

Vilka avvigningar moter utbudssidan - det vill sidga leverantérerna av reli-
giosa tjanster - pa en klubbmarknad? Lat oss i linje med Adam Smith anta att
ledningen for en kyrka i férsta hand ar intresserad av att maximera sina egna
vinster. For att attrahera medlemmar maste den religidsa tjansten optime-
ras, och eftersom upplevelsen av den religiosa tjdnsten himmas av fridkare
kravs det att mindre uppoffrande individer identifieras och utesluts. En leve-
rantor av religiosa "klubbtjinster” behover alltsa ett sitt att screena med-

AR



lemmar. Antingen kan det ske i efterhand genom striang dévervakning, vilket i
sin tur kraver att klubben inte blir allt for stor eller att 6vervakningssyste-
met organiseras pa ett intrikat satt (med angivelser och en extremt lag grad
av personlig integritet). Eller sa kan det ske pad forhand genom att forsoka
attrahera de mest engagerade fran borjan. For att uppna detta hojer man
priset pa produkten (som i Versace-fallet) eller sa infor man komplicerade
initieringsriter eller stranga beteendekrav som inte gar att fejka.

Klubbteorin kan inte bara forklara uppkomsten av religiosa sekter, utan
ocksd hur de kan samexistera jamte konventionella samfund. Det ar viktigt
att betona att vi i denna forklaringsmodell inte landat i att sekter existerar
for att folk har djupt skilda religiésa bojelser. En naiv forklaring till olika sek-
ters till synes bisarra krav - kladkoder, dieter, harskotsel, sexuella preferen-
ser och sociala interaktioner - ar att de ska attrahera just bisarra manniskor.
Man behoéver dock inte vara sarskilt postmodern for att inse att denna for-
klaring ar en icke-forklaring; i ndgon mening ar hockeyfrillan lika "bisarr”
som judiska harlockar. Enligt klubbteorin fyller de bisarra beteendekoderna
ett rationellt syfte: de tjdnar som urvalsinstrument, som underlattar 6ver-
vakning och minskar andelen fridkare, vilket i sin tur forbattrar den religiosa
produkten. Klubbteorin ger oss darmed ett svar pa varfor sekter aldrig kan
komma att fa en monopolstillning likt konventionella samfund; den religiosa
organisationen maste per definition sirskilja sig. Det intressanta ar att dessa
instrumentella incitament kommit att bli kinnetecknande, rent av definie-
rande, for vissa religioner.

Aterigen kan en hel del empiriska forutsigelser harledas fran modellen. Pa
en klubbmarknad kan samma materiella tjanst betinga olika priser, eftersom
det som salufors egentligen ar immateriellt. Vi har tyvarr inte relevanta data
for svenska organisationer, men den ovan nimnde Laurence lannaccone har
visat att medlemmar i konservativa protestantiska kyrkor i USA (Southern
Baptist och Missouri Synod) betalar halften sa mycket i frivilliga bidrag som
medlemmarna i mer sektliknande kyrkor (Pingstkyrkan, Jehovas Vittnen,
Adventistkyrkan och den Mormonska kyrkan) men dubbelt sd mycket som
medlemmarna i konventionella protestantiska kyrkor.

Darmed har vi kompletterat Adam Smith’s teori om varfor sma, icke-
subventionerade samfund attraherar en mer entusiastisk medlemsskara.
Precis som Adam Smith antog beror detta pa att den religiésa produkten som
levereras ar attraktivare pa en konkurrensutsatt marknad, men det beror
inte enbart pa ledningens hdgre engagemang, utan pa att organisationen pa
ett intrikat sitt organiserat sin "produkt” sd att medlemmarnas engagemang
forstarks. Den empiriska forutsigelsen ar dock densamma: en religios mark-
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nad som bestar av flera sma organisationer dr mer aktiv dn en marknad som
bestar av en enda stor monopolist.

Det kyrkliga monopolet

[ forra avsnittet diskuterade jag en religiés konkurrensmarknad for sma
"klubb”-liknande samfund. Historiskt kdnnetecknas dock den globala reli-
giosa marknaden av betdnklig marknadskoncentration. Férutom att ldnder
genom historien konsekvent forhindrat vissa individer fran att utéva sin tro,
och dirmed skyddat existerande samfund, har manga religiésa organisation-
er ackumulerat tillgdngar under mycket lang tid, vilket innebar ett mark-
nadsmadssigt dvertag jdmte nya organisationer. Den rena monopolmodellen
ar mer lamplig som utgdngspunkt i dessa sammanhang. Som vi ska se har
denna modell en viktig del i forklaringen av sekulariseringens framfart i
Europa.

Lat oss borja med att beskriva monopolincitament pa konventionella mark-
nader. P4 en monopolmarknad leder inte antagandet om vinstmaximering
automatiskt till att den ekonomiska aktiviteten maximerades (som det
gjorde i konkurrensfallet). Skalet ar att ett monopolféretag tjdnar pa att be-
gransa hur mycket av sin vara som bjuds ut pad marknaden. Detta foljer fran
basal nationalekonomisk logik: om tillgdngen kan hallas nere kan ett hogre
pris avkriavas av konsumenterna. Oljekartellen OPEC ar ett typiskt exempel
d3d den medvetet trissar upp varldspriset pa rdolja genom att bjuda ut
mindre rdolja pd marknaden. De Beers diamantkartell fungerar pa ett lik-
nande satt och lakemedelsforetag med patent pa sina mediciner gér samma
sak, dven om det sker lite mer indirekt genom att 6vervaka patentratten och
motverka generika. [ viss man kan ocksa EU:s subventionerade jordbrukspo-
litik och problemet med "kottberg” forstas enligt samma logik och vi kan
aven se denna sorts tendens bland dgare av immateriella patent (till exempel
mjukvara och film).

Religiosa samfund har alltsd inte bara materiella skal att forhindra konkur-
rande samfund fran att nd ut, utan aven skal att minska sin egen tillginglig-
het. Mer specifikt: om vi antar att ett religiost monopol vagleds av ett vinstin-
tresse foljer det av detta att de torde ha incitament att forsoka attrahera de
som foredrar att gora monetdra uppoffringar snarare dn de som vill offra tid.
Detta av den enkla anledningen att tidskravande tjanster kostar mer for kyr-
kan. Relativt en konkurrensutsatt kyrka har en monopolkyrka alltsa incita-
ment att krdva hoga medlemsavgifter eller kollektkrav, samtidigt som det ar
i deras ekonomiska intresse att erbjuda ett sa oinspirerande utbud av liturgi
som moijligt. Eftersom de ar i monopolstillning behdver de inte oroa sig for
att medlemmarna flyr till andra samfund.
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Kanske ar det en liknande logik Adam Smith f6ljer nar han skriver att "the
zeal and industry” bland religiosa larde minskar om deras verkstad skyddas,
och det ligger forstas nara till hands att betrakta Svenska kyrkan som en ve-
rifikation av denna modells forutsagelse.

Vi kan darmed skapa en slags syntes av vad vi sagt om efterfrdgan pa religion
och utbudet pa religion. I avsnittet om efterfragan konstaterade vi att rikare
individer i hogre utstrackning kan kopa sig fria fran religiosa krav pa uppoff-
ring. Detta innebdar att ndr inkomsterna okar i ett land kommer avvigningen
mellan vardsliga och religiésa ting bli mindre akut. Mdjligheten att ersitta
tidskrdvande tjdnster mot pengakrdavande tjanster kraver dock att religiésa
forsamlingar anpassar sitt tjdnsteutbud mot just en passiv medlemsskara -
alltsa att de som ett svar pa folks 6kande resurser inte uppfinner nya obliga-
toriska ritualer. I detta avsnitt, som handlar om utbudssidan, har vi konstate-
rat att kyrkans reformation beror pd marknadsstrukturen. P4 en monopol-
marknad har kyrkan direkta incitament att acceptera en mer passiv med-
lemsskara. I en mer pluralistisk miljo tycks de rituella kraven istéllet 6ka.

Syntesen ger oss ett verktyg att omtolka en popular forestallning om kapital-
ismens framvaxt och den kristna reformationen. Karl Marx menade att re-
formationen var ett svar pa det kapitalistiska systemets framvaxt - Max We-
ber menade motsatsen, att kapitalismen var en funktion av den protestan-
tiska arbetsetiken. Har har vi nyanserat deras analys: den protestantiska an-
dan med 6kad betoning pa varldslig arbetsmoral och minskad betoning pa
ritualer mojliggjordes av att det kristna monopolet sag ett ekonomiskt egen-
intresse i detta. Hade den religiosa marknaden i Europa praglats av storre
religios pluralism hade kanske inte uppoffringens roll tonats ned i lika stor
utstrackning. Samtidigt 1dg det i kapitalismens intresse att manniskor i hogre
utstrackning dgnade tid at férvarvsarbete snarare dn tidskravande religiosa
handlingar. Vi ger alltsd bade Marx och Weber ratt: kapitalismens framvaxt
och den religiosa, kristna monopolmarknaden forstarkte varandra.

Slutord - religios konkurrens och religiositet
Jag inledde detta kapitel med att definiera det funktionalistiska perspektivet
pa religion. Detta synsitt brukar tillskrivas sociologen Emile Durkheim, och
ar centralt i det nationalekonomiska studiet av religion (det ar i princip det
enda perspektivet som gar att analysera med nationalekonomisk metod).
Utgangspunkten for nationalekonomer ar att religiosa tjanster inte bara
finns for att folk efterfrdgar dem, utan ocksa for att nagon tillhandahaller
dem. Jag foreslog att de institutioner som omgardar det religiosa utbytet kan
vara olika effektiva, precis som konventionella marknadsinstitutioner kan
vara olika effektiva. I vissa fall misslyckas marknaden att matcha utbudet av
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religidsa tjanster med behovet av religidsa tjdnster. Sddana marknader "se-
kulariseras”.

Jag foreslog vidare att individer inte enbart valjer form for sitt religidsa en-
gagemang utifrdn psykologiska eller biologiska anlag for andlighet, utan
ocksa utifrdn de alternativkostnader olika religiosa tjdnster betingar. Jag no-
terade att radikalt olika sorters forsamlingar - sekter och statskyrkor - kan
samexistera pa samma marknad. Utifran klubbperspektivet gar detta att for-
klara utan att anta nagra sarskilda skillnader i grundlaggande religios lagg-
ning mellan individerna. Slutligen konstaterade vi att en vinstmaximerande
monopolkyrka, som tar betalt av sina medlemmar, inte nédvandigtvis vill
maximera den religiésa aktiviteten.

Det nationalekonomiska svaret pa fragan "varfor finns religion?” ar alltsa
"for att marknaden fungerar”. Detta svar ar funktionalistiskt och national-
ekonomer har konsekvent undvikit att forklara skillnader i religiésa uttryck
genom att matcha teologiskt innehall till psykologiska behov. Med detta vill
vi inte sdga att det inte foreligger nagra teologiska skillnader mellan, sag, Ju-
dendomen och Hare Krishna, eller forneka att olika religioner attraherar
manniskor med olika mentalitet. Inte heller férnekar vi att den vetenskapliga
revolutionen och upplysningens i grunden kan ha paverkat manniskors livs-
askadningar. Det vi sdger ar att vi inte behdver forlita oss pa nagra sadana
forklaringsmodeller for att forsta forandringar i olika religiosa organisation-
er eller i religiost beteende.

[ den hér texten har jag betonat samspelet mellan 3 ena sidan efterfragan pa
religion och 3 andra sidan utbudet av religion. Med detta grepp undviker vi
att vilja sida i honan-och-agget-diskussionen om reformationen och kapital-
ismen (en diskussion som gar tillbaka till Karl Marx och Max Weber). Vi kan
konstatera att efterfrdgesidan och utbudssidan &ar intimt kopplade till
varandra och att bada sidor behovs for att reda ut utvecklingen i olika lan-
der. Utifran detta ramverk kan vi omtolka sekulariseringen pa ett satt som ar
konsistent med vissa empiriska fakta. Bland de nordeuropeiska och anglo-
saxiska lander som forknippas med industrialiseringen och upplysnings-
samhillet finns det en tydlig negativ koppling mellan religiés marknadskon-
centration och religios aktivitet.

Jag har valt att presentera det religionsekonomiska perspektivet pd samma
satt som det brukar presenteras av sina foretradare, och enbart problemati-
serat nagra av de mest uppenbara kritiska punkterna. Personligen delar jag
de metodologiska utgangspunkterna, det vill siga den deduktiva teoretiska
metoden och de kvantitativa empiriska testen. Jag accepterar dven det axio-
matiska antagandet att manniskor har ett grundlaggande behov av vissa me-
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tafysiska forestallningar - och att "religion” dr ett bra namn pa detta behov.
Detta betyder dock inte att jag képer slutsatserna rakt av. Lat mig peka pa
nagra omrdden dar tillampningen av religionsekonomiska perspektivet be-
hover forfinas.

Det viktigaste omradet dr den empiriska kontexten; mina exempel i den har
texten ar i princip uteslutande hamtade fran den vasterldndska erfarenheten.
Detta ar ett medvetet val, eftersom jag velat visa pa skillnader i religiosa
marknader mellan lander med ungefiar samma religiosa traditioner (darfor
baseras urvalet i Figur 2 och Figur 3 pa lander med protestantisk represen-
tation). Man bor dock fraga sig hur testet av religiosa monopol star sig i den
muslimska vérlden eller i postkommunistiska ldnder - eller om det finns
nagra sarskilda skél att férvanta sig en annan utveckling dar. Man kan vidare
problematisera sattet jag operationaliserat den religiosa marknaden p3, och
till exempel fraga sig om hela Forenta staterna ska rdknas som en enda
marknad (ett implicit antagande ar i sa fall att de lutherska svenskattlingar-
na i Wisconsin paverkar den religiosa marknaden for en person som ar fodd i
Salt Lake City, vilket inte uppenbart ar fallet). Dartill uppstar fragan om hur
marknaden for religion ska forstas i en global tidsalder dar information och
kulturella intryck inte langre f6ljer nationsgranser.

[ mitt tycke uppmuntrar dessa kritiska poanger till framtida forskning sna-
rare dn ett ifrdgasdttande av paradigmet som sddant. Det finns alltsa gott om
mojligheter for en religions- eller ekonomistudent att ta sig an utmaningar
inom det religionsekonomiska faltet.

™R

Vidare Idsning
For vidare lasning ar Laurence lannaccones oversiktsartikel relativt enkel att
ta till sig - dar finns dven det ursprungliga testet av Adam Smiths idé om re-
ligios konkurrens och religios aktivitet ("Introduction to Economics of Relig-
ion”, Journal of Economic Literature, 1998: 1465-1496). Denna texts upplagg
har inspirerats en hel del fran [annaccones artikel. Rodney Stark och William
S. Bainbridge ar faltets storsta pionjarer inom sociologi, och deras bocker
The Future of Religion och A Theory of Religion ber6r samma teman som
denna text om dn inte i samma explicita ekonomiska jargong (se till exempel
The future of religion: Secularization, revival, and cult formation. University of
California Press, 1985). [annaccone och Stark renodlar "utbudsperspektivet”
pa sekulariseringen av Europa i artikeln ”"A supply-side reinterpretation of
the ’secularization’ of Europe.” (Journal for the Scientific Study of religion,
1994: 230-252). Roger Finke och Rodney Stark presenterade sin empiriska
kritik mot uppfattningen att moderniteten inneburit minskad religios aktivi-
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tet i USA i The Churching of America 1776-1990 (New Brunswick, NJ: Rutgers
UP 1992; senaste upplagan ar uppdaterad till och med ar 2005). Fér den som
verkligen vill ga hela vigen in i matematiken publicerades Azzi och Ehren-
berg sin matematiska modell i Chicago-baserade Journal of Policital Economy
(Azzi, Corry, and Ronald Ehrenberg. "Household allocation of time and
church attendance." The Journal of Political Economy, 1975: 27-56.). Bland
svenskar har slutligen Eva Hamberg och Thorleif Pettersson bidragit till lit-
teraturen under dess uppbyggnad; se till exempel "The religious market: De-
nominational competition and religious participation in contemporary Swe-
den.” (Journal for the scientific study of religion, 1994: 205-216.).
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Varfor finns religion? Sociologiska svar

Jorgen Straarup

Det viktigaste sociologiska svaret pa fragan om varfor det finns religion idag
ar att religion fanns igar. Sedan igar - eller forra veckan, manaden, aret, art-
iondet - har det inte hant nadgot som dramatiskt dndrar pa det etablerade
tillstandet. Religion - eller ndgon annan social foreteelse - finns, darfor att
ingenting har hant som férandrat sakernas tillstdnd, som ju innebar att relig-
ion fanns.

Med den iakttagelsen blir de sociologiska svar som kan ges pa fragan varfor
religion finns, uppdelade i tva delar. Den forsta av dessa forsoker forklara
den sociala styvhet, eller oféranderlighet, som tycks finnas har. Vissa av de
religidsa organisationer och tankesystem som upptrdder i dagens samhaille
har mer 4n tusen ar p& nacken. Aven om det brékas bland foretriddarna och
uttolkarna ar det stor konsensus om att det finns ett element av oférander-
lighet i dessa religioner. Tva exempel: islam ar kanske inte samma tankesy-
stem i dag som for tretton hundra ar sedan, men visentliga komponenter
finns kvar, inte minst sddana som ar bundna till Koranen och andra kalltex-
ter. Kristendomen idag ar definitivt inte samma sak som for arton hundra ar
sedan: nu en varldsreligion, dd en liten religios sekt i Romarrikets utkant. En
viss kontinuitet finns dndock i frdga om skrifter, riter och kanske forhall-
ningssitt. De sociologiska svaren handlar alltsd om styvhet, stelhet, kon-
stans, oforanderlighet och tradition, foreteelser som sociologi och andra
samhillsvetenskaper dgnat sig at med stor energi, och dar det finns mer
forskning dn nagon rimligen kan éverblicka.

Den andra delen av det sociologiska svaret pa varfor religion finns, ar mycket
svarare, ndmligen att ge ett bud pa varfor religion har bérjat att finnas. Om
det finns nagon identifierbar punkt i manniskans - eller dnnu bredare, livets
- historia, som man kan ange som en startpunkt for religion. Det ar en sva-
rare uppgift darfor att det handlar om att férsoka ta sig ner under alla tradit-
ionella killor (mojligtvis med undantag for arkeologiska sddana). Vid upp-
komsten av religion fanns det med all sannolikhet inte en sekreterare pa
plats som antecknade vad som forsiggick. Av denna anledning blir det bitvis
en spekulativ uppgift att identifiera startpunkten fr detta fenomen. Parente-
tiskt kan man notera att detta inte tycks ha avhallit samhallsvetare av olika
sorter fran att forsoka sig pa att ange en sadan startpunkt och det finns
manga bud pa hur den ska ha kunnat g3 till. I det har kapitlet kommer jag
begransa mig till endast ett av dessa bud. Genom att aterge detta forsok att
forsta hur religion kom till hoppas jag ocksa formedla en sociologisk forsta-
else av varfor religion finns.
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Frdn 1914 till 2014

Har om aret, ar 2014, hogtidligho6lls hundradrsminnet av starten pa forsta
varldskriget. Det kriget gar att karakterisera pa manga satt - ndgot som inte
minst Peter Englunds samlingar av vittnesbord, Krigets skénhet och sorg,
paminner om. I februari 2014 gjorde jag tillsammans med min historikerson
en resa till Flandern och staden Ypres/leper, dar en halv miljon man (ja, just
det, en halv miljon min) dédades under de fyra ar som striderna runt staden
pagick. Pa en av de sma krigskyrkogardarna i Ypres fanns i gravstenarnas
uppgifter vittnesbord dels om hur inte alla déda kroppar kunde identifieras
("KNOWN UNTO GOD”), dels om hur det brittiska imperiet hade dammsugit sina
kolonier p& unga min (”38513 PRIVATE B. EDMONDS N. Z. MAORI BATTALION 31ST
DECEMBER 1917”), en tankestallare for den som vill begrunda den sa kallade
postkoloniala vandning som intraffat inom stora delar av humaniora och
samhallsvetenskap, mer om denna postkoloniala vandning senare.

Mitt sidospar till krigskyrkogarden leder indirekt till huvudarendet. En av de
unga man som satte livet till pa den allierade sidan under forsta varldskriget
hette André Durkheim. Det var en lovande ung student som varvades till
fransk krigstjanst och som stannade kvar i en grav i granslandet mellan
Tyskland och Frankrike. Hans pappa hette Emile Durkheim, och det dr pappa
Durkheim som jag kommer att luta mig emot i den svara fragan om hur relig-
ion kom till. Sonens déd tog hart pa pappan och ocksa han dog innan varlds-
kriget tog slut, 1917.

Det religidsa livets elementdra former
Varfor da plocka fram Emile Durkheim? Jo, han ar en av de fa samhaillsvetare
som forsokt sig pa att besvara fragan som stillts som nummer tvd, namligen
hur det gar till nar religion borjar finnas. Durkheim har i och for sig ocksa
skrivit om religionens utveckling, det vill sdga om fraga nummer ett, men dar
ar han i sillskap med manga andra som man kan valja att diskutera med i
stallet.

Durkheim har da och da kallats for sociologins upphovsman, och huruvida
detta ar en korrekt beskrivning kan man forstas diskutera, men ett ar sikert,
ndmligen att hans analysmetod satte igdng nagot nytt i akademiska kretsar
under forra sekelskiftet. Den bok som jag nu kommer att hdnvisa till utgavs
ratt sent i hans forfattarskap, 1912, och den utgjorde slutstationen pa ett
langvarigt sysslande med en strom av rapporter fran de europeiska stormak-
ternas kolonier. Antropologer, missiondrer och allmanna lycksékare skick-
ade rapporter och berattelser till lirda sammanhang i sina hemladnder. |
dessa beskrev de markliga ting och markliga manniskor som de stott pa i ko-
lonierna. Agneta Pleijel har i den vilkomponerade romanen Lord Nevermore
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fran ar 2000 skildrat ett sddant fall, ndmligen moétet mellan den vaster-
landske antropologen Bronistaw Malinowski och "naturfolken”.

Durkheim var missnéjd med tidigare religionsvetares idéer om hur religion
uppkommit och utvecklats. De var for spekulativa i hans smak. Han hade
idén att man skulle soka upp de allra mest primitiva formerna for religion for
att hitta kirnan i all religion. Alltsa laste han allt han kom 6ver av rapporter
om Australien. Han hade skaffat sig en bild av att aboriginerna pa denna kon-
tinent representerade den allra enklaste manskliga levnadsformen (eller kul-
turen) och den religion som radde bland dem, menade han, borde darfor
vara den allra mest grundlaggande religionsformen. Med ledning av denna
ville han darfor sdga ndgot om religion i allmdnhet. Efter manga ars kammar-
studier (men inga faltstudier, Durkheim kom aldrig till Australien) gav han
1912 ut boken Det religiésa livets elementdra former med undertiteln Totem-
systemet i Australien. Denna bok finns dnnu inte pa svenska, men en engelsk
Oversattning foreldg redan tre ar senare.

[ den australiska aboriginer-kulturen, menade Durkheim, fanns en typ av
forestillningar som motsvarade idéer som de filtantropologer som samlat in
hans material hade med sig "hemifran”. Durkheim kallade dessa forestall-
ningar totemism. Aboriginerna férenades genom blodsband till klaner och
dessa klaner, noterade Durkheim, hade var och en ett totem. Detta kunde
vara en djurart, en vaxt, eller en sarskild naturformation som i aboriginernas
forestallningsvarld symboliserade klanen, skapade lankar mellan dess med-
lemmar och férband dessa till ndgot yttre i naturen. Totemen var nagot som
aboriginerna, enligt faltrapporterna, bade var och hade. Ibland kunde de av-
bildas och anviandas som yttre tecken, som tatueringar, eller som malningar
pa en kanot eller en husvagg. | andra sammanhang fick totemet inte avbildas.
Det fanns ocksa ett slags hierarki av totem: en grupp av klaner som hérde
ihop kunde ha ett gemensamt totem, och i vissa delar av Australien férekom
individuella totem. Totemsystemet, menade Durkheim, bidrog till en klassi-
fikation av tillvaron och viarlden i tva kategorier. Dels fanns det profana, det
vill sdga sddant man far handskas med utan vidare, och dels fanns det heliga,
det vill siga sddant som man inte kan handskas med utan sarskilda forsik-
tighetsatgarder. I en modern kontext ar det inte svart att kdnna igen hur ett
tecken - en symbol eller en flagga - kan bli en port in i en upplevd gemen-
skap, och att sjdlva detta tecken blir oberdrbart. Leksands IFs supportrar
(motto: "Leksing tills jag dor”) anvander giarna det bla-vita klubbmarket pa
olika slag av dgodelar, trojor, halsdukar, barnkldder och sa vidare, for det
visar utat vilken gemenskap de hor till. De blir upprérda om Brynéas-
supportrar kladdar ner eller pa annat satt smadar det bla-vita emblemet. Att
branna Forenta staternas flagga ar ett traditionellt satt att uttrycka kritik
mot stormakten. Symbolen, tecknet, totemet, blir en port in i en gemenskap
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som star for ndgot mer dn det alldagliga, ndgot vordnadsbjudande, som man
ska handskas med forsiktigt, och som ingen utomstaende far profanera.

For Durkheim ar gemenskapen grunden for religion i dess mest elementara
form, och darmed fundamentet i all religion. Religion ar med denna bas ett
uttryck for manniskans upplevelse av att det for varje individ i ett kollektiv
finns saker som man inte riktigt rar pa. Denna insikt knyts till ett totem som
man ska handskas med forsiktigt. I sin elementdra form ar totemet framst
knutet till familjebanden, men i mer utvecklade former kan andra gemen-
skaper uttryckas genom ett totem.

[ det teoretiska tdnkandet kring totem far termen helig en sarskild betydelse.
Detta blir en social kategori, och alltsa inte en kategori som pa ett svarforkla-
rat satt anger en gudomlig narvaro. Ett totem blir heligt darfor att det ar far-
ligt att handskas med det utan vidare och utan sarskilda forsiktighetsatgar-
der. I religiost tdnkande kring religion dar religion ses som en uppenbarelse
av en gudomlig makt eller kraft, blir helighet ofta ett kvardr6jande spar av
denna makt som kan bli verksamt i speciella situationer. Men for Durkheim
ar det heliga alltsa ndgot som ar knutet till den sociala gemenskapen.

Har Durkheim med denna beskrivning av australiernas forestallningsvarld
besvarat fragan om hur det gar till nar religion uppstar? Egentligen inte.
Ocksa systemet med totem maste ju ha uppkommit ur ndgonting och férut-
satter darfor ytterligare en eller flera forklaringar. Varfér och hur har detta
totemsystem som skapar skiljelinjer mellan grupper av manniskor och mel-
lan heligt och profant uppkommit? Hur ser processen som ligger bakom ut-
vecklingen av detta tankesystem sett ut? Dessa fragor kraver ytterligare for-
djupningar for att kunna besvaras.

Andra frdgan: varfér religion blir till
Durkheim har dock ocksa ett forslag till svar pa fragan om religionens upp-
rinnelse. Vi dr kvar i Australien, dar 6knens karghet skapar mycket knappa
existensvillkor for manniskorna. For att hitta det de behdver i 6knen beho-
ver de sprida ut sig 6ver stora omraden. Bara pa sa satt kan de hitta och fa
tag pa tillrackligt mycket naring for livets uppratthallande. En utspridning
over stora omraden ar alltsa ett existensvillkor for dessa aboriginer.

Gruppvis mots dock de olika klanerna till samlingar och fester. Dessa sam-
mankomster utgor en stark kontrast till vardagslivets utspriddhet och spar-
samhet. De innebdr fler manskliga kontakter, kirlek, sex, fest och glam.
Kanske kan Durkheims beskrivning av de stdmningar som han tdnker sig
uppstod vid dessa sammankomster beskrivas med det svenska uttrycket "att
bli upp i gasen”. Durkheim, som kom fran vin-distriktet Alsace-Lorraine, pa
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gransen till regionen Champagne i Frankrike, visste hur det gar till ndr man
skapar den bubblande drycken champagne. Han tog i sin religionsteori bruk
av den tekniska termen effervescens, alltsd den process som leder till att en
vatska avger gas, varvid det uppkommer bubblor eller skum, kdnd fran pro-
duktionen av mousserande drycker. Det som hdnder nir aboriginers ut-
spriddhet ersatts av samling och upprymdhet kallar han social effervescens.
Genom detta skapas enhet i gruppen och en form for gruppgemenskap som
ar motsatsen till vardagslivets isolation. Detta dr ursprunget till det vi kdn-
ner igen som kultur och samhélle och genom samma process uppstar aven
det vi kdnner igen som religion. Aven i denna process, vidare, har totemen en
sarskilt viktig plats. Dessa heliga symboliska representationer konsolideras
och far kraft och legitimitet av den upprymdhet som effervescensen skapar.

Durkheims idé om hur religion blir till ar alltsa att det sker ndgot i dessa
samlingar som ar i kontrast till aboriginernas utspriddhet i 6knen. Dar sam-
hille och kultur uppkommer, dar uppkommer ocksa religion. For honom ar
alltsa religion i allt vasentligt ett socialt fenomen. De religiésa upplevelserna,
kanslorna, handlingarna, symbolerna och idéerna ar alla knutna till skapan-
det av sociala grupper. Uttryckt i en mening kan man siga att Durkheim me-
nar att religion uppkommer for att skapa en samhorighetskinsla i manskliga
grupper. Durkheim hdvdar dessutom att sjdlva den manskliga formagan att
tanka i orsak-verkan-termer uppkommer i sddana samlingar, men denna
ganska kontroversiella tanke gar jag inte in pa i det har sammanhanget.

Efter Durkheim

Durkheims modell for tdnkande kring totem och social effervescens har kriti-
serats bland senare samhéllsvetare. Det ar framfor allt grundidén, att forsoka
hitta en enda central faktor som kan vara ursprunget till all religion, som
hamnat i blickpunkten. Postkoloniala samhaélls- och religionsvetare har
framhallit att hans idé om religion ar etnocentrisk, det vill sdga ar knuten till
en bestdmd grupps tiankande, i det har fallet europeisk upplysningsfilosofi,
och att idén om en gemensam mattstock for religion varlden 6ver ar en im-
perialistisk dnskedréom betingad av kolonialmakternas drém om viasterlan-
dets kontroll 6ver resten av varlden. Denna tanke har med kraft férts fram av
antropologen och filosofen Talal Asad. I detta sammanhang kan man notera
det ironiska i att Durkheims son André satte livet till i det krig som inledde
uppldésningsprocessen for de europeiska kolonialvildena i Asien, Afrika och
Sydamerika. Redan for hundra ar sedan gavs dodsstoten at den politiska kol-
onialismen, men den teoretiska kolonialismen har inte dodférklarats an.

I den postkoloniala religionsvetenskapen ar det inte manga forskare som
vagar sig pa att forklara hur religion blir till. Ibland kan man se beskrivning-
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ar av en specifik religions utvecklingsvag, inklusive dess startpunkt. Men for
det mesta ndjer sig moderna samhalls- och religionsvetare med att konsta-
tera att det inte gar att formulera nagon overgripande religionsdefinition
eller forklaringsmodell som ar universell.

Ur ett nutida samhallsvetenskapligt perspektiv handlar aterviandandet till
Durkheims analys av de elementdra formerna for religion darfor inte sa
mycket om totem-tdnkandet och de specifika detaljer som finns kring totem-
fenomenet. Det som fortfarande &dr relevant i hans tdnkande ar istallet den
grundlaggande sociologiska uppfattningen: att religion fran sin uppkomst ar
nagot socialt. Religion uppkommer socialt, den finns i en (social) kultur, den
traderas socialt, den overlever de enskilda individerna, och den ar mer an
den enkla summan av samhéllets medlemmar. Alla dessa sociologiska insik-
ter om vad ett "samhaélle” dr kan man med stdéd av Durkheim anvédnda ocksa
om "religion”.

Sa mycket om den andra fragan om varfor religion blir till. Senare teoretiker
har visat att Durkheim knappast hittat det slutgiltiga svaret har, bland annat
darfor att fragan ar for oprecis for att kunna besvaras pa ett enkelt satt. Med
all sin suggestionskraft fingar dock Durkheim nagra viktiga samhalleliga,
sociala och kulturella drag hos det svardefinierbara fenomen vi kallar relig-
ion. Lat mig darfor atervanda till den forsta fragan.

Forsta frdgan: religionens styvhet och férdndringsresistens

Manga av varldens nutida stater - liksom ocksa statsovergripande organisat-
ioner som FN - bygger pa tanken att det ar individen - och alltsa inte organi-
sationer, grupper eller kyrkor - som ar samhallets centrala komponent. I den
sociologiska forskningen ligger dock tonvikten pa olika gruppnivaer snarare
an pa individen. En central byggsten i det sociologiska teoriskapandet ar be-
greppet institution. Det dr bland annat genom detta som inspirationen fran
Durkheim gor sig gillande idag. Trots individualismen i vara samhallen ar
det som binder ihop de utspridda individerna till ett samhille intressant att
studera, och vill man forsoka forsta varfor religion fortsitter att finnas till
det ar viktigt att titta narmare pa det sociala lim som astadkommer detta.

[ utbildningsvarlden finns en tradition enligt vilken man anvander ordet in-
stitution som synonymt med organisation. En universitetsinstitution ar till
exempel en organisatorisk enhet vid ett larosite, som administrerar utbild-
ning, forskning och samverkan, och som fungerar som "resurslandningsplatt-
form” (ett uttryck lanat av en universitetsrektor). Inom sociologin brukar
man dock reservera ordet institution for nagot annat. Nar man i vanligt
sprakbruk sdger att det ar en fast institution att sjunga Internationalen vid en
socialdemokratisk partikongress, sd kan det sigas illustrera hur ett sociolo-
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giskt bruk av den termen ser ut. Inom sociologin ar en institution en social
struktur eller mekanism som végleder hur individer inom en maénsklig ge-
menskap bor bete sig. Institutioner har har ett samhalleligt andamal genom
att de skapar ordning, underlattar samarbete och uppratthaller regler for
manskligt beteende.

Det dr dessutom viktigt att institutionerna star 6ver och overlever individu-
ella manniskoliv och intentioner. Om man atergar till filtet religion kan man
sdga att religioner ar institutioner. De ar strukturer for hur manniskor ska
bete sig och de fortsatter att finnas till, nir individer som tillhér dem dér och
ersdtts av andra. Och innan dessa nya dor har de i regel hunnit lara upp sina
barn, sa att barnen bar vidare foraldrarnas tillhorighet och eventuella enga-
gemang inom samma organisatoriska ram. Med sociologiskt sprakbruk kal-
las denna upplarning religids socialisation.

Det finns forstds manga exempel pa att denna generellt tdnkta beskrivning
av generationsbytet i religiosa sammanhang inte stdimmer. [ Sverige tycks
det finnas en forvintan pa att foraldrar i allt hogre grad skall misslyckas med
att vidarefora sina religiosa uppfattningar och vanor till barnen. I takt med
detta forvantas institutionen religion - och dess organisatoriska motsvarig-
het kyrkan eller trossamfundet - hela tiden bli svagare. Sekularisering ar det
traditionella namnet pa denna process av férsvagande. Varje ar publiceras
till exempel uppgifter om hur manga som Idmnat Svenska kyrkan och sta-
tistik som visar att antalet besok vid gudstjanster i samma kyrka minskat
med si och sd manga promille eller procent.

Ocksad pa det individuella omradet handlar den dominerande religionsdis-
kursen om att vidareférandet till nasta generation ar i knipa. Man ser rap-
porter om misslyckad religios socialisation, alltsa att barn viljer att ta av-
stand fran sina fordldrars religiosa forestillningar och tillhorighet. Man kan
lasa Jonas Gardells bocker och se tv-serier som Torka aldrig tdrar utan
handskar. Man ser ibland i media rapporter om ungdomars religiosa omvéan-
delser, ocksa dessa ar exempel pa att fordldrars forsok till religios socialisat-
ion inte fungerat som avsett.

Trots dessa exempel pa krympande religionsengagemang finns det - forva-
nande for somliga - vitala religiosa organisationer. Dessa tycks ha en forva-
nande styvhet och resistens mot forandring. Detta har 6verraskat en hel del
samhillsvetare som tidigare, det vill sdga fram till cirka 1990, holl hart pa
forestillningen att religion som foreteelse inte gick att kombinera med mo-
dernisering utan var domd att stryka pa foten i takt med att denna marsche-
rade fram. I stillet for det forutsedda bortdéendet tycks det dock som om
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vitalitet och expansion praglar religiosa organisationer, framfor allt pa
varldsarenan, men ocksa i Sverige.

Pa svensk mark finns det ocksa anledning att vara skeptisk mot bilden av en
tydlig forandring under 1900-talet. I en doktorsavhandling fran 2014 visar
sociologen och religionsvetaren Erika Willander att svenskarnas uppfattning
om en snabb nedgang i religiost engagemang vilar pd méatningar som kan
ifragasattas. De matningar som nedgangsberittelsen lutar sig emot handlar
om sddana delar av den personliga religiositeten, som inte ar och knappast
har varit aktuella for svenskarna. Med enkatfragor som till exempel "Tror du
pa en personlig Gud?” har stora internationella survey-undersékningar for-
sokt kartlagga Sveriges, Vastvarldens och hela varldens religiosa uppfatt-
ningar och utveckling. Denna och liknande enkatfragor ar emellertid pro-
blematiska. I Sverige ar det eventuellt sa att en sddan formulering inte funge-
rar. Formodligen ar det i Sverige inte manga som omedelbart forstar vad ut-
trycket "personlig Gud” syftar pa. Willander visar att uttrycket ar overtaget
fran USA, dar det vid mitten av 1900-talet uppfattades som hogst rimligt och
aktuellt. Sedan dess har det funnits med i stora internationella surveyunder-
sokningar darfor att sociologer gillar langa tidsserier. Eftersom allt farre
omedelbart forstar inneborden i fragan - eller kan relatera sig sjalva till den
- kan surveyfolket rapportera nedgang i personlig religiositet. De delar av
svenskarnas personliga religiositet som i huvudsak ar stabila sedan férra
seklet stills det daremot inga fragor om. Det ror sig om sddant som medlem-
skap i Svenska kyrkan, barndop, och gudstjanstbesok "nagon gang ibland”.

Den svenska sekulariseringen ger alltsa inte nagra otvetydiga argument mot
den sociologiska insikten om institutionen religions hallbarhet och styvhet.
Religionen overlever de individer som tillfalligt satts att skota dess organi-
sationer. Den inspirerar foraldrar att féra in sina barn i samma tankebanor,
att ge barnen en religidos socialisation. Religion inspirerar manniskor att
handla pa olika satt. Vissa av dessa handlingar ar berémvarda, och till det ska
jag aterkomma i ett avslutande avsnitt, men andra handlingar ar avskyvarda,
som ndr mord och dvergrepp utfors med hanvisning till religion, ndgot som
det bade nu och i historisk tid funnits manga exempel pa. Therése Soderlind
roman Vdgen mot Bdlberget och Jan Guillous bok Hdxornas forsvarare: ett
historiskt reportage ar bearbetningar av sddana svenska 6vergrepp i inte allt-
for avlagsen tid. Lite slarvigt kan man alltsd som svar pa den fragan som jag
forsoker besvara, "Varfor finns religion”, preliminart konkludera att religion
finns darfor att den ger manniskor en mojlighet att handskas med sadant
som ar svarforklarligt, sd att de inte har velat gora sig av med den. Darfor
ldmnas den - som stafettpinnen - vidare fran person till person, fran forald-
rar och larare till barn.
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Civilsamhdllet och religionen

Vigen fran de elementdra formerna i Australien till det tjugonde och tjugo-
forsta arhundradet ar lang, oavsett om man - som Durkheim - gick den i
motsatt riktning, eller - som jag - fran det elementéra till det komplicerade
och moderna. P4 den vigen organiseras religion, den ingar i politiska kon-
stellationer och maktstrukturer, och den tas i ansprak for syften som inte
behover vara kompatibla med de elementdra formernas insikter. I de sam-
hillen fran vilka Durkheim hamtar inspiration far man tidnka bort saddant
som statsmakt och en samlad kontinuerlig organisationsform for gemen-
samma angelagenheter. Den moderna termen civilsamhdllet, som betecknar
alla gemensamma angeldgenheter som medborgarna klarar utan statsmak-
tens inblandning, blir oldmplig i de elementéra religiésa formernas sam-
hallen. I samband med att statsmakten utvecklas och relationer uppkommer
mellan denna och religionen blir det angeldget att gora en distinktion mellan
de gemensamma angeldgenheter som statsmakten har ansvar for, och de an-
geldgenheter som medborgarna sjdlva tar ansvar for. Termen for de senare
blir civilsamhallet. Statsmakter forandras. For det mesta 6kar de sitt infly-
tande 6ver samhallslivet, men ibland krymper de och ger tillbaka angelagen-
heter till civilsamhallet. Den organiserade religionen kan hir vara en del av
statsmakten, men den kan ocksa ligga utanfor, det vill sdga i civilsamhallet.
Som seglivad, styv och forandringsresistent foreteelse med utgangspunkt i
kollektivet blir religionen involverad i samhéllsbyggandet. Nar statsmakten
expanderar eller krymper far det konsekvenser pa religionens omrade.

Som exempel pa hur religion kan vara inbdddad i statsmakt, samhélle och
kultur véljer jag att folja den amerikanske sociologen Nancy Ammerman i
sparen. Hon ar en valmeriterad expert pa religion och samhalle som gjort en
sammanfattande bedomning av ett antal delstudier om hur religion agerar i
civilsamhallet, det vill sdga hur férdelningen av gemensamma angeldgenhet-
er forhandlas. Ammerman har ocksa studerat hur andra delar av civilsam-
héllet reagerar pad det som religionerna gor. Hon startar sin genomgang med
en jamforelse mellan 3 ena sidan den kontext hon kidnner bast, Forenta sta-
terna, och 3 den andra tolv europeiska lander. De tolv ldnderna grupperar
hon for att tydliggora olika nationella situationer, se tabell 1.

Tabell 1: Nancy Ammermans gruppering av tolv europeiska Idnder

Lander Politisk bakgrund Religios bakgrund
Sverige, Finland & Norge socialdemokratisk luthersk
England liberal anglikansk
Tyskland och Frankrike korporativ religiost blandad
[talien korporativ romersk-katolsk
Grekland korporativ ortodox

Polen och Kroatien post-kommunistisk romersk-katolsk
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Lettland post-kommunistisk religiost blandad
Rumanien post-kommunistisk ortodox

Grupperingen ger en fingervisning om vilka faktorer hon uppfattar som vik-
tiga nar hon ska utvirdera hur religion agerar i civilsamhallet. Den politiska
bakgrunden skapar har olika mdjligheter for ett kyrkligt agerande, och den
religiosa bakgrunden har betydelse for i vilken omfattning kyrkorna sjilva
tycker att ett agerande i civilsamhallet ar viktigt.

[ Forenta staterna ar religionens roll i det civila samhallet for det férsta base-
rat pa den skiljevagg (wall of separation between church and state) som asso-
cieras med amerikanske konstitutionens forsta tillagg. Kongressen far inte
lagstifta om etablering av en statskyrka (etableringsklausulen) eller forbjuda
fri religionsutévning (utévandeklausulen). For det andra har religion en rela-
tivt stark stéllning i amerikansk kultur. Som kontrast till denna kombination
av politiskt atskiljande och kulturell 6ppenhet finns det for varje europeisk
stat en historik av samhoérighet mellan medborgarskap i staten och tillhorig-
het till en specifik religion. Denna samhorighet har sett ut pa lite olika satt,
men Ammermans observation ar att det i Europa finns ett grundantagande
om enhetlighet inom staten, om homogenitet, medan det for Forenta stater-
nas vidkommande finns ett grundantagande om det motsatta, om heteroge-
nitet.

Denna grundldggande skillnad dyker upp ocksd i synen pd hur religiosa
grupper rattfirdigar socialt agerande till stod for dem som behover. Med
ledning av den gyllene regeln finns enligt Ammerman i Forenta staterna en
anmarkningsvard konsensus kring ett grundliggande engagemang for att
hjalpa och stédja andra. Orden som lagts i Jesus mun i Nya testamentet: "allt
vad ni vill att manniskorna skall gora er, det skall ni ocksa gora dem” (Matt
7:12), och liknande formuleringar i andra religiosa traditioners skrifter, har
vunnit gehor i uppfattningen om vad det innebér att vara medborgare i For-
enta staterna.

I det europeiska sammanhanget dr hdnvisningarna till denna 6verordnade
princip farre, men det finns likval en tydlig konsensus kring uppfattningen
att det ar nodvandigt att identifiera och forsoka losa sociala och medmansk-
liga problem utan hansyn till religios tillhorighet.

Trots konfessionella skillnader visar sig religiost inspirerade méanniskor
bade Oster och vaster om Atlanten ha kunnat mobilisera kraft och resurser
for olika slag av social verksamhet. Fastdn den historiska och kulturella in-
ramningen ar olika, tycks den religiosa inspirationen fungera likartat pa
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o6mse hall. Den religiosa 6vertygelsen leder till ett engagemang for dem som
av olika anledningar har svart att klara sig sjdlva. Ammerman konstaterar att
marknaden, den mekanism som i 6kande omfattning forviantas lésa sam-
hillenas fordelningsproblem, inte alltid behandlar utsatta manniskor val
Ndgra av de sociala problem som framkallas av marknadsmekanismer kan
minskas genom offentliga regleringar, men pa de sociala omradena stoter
man ofta pa problem som inte later sig bortregleras. P4 dessa omrdden har
religidsa organisationer och deras medlemmar ibland hittat l6sningar som
gOr problemen mindre kdnnbara.

Att dessa insatser skapar ett gott anseende for de religidsa organisationerna
och religionerna ar uppenbart. Delar av detta anseende kan antagligen
smitta av sig pa de individer som blir organisationernas utstrackta hander,
och ha motiverande effekt pa deras engagemang. Uppvisad tacksamhet fran
nagon man hjilpt ar en starkt motiverande faktor for att fortsitta pa den in-
slagna vagen.

Religion, som enligt Durkheim till sin upprinnelse ar ett uttryck fér sam-
hillet, fungerar siledes dven i dessa moderna samhaillen som sambhallets
verkstidllande samvete. Och detta giller alltsd oavsett om sammanhanget
praglas av forvantningar om religios heterogenitet (Férenta staterna) eller
religios homogenitet (de tolv europeiska landerna).

Frdn 2014 till 1914

Tillbaka till Flandern. Varje kvall klockan 20:00 anordnas i Ypres/leper en
ceremoni vid en stor portal som heter Menin Gate. Hir har namnen pa de
allierade soldater fran bada sidorna om Atlanten som férsvann under stri-
derna kring Ypres och som darfor inte kunde fa en personlig grav huggits in.
Ceremonin startade 1928 och har fortsatt sedan dess (dock med ett avbrott
under andra varldskriget). Det hela ar i sin grundform en enkel ceremoni:
folk samlas, ett antal uniformerade trumpetare kommer, det spelas ett par
militdra signaler, och folk gar darifran. Den 22 februari 2014 var trumpetar-
na kompletterade med ett engelskt brassband, Rayleigh Brass fran Essex,
som var dar pa turné. Engelsk brassmusik (orérd av rorblad) kan ha en stark
effekt pa lyssnarna (sdger en som vet), speciellt nar det finns en religios
koppling. Att orkestern spelade denna kvall leder tillbaka till startpunkten
for detta kapitel och till Durkheims idé om effervescens.

Orkestern spelade John S. Arkwrights psalm O Valiant Hearts som ocksa ar
kdnd som The Supreme Sacrifice. For den flamlandska lokalbefolkningen, lik-
som for de skandinaver som var pa plats, gick kopplingen till religion forlo-
rad eftersom denna i huvudsak &r bunden till texten. For de narvarande brit-
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terna - som var manga - gick andemeningen ddremot hem klockrent. Manga
av dem kunde sista versen i den psalmen utantill:

O risen Lord, O Shepherd of our dead,

Whose cross has bought them and Whose staff has led,
In glorious hope their proud and sorrowing land
Commits her children to Thy gracious hand.

Oh uppstidndne Herre, Oh vara doédas herde,

Vars kors har frikdpt och vars stav har lett dem,

Med arofullt hopp 6verlamnar deras stolta och sérjande land
Sina barn till Din ndderika hand. (min dversattning)

Mitt i den meningslésa doden, finns det i denna (kristna) religion ett forsok
till forklaring och till hopp. Huruvida forsoket till forklaring hjalper och
huruvida hoppet bestdr dr en annan fraga. [ det religiésa bildspraket finns
det mojlighet till tolkning av det som vanligt bondférnuft inte kan forstd, och
som dnnu en gang knyter ihop manniskor till en gemenskap, till ett samhalle.
Den dar kvéllen i Ypres/leper utgjorde folksamlingen ett mycket begransat
och kortvarigt samhille, och den bubblande effervescens som dok upp dar
var synnerligen beharskad, men en gemensam moralisk insikt vaxte fram ur
samlingen och det religiésa budskapet, ndmligen skyldigheten fér de narva-
rande att se till sd att inga upprepningar av forsta varldskrigets industria-
liserade d6dande skulle tilldtas ske hadanefter. Fanns det kvar ett totem i
den begransade effervescensen? I den breda bemarkelsen, ndgot som samti-
digt representerar och ar identiskt med gruppen av manniskor (som en kén-
guruy, eller en skorpion) fanns inget gemensamt totem for de forsamlade. Den
i huvudsak kristna inramningen hade ersatt totemet och lamnat plats for
mindre distinkta symboler, dir den viktigaste formodligen var vallmon, den
blomma som tillat sig att frodas i forsta varldskrigets skyttegravshelvete.
Den fungerade har i industriellt utférande som handblomman vid defilering-
en vid svenska begravningar. Vilket samhalle var det som manifesterades?
Den tillfalligt sammansatta gruppen av lokalbefolkning och turister eller det
brittiska? Den engelska orkestern dominerade ceremonin, och de engelska
turisterna var i klar majoritet, s det ar rimligt att anta att resultatet av ce-
remonin kan ha varit starkare for britterna an foér belgare och enstaka skan-
dinaver. Men Durkheims tal om effervescens innebar att effekten av samling
inte ar begransad till de individer som i forvag ingar i en definierad grupp.
Hon som star i Leksandsklacken under en match utan att i forvag tillhora
klacken ska vara mycket motstandskraftig om hon undviker att paverkas.

Sista ordet till Durkheim
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Da Durkheim i de inledande delarna av Det religiésa livets elementdra former
vill avgransa det som han ar ute efter att undersoka anger han en arbetsdefi-
nition pa religion.

En religion ar ett solidariskt system av trosforestillningar och handlingar
som har med heliga ting att gora, det vill sdga avskilda, forbjudna trosfore-
stillningar och praktiker som i en enda moralgemenskap, kallad kyrka,
forenar dem som hor till den.

De som finns med i effervescensens skumbubblor férenas enligt Durkheim i
en moralgemenskap, en gemenskap dar det rdder enhet och enighet om vad
man bor gora och varfor. I Nancy Ammermans amerikanska exempel ar man
Overens om att den gyllene regeln ar giltig. I den europeiska situationen
finns enligt hennes analys liknande moralregler om hjilp till beh6vande,
kring vilka ingen oenighet finns. Kvillen i Ypres/leper hade ocksa en
sensmoral, en moralregel, outtalad, men tydlig. I samlingens effervescens
upplevde jag enighet kring hallningen, att ett dédande i den omfattning som
dokumenterats kring den staden inte var acceptabelt. Samma sensmoral, an-
tagligen, som vid ceremonin dagen fore och dagen efter.
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Vidare Idsning

Forst den bok pa franska respektive engelska, som tydligt, men kanske inte
alltid enkelt klarligger Emile Durkheims analys av det religidsa livets mest
grundlaggande (elementéra) former och av hur religion kan ha uppkommit.
Boken kan kdnnas omstandlig i sin omsorg att beskriva detaljer i australi-
enska totemsystemet. Durkheim, Emile. Les formes élémentaires de la vie re-
ligieuse: Le systéme totemique en Australie. (Paris: F. Alcan, 1912). respektive
Durkheim, Emile. The elementary forms of the religious life. (J. W. Swain,
overs). (New York: The Free Press, 1965).

Den som vill ldsa mer om kritiken av forestillningen att det gar att samman-
fora alla typer av religion i en gemensam ram eller definition kan med fordel
lasa Asad, Talal Genealogies of religion: discipline and reasons of power in
Christianity and Islam. (Baltimore: Johns Hopkins University Press, 1993).
Det ar tyvarr en ganska svarldst bok. Huvudargumentet ar att viljan att defi-
niera religion universellt hanger ihop med vastliga maktansprak gentemot
resten av varlden.

Hos Nancy Ammerman finner man den mer empiriskt inriktade analysen av
USA och tolv europeiska ldnder, se Ammerman, Nancy "Religion och civil-
samhille: En jamforelse mellan USA och Europa” i P. Pettersson, M. Axner, A.
Leis-Peters, M. Middlemiss Lé Mon, & A. Sjoborg (red.), Religiés och social
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férdndring i det glokala samhdllet: samtida religionssociologiska perspektiv (s
135—149). (Uppsala: Acta Universitatis Upsaliensis, 2014). Hennes jamfo-
rande perspektiv illustrerar pa hur manga olika satt religion ar inbaddad i -
och utskild fran - statsmakterna.

Utover dessa teoretiska huvudverk har jag hdnvisat till ndgra andra inspirat-
ionskallor av skonlitterart slag. Ibland foregdr skonlitteraturen den teore-
tiska forstdelsen, ibland skildras i skonlitterdar form viktiga teoretiska mo-
deller och empiriska resultat. Hirunder ar bockerna ordnade alfabetiskt.

Peter Englunds samlingar av vittnesbord fran forsta varldskriget. Citat ut
memoarer, brev, rapporter mm, som alla visar pa olika sidor av krigets var-
dagliga verklighet: behoven av mat och vdrme, av transporter och
krut & kulor, i patvingade sociala sammanhang dar det uppkommer saval hat
som karlek, och hela tiden mot en fond av ond brad déd. Englund, Peter. Stri-
dens skénhet och sorg: Forsta vdrldskriget i 212 korta kapitel (Stockholm:
Pocketforlaget, 2009); Stridens skénhet och sorg: 1914: férsta virldskrigets
inledande dr i 68 korta kapitel (Stockholm: Natur & Kultur, 2014); Stridens
skénhet och sorg: 1915: forsta vdrldskrigets andra dr i 108 korta kapitel
(Stockholm: Natur & Kultur, 2015).

Jonas Gardells bocker (och Tv-serie) om hur AIDS drabbar de homosexuella i
Stockholm. Konflikten mellan en oférstdende allmdnhet har spetsats till ge-
nom att ocksd innehalla en religiés socialisationskomponent. En av de drab-
bade har socialiserats in i Jehovas Vittnen. Gardell, Jonas. Torka aldrig tdrar
utan handskar. 1, Kdrleken (Stockholm: Norstedt, 2012); Torka aldrig tdrar
utan handskar. 3, Déden (Stockholm: Norstedt, 2013); Torka aldrig tdrar utan
handskar. 2, Sjukdomen (Stockholm: Norstedt, 2014).

Jan Guillou gor ett forsok till kritisk lasning av kallmaterialet till haxproces-
serna och tidigare forsok att sitta dem in i ett teoretiskt perspektiv. Han
kommer fram till bitvis annorlunda resultat dn somliga forskare. Fyrkantiga
(enligt Guillous uppfattning) teorier om genusfortryck och klasskamp avfar-
das. Guillou, Jan. Hdxornas férsvarare: ett historiskt reportage (Stockholm:
Piratforlaget, 2003).

Agneta Pleijel har skrivit en roman om den polsk-engelska antropologen
Bronistaw Malinowski som bedriver filtforskning pa Trobriand-6arna i Stilla
havet, och hans forsok att fa sin varld att hanga ihop: uppvaxten i Polen, kar-
ridren i England, fastmon i Australien och nya samtalspartners pa 6arna. Ma-
linowski var lite yngre 4n Durkheim, men ingar i samma grupp av (koloniala)
forskare som forsokte sitta sig in i hur de kolonialiserade folken tankte. Plei-
jel, Agneta. Lord Nevermore (Stockholm: Norstedt, 2000).
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Therése Soderlind har skrivit en vilkomponerad roman. Det ar en skildring
av haxprocessernas tid och den vavs ihop med sentida efterkommandes s6-
kande efter platsen och omstiandigheterna for en sliaktings dod pa balet. S6-

derlind, Therése. Vidgen mot Bdlberget (Stockholm: Wahlstrom & Widstrand,
2013).
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Varfor finns religion? Maktteoretiska svar

Lisbeth Mikaelsson

Makt ar en del av manskligt liv pA manga olika sétt och religion ar ofta en del
av denna mangfald. Varken makt eller religion dr dock okomplicerade stor-
heter. En diskussion om makt kan mahédnda inte till fullo forklara varfér re-
ligion finns men ddremot kan den belysa hur och varfor vissa forestallningar
och tankesitt som ar kdnnetecknande for religion som en mansklig forete-
else finns. Det allra mest utmarkande draget for religionerna som manskliga
kulturfenomen &r, utan tvekan, de forestillningar om gudar och utomempi-
riska verkligheter som de rymmer. Religionshistorien ar full av gudar och
andra Overnaturliga varelser som manniskor trott sig kunna kommunicera
med. Berattelser om gudar och deras forehavanden har gett manniskor me-
ning och identitet och har pd manga satt fungerat som kulturella resurser for
sa gott som alla manskliga samhallen.

Av sarskilt intresse ar i detta sammanhang forestillningen att det finns gu-
domliga krafter som paverkar - eller bor paverka - sociala relationer mellan
manniskor. I akademiska diskussioner om religios makt ar det detta som ar
den mest uppmarksammade aspekten. Det speciella med just religiés makt
ar sammanblandningen av det gudomliga och det manskliga. Historiens
manga magnifika tempel dar kungar och praster offrat till gudarna pa stats-
maktens vagnar illustrerar symbiosen mellan religion och politisk makt. Det-
samma kan sdgas om de Kkristna statskyrkorna. Sddana institutioner forgyller
och sakraliserar de ledande sociala skiktens maktposition. Den religiosa es-
tetiken utgor i sig sjalv ofta ett tydligt maktsprak, tink till exempel pa den
kansla av 6dmjukhet och litenhet som kan infinna sig dd man trader in under
de hoga valven i ett tempel eller en katedral. Tvang eller vald som sker i re-
ligionens namn ar en annan uppenbar form av religios maktutévning. Men
varken vald eller tvang ar i sig sjalva religiosa eller isolerade till religiosa
sammanhang. Daremot kan religion anvindas for att legitimera och motivera
till dessa maktuttryck.

Da vi studerar makt bor vi dock inte endast fokusera pa de mest uppenbara
uttrycken for detta. Tvart om ar det viktigt att se att religios makt finns bade
“har, dar och overallt”, for att anvinda religionshistorikern Jonathan Z.
Smiths Kklassificering av religios praxis baserad pa i vilken typ av rum den
ager rum. Religiositeten i hemmet utférs av familjemedlemmarna i ett hem-
tamt "har", medan prasterskapet eller deras motsvarigheter utfor den offici-
ella kulten i templets etablerade "dar", och magiker eller predikanter utan
tydlig platstillhorighet praktiserar sin religion pa det "6verallt” som utgors
av gator och torg. Nar religionen ar en integrerad del av det dagliga livets
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sma och stora forehavanden blir makten mindre pataglig, men didrmed inte
mindre viktig.

Syftet med detta kapitel ar att synliggéra sambandet mellan religion och
makt. Ar Guds pastddda makt egentligen bara mansklig makt i férkladnad?
Denna o6vergripande fraga kan dversattas till tva huvudsakliga delfragor: Vil-
ken typ av mansklig makt gommer sig bakom tal och handlingar dar gudar
finns med i bilden? Och, vilka drivkrafter och gruppintressen kan ligga in-
bdddade i religiosa verklighetsforklaringar? Min utgdngspunkt ar att religios
makt primart handlar om fyra saker: (1) att formedla gudomliga meddelan-
den och kontakt med 6vernaturliga vasen, (2) att definiera hur verkligheten
ar beskaffad, (3) att ge riktlinjer for moraliskt och socialt beteende, och (4)
att ge legitimitet till religionens institutioner och foretradare som verkar pa
dessa omrdden.

Kapitlet tar upp ett urval av teman som illustrerar hur omfattande och kom-
plext forhdllandet mellan makt och religion dr. Maktbegreppet ar i sig tvety-
digt. Herravalde, auktoritet, inflytande och paverkan ar alla maktbegrepp.
Den overgripande teoretiska ansatsen i detta kapitel bestar av att betrakta
religios makt som ett konglomerat av olika maktinstanser, maktresurser och
maktprocesser. Med ordet konglomerat vill jag signalera att det dr en bland-
ning av fenomen och inte ett enhetligt system jag talar om har. Ett system
forutsatter ordning och regelbundenhet, medan en blandning kan vara
slumpmadssigt sammansatt utan nagon tydlig form eller entydig funktion. Re-
ligios makt kan vara systematisk, som till exempel i en hierarkisk, patriarkal
organisation. Men dven karismatisk och personberoende, som nar en resurs-
stark kvinna i en patriarkal organisation vinner inflytande i kraft av sina per-
sonliga egenskaper.

En annan huvudpodng i denna text ar att religios makt har manga riktningar
och att den darfor inte kan beskrivas med en enkel formel. Det skulle foérstas
vara latt att reducera religios makt till den makt som préaster och andra reli-
giosa ledare besitter. En sddan beskrivning skulle ge en mindre forvirrande
bild. Men samtidigt skulle den vara ofullstdndig och inte hjilpa oss att forsta
de manga nyanserna av vad religios makt kan innebara eller hur denna ut-
vecklar sig genom historien. Jag kommer i detta kapitel att tala om gudar,
profeter, heliga skrifter, prastadomen, regler, normer och sprak. Det ar hu-
vudsakligen fem processer som kommer betonas: (1) hur religion kan legi-
timera auktoritet, (2) hur religion kan bidra till att mystifiera eller délja soci-
ala maktordningar, (3) hur religion mytiskt kan kompensera for manskliga
brister, (4) hur den kan definiera och reglera den sociala verkligheten, samt
(5) ge upphov till sjalvdisciplinering.
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Efter en allmdn genomgang av de olika formerna av makt, presenterar jag
den marxistiska teorin om hur religion fungerar som ett stéd for rika och
maktiga i samhallet. Darefter riktas uppmarksamheten pa olika gudsfore-
stallningar och fragan varfor gudar uppfattas som sa maktiga och kraftfulla.
Ar det for att de gudar vi manniskor behéver &r just sddana som besitter
overmansklig kraft och styrka? Skriften ar en av de viktigaste uppfinningar-
na i manniskans historia och ndgot som haft stor betydelse for religionerna
och detta diskuteras i ndsta avsnitt. Vad kan maktperspektivet tillféra i en
analys av betydelsen av heliga texter? Vad har maktstrukturer betytt for
framvaxten av exklusiva uppenbarade bocker som Bibeln eller Koranen, och
vilken typ av maktutévning mojliggérs genom heliga bocker som dessa? De
stora religionerna ar alla blandningar av olika strukturer och processer i
vilka makt spelar en viktig roll. [ en diskussion om maktaspekter inom Kkris-
tendomen belyser jag prasterskapets betydelse, normaliseringen av kyrkans
dominans, disciplineringspraktiker och hur Bibeln influerat samhalle och
kultur i Vastvarlden. Exemplen ar har hamtade fran kristendom men avsnit-
tet syftar till att peka pa faktorer som pa liknande satt aterfinns ocksa i andra
religioner. Kapitlet avslutas med ett avsnitt om kon och makt och diskuterar
pa vilka satt religion har bidragit till att mén sa ofta varit 6verordnande i in-
stitutionaliserade konsrelationer.

Vad dr makt?

Etymologin bakom det skandinaviska ordet makt faller tillbaka pa det
fornnordiska verbet mega, vilket betydde "forma”, "kunna” eller “maste”. Re-
dan har kan det sparas tva grundbetydelser i ordet: Makt hanvisar till att
man kan gora nagot for att man har de resurser som behdvs, eller det ar na-
got man mdste gora for att nagot tvingar en. Nar vi talar om makt ar det ofta
underforstatt att makten ar en del av det sociala livet. Ett sitt att forsta makt
pa ar att se det som handlingspotential eller mojlighet att agera, nadgot som i
sin tur dr avhangigt resurser. Resurser som kunskap, rikedom eller status
skapar handlingsutrymme och mojligheter som de som saknar resurser inte
har. Detta ar forstas en av anledningarna till att makt ar sd eftertraktat av
manniskor. Exempel pa religidsa maktresurser ar kunskap om forestillda
magiska och dvernaturliga verkligheter och tekniker, om heliga skrifter eller
ritualer genom vilka man kan fa kontakt med gudarna. I formodern tid har
dessa kunskapsresurser uppfattats som viktiga, ja till och med livsviktiga.

[ det idealsamhille som manga forestilla sig ar all makt rattfirdig och
kanske, till och med, jamnt férdelad, och lejonet och lammet betar sida vid
sida. I verkligheten ar regeln snarare att de starka dominerar de svaga me-
dan dessa ger igen sa gott de kan - forutsatt att de inte ar socialiserade till
att tro att ojamlikhet och fortryck ar naturliga delar av en ofordanderlig ord-
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ning. Langvarig dominans eller herravidlde kan medféra att den privilegiera-
des maktposition tas for given, bade av de privilegierade sjilva och av de
som ar underordnade. En av maktens langsiktiga effekter ar sdledes att den
uppfattas som normal och naturlig - en lika sjalvklar del av livet som att
manniskor fods, vaxer upp och dor. Religionen har visat sig vara att anvind-
bart verktyg for att uppratthalla en sddan upplevelse.

Maktrelationer tenderar att bli institutionaliserade. Med institutionalisering
menas att nagot inforlivas i fasta former och forordningar. Makthavare
tvingas att folja faststdllda procedurer, beslut och spelregler vilket medfor
att makten blir mindre godtycklig och mer férutsiagbar, nagot som av allt att
doma ar till fordel for samhallet. Det politiska systemens uppgift ar att for-
dela och utéva makt inom samhallets olika omraden i enlighet med gallande
lagar och férordningar. For att manniskor ska respektera den institutional-
iserade makten - vare sig den finns i samhallet eller inom en religios organi-
sation - maste de uppfatta den som rattfardig och berattigad. Om makten
uppfattas som illegitim, blir det n6dvandigt att anvianda tvang for att upp-
ratthalla den. Detta kan vara mycket resurskravande och det finns inga ga-
rantier att det fungerar, nadgot som svarigheten att langsiktigt uppratthalla
diktatoriska system vittnar om. Ett institutionaliserat maktsystem ar darfor
mycket betjant av att uppfattas som legitimt och allmant accepterat. Av
denna anledning utvecklas inom de flesta maktsammanhang dven ideologier
och argument som kan 6vertyga manniskor om systemets legitimitet och
rimlighet, och som diarmed kan sdkerstilla lojalitet fran de underordnade.
Religion har historiskt sett visat sig vara en central legitimeringsinstans
ocksa vad det giller overgripande maktordningar i samhallet. P4 fragan om
vad religion gor for samhallet, ar legitimeringsfunktionen darfor ett av de
viktigaste svaren.

Religionens institutionalisering av makten kan alltsa stdrka de ledande sam-
hallsskiktens dominans (Aven om motsatsen ibland vara fallet). Institutional-
isering stiller dessutom upp ramar och riktlinjer for manniskors handlings-
utrymme och har blir faktorer som klass, kon och folkgrupp ofta viktiga. En
kvinnas makt att bestimma vad familjen ska ata till middag ar till exempel
mindre avgorande dn makten att styra familjens ekonomi och sin frus rorel-
sefrihet - ndgot som mannen férvintas gora pa manga hall, inte sillan med
uppbackning fran religionen. Men exemplet visar ocksa att det ofta finns mer
eller mindre utrymme for maktutévning dven fér den underordnade parten.
Har bor man komma ihag att personliga egenskaper som intelligens, vilje-
styrka och karisma kan medfora att strukturellt underordnade kan fa igenom
sina 6nskemal, ibland till och med till den grad att de kommer att utgdéra den
reella maktparten i en relation.
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Maste makt alltid vara kopplat till aktérernas medvetna avsikter? Att med-
veten maktutdvning ar en viktig form av makt rader det ingen tvekan om.
Men styrs inte manskliga handlingar ocksa av drvda tankemonster, kulturella
forutsattningar och materiella forhdllanden? Under de senaste decennierna
har idén om makt som saknar en tydlig avsdandare blivit framtrddande inom
humanvetenskaperna. Den makt som ligger i reklam kan kanske illustrera
detta. Talet om att reklam har makt ar inte bara en tom fras. Tvirt om avgor
reklam i hog utstrackning hur ménniskor tror att de maste se ut och tanker
att de behover. Detta gor reklamen genom att formedla att nagot ar nytt,
trendigt och statusfyllt. Att byta ut reklamannonserna mot regler och pabud
fran olika kladtillverkare later sig forstds inte goras i ett modernt, liberalt
samhalle. [ sddana samhéllen har mycket makt istillet anfortrotts at indivi-
derna sjdlva och istéllet for att detta leder till kaos verkar det som att de
flesta lagger band pad de av sina drifter som inte dr socialt accepterade och
utovar sjalvdisciplinering. Detta gor vi for att det ar nddvandigt for oss méan-
niskor att delta i sociala gemenskaper. Detta ar typiskt for manniskan som
biologisk art och har uppenbarligen haft evolutiondra fordelar i var historia.
Vi 6verlever bast i gemenskap med varandra, men en sddan samvaro forut-
satter att individen lagger band pa sig sjilv. Av denna anledning kommer
ocksd varje samhalle att beh6va bade explicita och implicita normer kring
vad som ar acceptabelt beteende manniskor emellan.

Vad dessa normer mer exakt bestar i varierar dock mellan olika kulturella
sammanhang; sekulariserade skandinaviska ungdomars uppfattningar skil-
jer sig till exempel fran religiost uppfostrade pakistanska ungdomars. Att
bryta med samhillets oskrivna regler kan leda till utfrysning och andra pa-
foljder. Den makt méanniskor utdvar 6ver sig sjalva bestar till stor del i att vi
formar oss sjdlva att identifiera oss med radande kulturella normer. I dagens
skandinaviska samhallen verkar till exempel majoriteten ha internaliserat
normerna att man bor vara tillgdnglig pd arbetsmarknaden, ha en hég kon-
sumtionsniva och vara for jamstalldhet mellan kénen. Normen att manniskor
bor vara medlemmar i kyrkan, som tidigare var mycket dominerande i vara
samhillen, tycks inte lingre vara allmangiltig. Det ar kdnnetecknande for
religioner att de faststaller riktlinjer kring vad som ar normalt och kring vad
ménniskor bér striva efter. Aven om religionens inverkan férsvagas da sam-
hillena sekulariseras, kan deras virderingar leva vidare, till exempel i idén
om att minniskor har ett hogre varde dn djuren - en forestdllning som bland
annat formuleras i Bibeln. Denna norm legitimerar den makt vi utdvar
gentemot djur, till exempel den industriella exploatering av dessa som vi till-
later oss.

Grundldggande teorier om religion och makt
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Om manniskor ar dévertygade om att det finns en gud som bryr sig om hur de
beter sig och som kommer att beléna dem efter doden om de 6dmjukt finner
sig i sina svara levnadsforhallanden, kan religionen bli ett anvandbart red-
skap for starka krafter. Karl Marx (1818-1883) utvecklade en teori som for-
klarar hur religion inte bara ar en illusion - vilket han menade - utan en il-
lusion som forvranger verkligheten pa ett sitt som gynnar vissa samhalls-
klassers intressen. Marx forstod samhéllet som klassamhalle dar olika klas-
ser har olika materiella intressen och darfor star i motsattning till varandra.
Det ligger i 6verklassens intresse att l16nearbetare inte gér uppror mot sina
ldga Ioner och tuffa arbetsférhallanden eftersom nagot sddant skulle minska
overklassens vinster. Av samma anledning ligger det ocksd i deras intresse
att kyrkan inte belyser samhaéllets orattvisor eller ta parti for de missgyn-
nade. Lonearbetarna, a sin sida, har intresse av att forbattra sina villkor, na-
got som de inte kan dstadkomma utan strid. Kristendomens roll i denna in-
tressekonflikt har, enligt Marx, varit att mystifiera den sociala verkligheten
sa att arbetstagarna passiviseras och overklassens intressen skyddas. Den
religiosa forkunnelsen om de rattfirdigas 16n i himlen avleder arbetarnas
uppmarksamhet fran den exploatering de utséatts for. Den religiosa illusionen
ar darfor inte bara en felaktig uppfattning om verklighetens natur, utan ett
hinder for den kamp genom vilken arbetare skulle kunna fa till stdnd en mer
rattvis ekonomisk fordelning och en béattre varld. Marx kallar religion for ett
folkets opium. Med detta menar han att religionen trostar de missgynnade
genom att knyta an till ett svarmod som de kan relatera till, men sedan svi-
ker dem genom att uppmuntra till tdlamod och tro pa ett liv efter detta da
allt kommer att bli bra, istéllet for sporra till att géra nagot at sina sociala
forhallanden har och nu.

Opium for folket-teorin forklarar pa ett 6vertygande satt hur religion kan
fungera till nytta for dem som har makt. Det dr inte en teori som kan veder-
lagga att Gud existerar, men teorin sammanbinder religion och gruppintres-
sen pa ett satt som staller religionen i en dalig dager och som ger en anled-
ning att vara misstinksam mot dess foretrddares egentliga avsikter. Marx
tankar har ocksa fargat mangas uppfattning om religion och, tillsammans
med vetenskapens framsteg som en trovardig leverantor av verklighetsfor-
klaringar, har detta spelat en viktig roll for den moderna tidens sekularise-
ring. En invindning mot Marx teori ar att religion, inklusive kristendomen,
inte alltid bidrar till att slata 6ver orattvisa sociala forhallanden, och att or-
ganiserad religion genom historien har gjort en hel del for att hjalpa fattiga
och lidande. Nya testamentet tar ju huvudsakligen stillning for, snarare an
mot, fattiga manniskor och i bade judendomen och kristendomen finns en
maktkritisk tradition som faller tillbaka pa Gamla testamentets profeter, som
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dundrade mot de orattvisor som kungamakten och de rika utsatte fattiga for
i det forntida Israel.

En annan invdndning mot den marxistiska teorin om religion ar att den
overbetonar ekonomiska och klass-specifika aspekter av makt i samhallet.
Makt- och maktspel utspelar sig i verkligheten pa alla sociala arenor, och
detta sker ibland aven till allas beldtenhet. Makt ar inte nddvandigtvis for-
tryckande, och ledare ar ofta pa goda grunder beundrade och respekterade.
Den franske filosofen Michel Foucault (1926-1984) forsokte satta fingret pa
detta. Makten finns Overallt, menade han, inte for att den omfattar allt utan
for att den kommer overallt-ifran. En sddan forstdelse nyanserar tendensen
att uppfatta makt som liktydigt med de aktorer som dr medvetna om att de
utovar makt till sin egen fordel. Alla sociala situationer behdver dessutom
inte vara maktspel eller maktkamper bara for att spelarna befinner sig pa
olika nivaer i den sociala skalan. Vi ménniskor ar ofta rivaler och motstan-
dare men vanskap och solidaritet ar ocksa viktiga delar av vart sociala liv.
Maktdimensionen kan ocksa vara bade vag och omedveten och eftersom den
har sd manga uttrycksformer och bakgrundsorsaker, ar det inte alltid enkelt
att veta vem som ar den 6verordnade eller underordnade parten. Den fattige
munken Franciskus av Assisi uppnadde exempelvis storre inflytande an at-
skilliga kyrkofurstar under medeltiden.

Gudar och deras makt

Religionernas heliga skrifter och muntliga berattartraditioner rymmer myti-
fieringar av makt. | dessa utspelar sig makten inte bara pa jorden utan ocksa
pa overjordiska och underjordiska arenor, i tid och evighet, och bland karak-
tarer som gor saker manniskor bara kan drémma om. Gud ar religionens hu-
vudperson - vare sig det handlar om gudar i plural, som i hinduismen, eller
en, allsmaktig gud med namn som Jahve, Allah eller Gud. Det ar ingen tillfal-
lighet att gudar sa ofta ar maktfigurer som harskar 6ver liv och déd, finns pa
flera stillen samtidigt, kdnner till manniskornas innersta tankar och be-
stimmer oOver deras 6den. Gudarna kraver lydnad och uppvaktning och de
tar parti for sina egna anhingare och straffar de som har andra gudar. Gud i
hojden hyllas som en kung sd som det uttrycks i den kristna Fader var-
bonens sista strof: "ty riket ar ditt, och makten och harligheten i evighet”.

Gudarna liknar manniskor, ofta i utseende, men ocksa i tankar, kianslor och
motivationer. Den grekiske filosofen Xenophanes papekade denna likhet
flera arhundraden fore var tiderdknings borjan. Etiopier forestiller sig sina
gudar som svarta och med trubbiga nasor, filosoferar han, trakerna skildrar
sina som rodhariga med bla 6gon, och om de kunnat hade vilda djur och has-
tar gestaltat sina gudar som kreatur och héastar. I linje med detta resonemang
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kan vi se att de ménskliga gudarna ofta gestaltas pa sitt som reflekterar jor-
diska harskare och andra personer med makt och styrka. Det specifikt gu-
domliga i gudaberattelserna bestar i att figurerna 6verskrider manskliga be-
gransningar pa olika satt. Ta till exempel asaguden Oden. Han dger en hast,
Sleipner, som har atta ben och som kan fora sin herre vart som helst snabb-
bare dn nagot annat riddjur och da inte bara pa land utan aven till sjéss och i
luften. Odens tva korpar Hugin och Munin informerar efter sina dagliga re-
kognoseringsturer guden om allt som hander pa jorden och ingenting kan
darfor hallas dolt for Allfader Oden. Dylika gransoéverskridande krafter skild-
ras med oandlig variationsrikedom i de olika religionerna och kan sjalvfallet
forstds pa flera olika satt. En aspekt handlar dock om att myterna har en
kompenserande funktion i forhallande till manniskors utsatthet och otill-
racklighet. Inga jordiska harskare har makt 6ver déden, har full kontroll 6ver
sina undersatar var de an befinner sig, eller har makten att ge all den hjalp
och trost som manniskor i ett samhalle behover.

Manniskor ar emellertid utrustade med formagan att forestalla sig att varl-
den kunde ha varit annorlunda. I litteraturen skapas standigt fiktiva varldar
befolkade med allehanda markliga varelser. Cheshire-katten i Lewis Carrolls
roman Alice i underlandet (1865) ar till exempel ett mystiskt djur som roar
sig med att vilseleda manniskobarnet Alice nar hon fallit ner i sitt berdmda
kaninhal och hamnat i Underlandet. Katten har den obehagliga egenheten att
dess kropp plotsligt kan bli osynlig medan dess breda flin drojer sig kvar.
Moéjligen kan katten tolkas som en sort respektlos bild av en outgrundlig och
avlagsen gud. Huvudpoangen har dr emellertid att vi manniskor har en for-
maga att fabulera och fantisera som kommer till uttryck inom konst och lit-
teraturen och att vi, inom dessa omraden precis som inom religionen, stan-
digt dgnar oss at att skapa alternativa varldar och varelser vars gransover-
skridande egenskaper inte sdllan paminner om religionernas gudar. Ett satt
att forsta religionen ar att betrakta den som en sorts kollektiv fiktion. En fikt-
ion som bestar av ett mytologiskt universum som tas pa allvar av det sam-
hélle som omhuldar det. Om inte gudarna hade egenskaper och attribut som
gjorde dem maktigare dn oss, skulle de inte kunna kompensera for vara
ofullkomligheter och komma till undsattning i vara liv. Ddrmed skulle berat-
telserna om och tron pa dem ocksa vara mindre relevanta for manniskor att
odla. Den norska psalmforfattaren Magnus B. Landstad uttrycker ndgot av
detta i versen:

Ldgg alla dina bérdor och all din hjdrtesorg

pd han som evigt dger hela himlens borg.

Han som kan stormen binda och bryta béljan bld,
han skall ock vdgen finna, den vdg som du kan ga.
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En viktig aspekt av gudarnas makt dr de manga begransningar som de tros
ha stéllt upp fér hur manniskor bor agera. Aven hér finns en analogi med hur
en furste i ett samhalle upptrader. | Gamla Testamentet far vi veta att det ar
Herren sjdlv som lar Israel att fira pasken och som ger dem stentavlor dar
Guds lag och bud star nedskrivna. I berittelsen om Israels flykt fran Egypten
ar ledaren, Mose, en Guds profet och ett redskap fér denne pa jorden. Moses
auktoritet dr i Bibeln beroende av hans roll som Herrens lydiga talesman. Ett
liknande samband mellan en gudomlig och jordisk harskare aterfinns i
manga kulturer. Harskaren ar utvald av Gud. Ett exempel ar hiar den gamla
europeiska tanken att kungen utses av Gud och har en gudomlig ratt att
harska som "kung av Guds nade" - rex dei gratia, nagot som oftast anses vara
en foraldrad idé i var del av varlden. I allmanhet verkar det som om gudar
utan vilja eller formaga att engagera sig med méanniskor mest blir intressanta
for filosofer. I det praktiska religiosa livet tenderar dock sddana passiva gu-
dar att antigen forsvinna fran det kollektiva minnet eller fa en avskild plats
som deus otiosus (overksam gud) och da kunna njuta av sin pension likt en
pensiondr pa semester vid Medelhavet.

Det jag hittills sagt vinder upp och ned den judisk-kristna forestallningen om
att manniskan ar skapad till Guds avbild. Istéllet dr det gudarna som ar skap-
ade till manniskans avbild. Humanistisk och samhallsvetenskaplig forskning
maste med nodvandighet ha detta som teoretisk och metodisk utgangspunkt
eftersom gudar bara ar mojliga att studera som storheter som frambringats
genom manniskans kognitiva funktioner. De senaste ronen inom kognitiv
religionsteori hdvdar att det verkar som att vi manniskor da vi tolkar varlden
har en naturlig bendgenhet att hénfalla till forestdllningar om gudar som ett
led i ett méanskliggérande av varlden. Detta sker till exempel nar folk tycker
sig se en gudomlig intention eller avsikt bakom vad som hander dem i livet.
Genom detta inforlivas den gatfulla verklighet som gudarna tycks vara en del
av med var bekanta och sociala vardagsvarld. Detta mojliggér i sin tur att
madnniskor kan forstd, interagera med och ha ett nédra forhallande till gudar-
na pa ett satt som inte ar helt olikt hur de interagerar med varandra. Kognit-
ionsforskaren Pascal Boyer har papekat att gudar ofta 6verskrider naturliga
kategorier - som till exempel djur, figel, manniska och vixt - genom att
kombinera element fran olika kategorier. Tydliga exempel ar har gudar som
forestills med manniskokropp och djurhuvud. Detta var vanligt bland de
gamla egyptiska gudarna. Solguden Horus, till exempel, hade falkhuvud och
manniskokropp. Det dr sddana kontraintuitiva och fantasifulla 6verskridan-
den som gor gudar fascinerande, enligt Boyer. De gor det lattare att komma
ihdg dem eftersom det som ar ordinart och vanligt latt faller i glomska. Fore-
stillningarna om gudarnas 6verménskliga krafter pekar i samma riktning.
Det dvermanskliga ar bade igenkdnnbart och fraimmande pd samma gang.
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Det faktum att gudar har kompensatoriska och maktlegitimerande funktion-
er ar darfor ocksa en anledning till varfor de kan bli sa viktiga for manniskor
och traderas genom historien.

Makten och de heliga skrifterna

Gudar antas kommunicera med manniskor genom tecken och ord. Under
forkristen tid var tempel och orakelplatser dit mdnniskor kunde vanda sig
for att be gudomen om rad vanliga, och fortfarande forekommer detta pa
manga stillen. De ad hoc-uppenbarelser som féormedlades pa dessa platser
blev dock séllan nedtecknade. En ny situation uppstod i religionshistorien
ndr skriften pa allvar gjorde sitt intdg. Uppenbarelser som ansags centrala
for en folkgrupp eller religios rorelse kunde nu skrivas ner och darmed be-
varas under ldnga tidsperioder. Till skillnad fran de manskliga medierna ar
texterna bestaende objekt. Upphojda till gudomliga auktoriteter som manni-
skor bor ratta sig efter har de blivit till viktiga maktredskap for religiosa
grupper, organisationer och karismatiska personer samt till viagledning for
manniskors sjdlvdisciplinering.

Ordet uppenbarelse ar i en kristen kulturkontext knutet till Bibeln. Detta har
medfort att det finns en viardeladdning i ordet som gor att det inte normalt
anvands om budskap som orakel och spiritistiska medier meddelar, men
dessa ar ocksa exempel pa kommunikation med hogre makter och kan i re-
ligionsvetenskaplig terminologi lika fullt beskrivas som exempel pd uppen-
barelser.

Medier som tros ha direktkontakt med hogre makter kan kategoriseras i
olika typer. Hiar marks bland annat profeter, magiker och visionarer. I den
samtida nyandligheten anvadnds ibland termen kanalisering for att beskriva
processen nir en person mottar meddelanden fran 6verempiriska viasen av
olika slag. Jag ska har dock koncentrera mig pa kategorin profet, eftersom
denna har varit sd viktig for utformningen av de sa kallade abrahamitiska
religionerna - judendomen, kristendomen och islam. En profet ar en manni-
ska med karismatisk auktoritet som lyckas 6vertyga andra om att han har ett
sarskilt uppdrag fran Gud och att han formedlar Guds ord. Ofta dr en central
komponent i uppdraget att varna fér vad som skall hdnda i framtiden. Sjalv-
sdkert overtygade om sin egen utvaldhet som Jahves sarskilda representan-
ter, tillrattavisar Gamla Testamentets profeter makthavarna i Israel och for-
domer dem som tillber andra gudar. Profeter av detta slag har inte gjort det
latt for sig. Men nar en profets verksamhet och uppenbarelser nedtecknats
och hamnat i en kanon - alltsd en samling av utvalda texter som anvands
som ett rattesndre for liv och undervisning inom en religion - da har bade
texten och profeten fatt ett permanent godkinnande. Judendomens kanon
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Tanakh, vilket motsvarar Gamla testamentet i den kristna Bibeln, innehaller
manga profetbocker och profeterna som det handlar om hiar - Amos eller
Jesaja till exempel - blir till forebilder som Guds sarskilt utvalda man. Jesus
ar ett annat exempel. Hur var det med honom, var han en profet? Muslimer
betraktar Jesus som en profet, men for de kristna ar han nagot mer, ndmligen
en fralsare och sjdlvaste Guds son och texterna i det Nya Testamentet som
berattar evangeliet om vad Jesus sa och gjorde har darfor ocksa fatt funkt-
ionen av att vara Guds ord. Religionshistorien rymmer flera analoga exempel
pa profet-text-konstellationer. Koranen raknas som Allahs ord och Muham-
med, profeten som mottog uppenbarelsen, ar muslimernas stora forebild. Ett
annat exempel dr Mormons bok som bestar av uppenbarelser som Joseph
Smith, grundaren av Jesu Kristi Kyrka av Sista Dagars Heliga, tagit emot. Re-
ligioner som ger en sarskild textsamling status som mer helig och auktorita-
tiv dn andra texter, kallas ofta for bokreligioner. Den heliga boken ges hir en
profetisk roll som Guds rost och det ar detta som gor bockerna till sarskilt
betydelsefulla maktresurser.

Néar de heliga texterna kom, skapade de forutsattningar for en ny typ av reli-
gios auktoritet som var baserad pa textexpertis. Denna auktoritet innehas av
skriftlarda, praster och teologer som bevarar den heliga texttraditionen.
Prastens auktoritet ligger dessutom i funktionen som rituell ledare och i den
egenskapen vara satt att forkunna Guds budskap till folket. Blandningen av
det gudomliga och manskliga och den pastddda sammansmaltning av roster
som ar typisk for levande profeters inspirerade tal bestar alltsd dven har.
Nar, till exempel, heliga skrifter hanvisas till for att motivera pabud eller for-
bud kring olika sociala situationer ar det alltid underforstatt att det ar gu-
domens egen rost som framtrader genom dessa, och alltsd inte manskligt
egenintresse eller fordomar. Man kan alltsa sdga att texten har intar profe-
tens plats och att vad som hander ar en sorts blandning av underordning och
auktoritetsutovning: den som predikar underkastar sig textens auktoritet,
men denna underordning legitimerar samtidigt auktoritet och makt 6ver
andra manniskor. Dessutom star prasten inte bara for sig sjalv i kulten, utan
representerar hela sin religiésa institution.

Inom bokreligionerna har hela skalan fran definitionsmakt till valdsamt for-
tryck legitimerats genom de heliga bockerna. Men bockerna fungerar ocksa
som maktresurser for lekfolket. I dagens offentliga samtal hors ofta religiosa
personer som pastdr sig ha Gud pa sin sida i olika fragor - till exempel nar
det giller homosexualitet, abort eller kvinnliga praster. I deras inlagg antyds
att den kristna guden har bestdmda asikter om en mangd aktuella fragor. Pa
samma satt framstalls Allah i muslimska sammanhang ofta som en herre
med starka asikter i samtidsfragorna. [ vissa fall framtrader bilden av en gud
som godtyckligt kan dras fram for att stodja dn den ena eller och dn den
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andra uppfattningen nar folk finner detta for gott eller, sett med misstiank-
samhetens glasdgon, nar det rattfardigar privilegier och fordomar. Ett av re-
ligionernas mest problematiska maktuttryck ar kanske anspraken att kdnna
till den definitiva inneborden i "Guds ord". Kristendomen ar langt ifran en-
sam i att ge exempel pa denna typ av ansprak.

Det finns dven manga andra knepiga fragor som har med heliga texter att
gora. Vilka texter bor, till exempel, betraktas som heliga uppenbarelsetexter?
Det var inte sjalvklart att den kristna kanon skulle bevara den judiska
Tanach som sitt Gamla testamente. Inte heller var det sjalvklart att endast
fyra evangelier skulle rymmas i Nya Testamentet. Madnga evangelier med
olika Jesusberittelser fanns i omlopp under antiken och ett hogst manskligt
maktspel 1dg bakom besluten kring vilka som skulle premieras. Faststallan-
det av en kanon ar ett kraftfullt satt att fa kontroll 6ver en religios rorelse.
En viktig orsak till att det 6verhuvudtaget upprattas en kanon av heliga tex-
ter ar den religiosa elitens behov av att kontrollera och sitta granser for den
rorelse de leder. Genom att etablera en sluten kanon ges unika mojligheter
att paverka hela religionens utformning och innehdll. Texterna anvands ju
inte bara i samband med ritualer utan ar ocksa verktyg for att stirka manni-
skors religiosa 6vertygelser och forma deras moraluppfattningar i vardagen.

Tryckkonsten har inneburit att det potentiella genomslag som en helig bok
kan fa knappt har nagra granser. Som materiellt objekt kan en bok tas med
overallt och den billiga produktionstekniken har gjort att den blivit tillgdng-
lig for breda befolkningslager. Boken ar darfor en mycket effektiv maktre-
surs. Personer med avvikande uppfattningar inom en religion kan kattarfor-
klaras med hanvisning till Guds ord. Och detsamma kan ske da ny kunskap
inspirerar till nya texttolkningar, da inte sillan utifran argumentet att det ar
nodvandigt att bevara den "rena” ldran. Det faktum att en utliggning av en
helig text alltid innebér en tolkning, och att de som tolkar alltid kommer att
praglas av den tid och den miljé de lever i, ar nagot bokstavstroende ignore-
rar eller vigrar att erkdnna. Denna naivitet dr dock lang ifran oskyldig. He-
liga texter, ofta i form av ldsryckta citat, anvinds ofta for att legitimera ett
polariserande identitetsbyggande dar vi "som har sanningens ljus” stélls mot
de andra "som forfor med irrlaror” eller "famlar i morkret”. Nar gudar i
andra religioner beskrivs som djdvlar eller demoner och deras anhdngare
som redskap for onda krafter, da har polariseringen blivit radikal och ofor-
sonlig. Demonisering av "de andra” ar ett maktinstrument som har anvants
bdde av religiosa ledare och sekuldra harskare, och som mer dn ofta har bi-
dragit till konflikter och krig.

En annan fradga inom religionerna dr den om Gud fortsitter att uppenbara
sig. Ar uppenbarelsen verkligen komplett? Denna friga giller sjilva grundva-
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len for vissa religioner eftersom den 6ppnar for mojligheten att religion kan
fortsatta att utvecklas och anta nya riktningar. Denna méjlighet utmanar for-
stas de som sitter pa maktpositionerna och de tolkningar som de foretrader.
En stingd kanon kan d andra sidan uppfattas som ett forsok att begransa re-
ligionen och Gud genom att hdvda att man fatt ett sista meddelande om vem
han ar och vad han vill. Med en kanon som redskap kan gudomen definieras
en gang for alla. Att till exempel lata den kristna guden betecknas som "mo-
der” och inte bara "fader” blir svart nar det inte finns nagot prejudikat for
detta i Bibeln, men samtidigt ar detta ndgot som i dagens samhélle efterfra-
gas fran flera hall. Den textkritiska bibelforskningen underminerar ett bok-
stavstroende forhallningssatt till bibliska texter. Utbildning och vetenskaplig
kunskap forandrar kristendomen inifrdn. Dessutom dyker det fortfarande
upp profeter och andra som pa olika sitt gér ansprak en fortsatt uppenba-
relse. Detta kan resultera i nya religioner, som med hjilp av nya heliga texter
etablerar sina egna granser for vem som adr innanfor och vem som ar utanfor,
sd som i fallet med islam och mormonismen.

Kristendomen som ett exempel pd ett religiést maktkonglomerat
Kontroll 6ver och kunskap om heliga eller magiska resurser, som till exempel
kanoniska texter, ar religiosa maktmedel. Hur dessa anvands varierar bade
mellan olika religioner och inom samma religion. I detta sammanhang kan
man paminna om det latinska ursprunget till ordet religion, ordet religio,
samt om den religiosa utvecklingen i vastra Europa efter Roms fall. Ordet
religio var forknippat med kulten av de romerska gudarna Jupiter, Mars, Mi-
nerva och manga andra. Denna kult skedde for att bevara och skydda sam-
hallet och respekten for gudarna 1ag underforstatt i begreppet. Under kejsar-
tiden var Romarriket ett mangreligiost imperium med stor tolerans for olika
religidsa traditioner. Det var dock obligatoriskt for alla medborgare att delta
i offerkulten till de romerska gudarna for att sdkerstilla att dessa skyddade
riket och kejsaren. Religio var alltsd en ofrankomlig del av staten och den so-
ciala ordningen, men vid sidan av denna kunde manniskor ha vilka gudar de
ville. Till exempel var det vanligt med sa kallade mysteriekulter kring gudar
med ursprung i Mindre Asien, Grekland, Egypten eller Persien. Romarna
hade ocksa ett ord for vad som betraktades som dverdrivet religiost enga-
gemang utan nytta for samhallet, superstitio, alltsa vidskepelse. Nar de tidiga
kristna vagrade att offra till kejsaren blev resultatet att kristendomen, av de
romerska myndigheterna, ansags vara en superstitio under de forsta arhund-
radena. Det ar en formidabel historisk ironi att kristendomen fran 300-talet
och framat gradvis erdvrade positionen som vasterlandets religio, och alltsa
blev den obligatoriska religionen nira forbunden med samhallet makt. Nar
kristendomen blivit majoritetsreligion kom den att definiera de utkonkurre-
rade gamla religionerna som farliga vidskepelser och att forféljda dem med
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en iver som var det forkristna romarriket frimmande. Religids intolerans
mot andra religioner savdl som avvikande former av kristendom blev sa
smaningom en institutionaliserad och integrerad del av den kristna majori-
tetskyrkans lara.

En forutsattning for att denna utveckling skulle kunna dga rum var framvax-
ten av en religios elit med auktoritet 6ver religionens utformning och manni-
skors leverne. Prasterskapet har sett det som sin uppgift att behalla kontrol-
len 6ver kulten, gudsbegreppet, laran och livet. Mdjligheten att kunna ingripa
i manniskors intima sfar och paverka hur de klar sig, vad de ater, hur de har
sex och hur de uppfostrar sina barn innebar ett kolossalt maktinflytande. |
den europeiska historien har fragan om prasterskapets makt, inte bara éver
kyrkan utan 6ver hela samhaillet, varit en killa till kontroverser och stridig-
heter under drhundraden. Avvecklandet av statskyrkosystemet i Sverige och
Norge kan ses som nyligen genomforda inskrankningar av en tusenarig sym-
bios mellan religion och statsmakt i dessa lander.

Kristendomens ldngvariga dominans har gett denna religion en position som
sjdlvklar och normal i de vasterldndska samhallena. En aspekt av detta ar att
kristendomen kommit att fa vad man kan kalla fé6r modellmakt. Detta inne-
bar att kristendomen, mer eller mindre oreflekterat, far agera modell for vad
religion i allménhet bor innebdra. Kombinationen av en religids elit, en helig
bok, en (och endast en) transcendent skapare, en fralsningslidra, en metod
for moralisk sjilvdisciplinering, och ritualer i dndamalsbyggda, helgade
byggnader blir hdar normen for vad religion forviantas innehalla. Religions-
former som saknar dessa komponenter framstar som oseriosa eller lite
samre. En sddan instillning har praglat mycket av kristen mission till sa kal-
lade "hedniska” folk, men visar sig ocksa i hur den sekuldra allmanheten idag
forhaller sig till nya och okdnda former av religion. Sjalvdisciplinering har
uppfattats som en kristen dygd fran borjan och bland annat resulterat i klos-
terviasendet, dagliga bonrutiner, regelbunden bibelldsning och en moralisk
sjdlvgranskning av det egna beteendet och inre livet bland de troende.

Normaliseringen av kyrkans dominans, den kristna modellmakten och disci-
plineringspraktikerna har genom historien tillsammans med de bibliska be-
rittelserna och annat religiost stoff blivit en del av den 6vergripande kul-
turen i var del av varlden. Detta har skett genom en 6msesidig bekraftelse.
Kristendomens pragling av samhallet har format dktenskapsinstitutionen,
familjestrukturen, skolutbildningen, fattigomsorgen, sjukvarden och vikten
av moralisk disciplin. Samtidigt har dessa sociala manifestationer av kristen
tro stott och gett trovardighet at de bibliska berattelserna och de kyrkliga
normerna. Den sociala strukturen har alltsa bekraftat den religiosa forestall-
ningen om varlden och vice versa. Inom sociologi anvinds begreppet plausi-
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bilitetsstruktur for att beskriva den sjilvklara och stindigt bekriftade be-
greppsvarld och verklighetsbild som uppstar nir den sociala nivan under-
bygger religion pa det har sattet.

Religios makt visar sig ocksa i kulturella traditioner och sprak. Nar Foucault
sager att makt finns overallt, syftar han pa att makt ar integrerat i sprakets
kategorier och klassifikationer och att sprak, vare sig vi vill det eller inte, ar
en del av alla sociala processer. I den vasterldandska kulturkretsen har Bibeln
varit en betydande leverantor av de begreppskategorier som vi anvander for
att skapa och tolka var sociala verklighet. Eftersom sjalva religionsbegreppet
fargats av Bibeln och kristendomen, ar det till exempel allmant vedertaget
att se monoteism som en mer hogtstdende religionsform dn polyteism trots
att det forstas inte finns nagon vetenskaplig tickning fér en sddan position.
Att be ndgon "dra at helvete” ar ett kraftuttryck eftersom helvetet enligt kyr-
kans doktrin ar en plats dir syndare kommer lida och straffas efter doden.
Lite latt nedlatande kan man beskriva ndgon som en "larjunge” till Karl Marx
eller ndgon annan bekant figur (dven om bibeltexten inte har nagra nedla-
tande konnotationer i beskrivningen av Jesu larjungar) och eftersom Bibeln
varnar for onda andar, har spiritism ofta fordomts av kyrkan. En kristen som
i bdsta valmening uppmanar en van att undvika spiritism har positionerat sig
som den som vet bast. Sddant maktspel i samspelet mellan manniskor kan
vara omedvetet. "Som Kkristen tror jag att ..” kan man sdga. Att religionstill-
horighet betraktas som nagot viktigt dd vi kategoriserar manniskor har, vi-
dare, att gora med kristendomen i var historia sa starkt betonat vikten av
religionstillhorighet dd manniskor kategoriserats. Samma betoning finns
ocksd i judendomen, islam och nagra andra religioner.

Religios tillhorighet uttrycks, utbroderas och politiseras idag genom begrep-
pet identitet. BAde kristna och anhdngare av andra religioner deltar i denna
identitetsdiskurs. Men identitetsbegreppet motsvarar inte nagon entydig
storhet. Armar och ben ir ord som syftar pa specifika kroppsdelar. Det finns
idag en tendens att naturalisera identitet som om det vore nagot lika givet
och sjdlvklart som dessa, men det dr det inte. Strangt taget ar identitet en
spraklig och teoretisk kategori och vad denna hanvisar till i det manskliga
psyket kan inte faststéllas exakt. Det som gor begreppet intressant har ar
dock dess maktpotential. Identitetsbegreppet bidrar namligen till att placera
manniskor i religiosa bas pa ett siatt som gor att gemenskap mellan likasin-
nade kan odlas och granser mot utomstdende uppratthallas. Krav pa sarskild
hansyn och sarbehandling nar det galler klader, sjukvard, offentliga uttalan-
den och religionsutbildning motiveras idag ofta med hanvisning till religiosa
identiteter. Ingen kan langre tvinga andra att dyrka Gud i vastvarlden, men
religidsa identiteter ar fortfarande ndgot som kraver utrymme och respekt.
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Hur mycket utrymme och hur respekt dessa bor tilldelas har blivit en ater-
kommande fraga i samhallsdebatten.

Totalt sett har kristendomens inverkan pad samhaille och mentalitet i vast-
varlden varit enorm. De flesta mdnniskors omedelbara livsvarldar har prag-
lats av denna religion sa mycket att den har kommit att uppfattas som natur-
lig och normal. Att manniskors livsvarldar bottnar i en "maktcocktail” av re-
ligiosa idéer och strukturfaktorer blir osynligt nar denna cocktail, tillsam-
mans med byarna och dkermarkerna, gar i arv frdn generation till generat-
ion. Kyrkklockorna och de vackra kyrkobyggnaderna blir till en ndstan orga-
nisk del av tillvaron, en berattelse om himlen éver vardagslivet. Modernite-
ten och den religiosa pluralismen har idag skapat en kulturell situation dar
kristendomens tidigare sa sjdlvklara maktposition som livsuttolkare satts
under tryck. Den fortsatt stora respekten for religion efter arhundraden av
kristen paverkan sdkerstaller dock religionernas fortsatta existens i den mo-
derna varlden.

Religion, kén och makt

Gudar liknar manniskor i att de kan vara manliga, kvinnliga eller androgyna,
som den indiska guden Shiva. Precis som manniskor, har gudar sex och far
barn, dven om omstindigheterna kring detta ibland skiljer sig fran de
manskliga. Till exempel nar den grekiska guden Zeus foder Athena direkt ur
sitt huvud. Den allménna regeln verkar dock vara att sex och kén ar omraden
som ar i6gonfallande narvarande i religionens varld. Sa vad betyder da relig-
ion for relationen mellan kén och makt?

Inom feministisk teori har man tagit itu med denna fraga. Huvudstandpunk-
ten ar har att religion legitimerar patriarkatet. Patriarkatet definieras vanli-
gen som ett maktsystem i vilket man har makt éver kvinnor samt dver man
av lagre rang. Maktordningen uttrycks bade genom sociala handlingar och
idéer. P4 samma sitt som i fallet med harskares makt, motiveras mans do-
minans i patriarkatet med att den ar av naturen given, hdvdvunnen i tradit-
ionen eller bestdmd av Gud. En patriarkal ordning innebar dock inte nod-
vandigtvis att kvinnor hunsas och far stryk. Tvart om kan kvinnor ha ett bra
liv inom ramen for en patriarkal ordning. Likafullt dr det dock ett system i
vilket kvinnor ar underordnade och - om inte samhadllet har utvecklat ett
rattssystem som garanterar kvinnor vissa rattigheter, sdsom till exempel ar
fallet inom islam - ar de helt beroende av mins vilvilja och beskydd. Aven
rattssystemet dr dock en opalitlig garant nar det galler kvinnors livsvillkor.
Lagar kan ocksa anvandas for att sdkra mans makt och intressen, till exempel
genom att tilldta dktenskap mellan en minderarig flicka och en vuxen man.
Familjen har genom historien ofta varit kvinnors tillflyktsort, men om famil-
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jens mén inte ar begransade av lagar som satter en grans for vad de kan gora,
ar resultatet att kvinnor blir sdrbara ocksa har.

Manlig dominans och kvinnlig underldgsenhet ar nagot alla patriarkat har
gemensamt, men i manga andra avseenden kan de vara mycket olika. De kan
vara mer eller mindre formellt strukturerade, de firgas av det samhalle och
de sammanhang de beror och de skiljer sig i frdga om hur rigorést deras sy-
stem fungerar. Det dr viktigt att betona att kvinnor kan ha bade makt och
inflytande inom ramen for ett patriarkalt system. De kan se fordelar med att
blir ekonomiskt férsoérjda och finna sig i sin situation som ett uttryck for till-
varons normala ordning. Patriarkatets ordning ar ofta nidra sammanflatad
med livets rikedomar av relationer och erfarenheter och det ger sig darfor
inte alltid tillkdnna pa ett sdtt som skapar missnoje eller motstand. Kritik av
maktordningar, diremot, skapar latt dalig stimning och bidrar sillan till po-
pularitet. I manga konkreta situationer, kan det dessutom vara oklart vem
som egentligen har makt, ar det den medgorlige mannen eller den domine-
rande hustrun? Ett konsrollssystem kan fordela makten pa ett sitt som inte
skapar nagon sjilvklar vinnare och feminismens argument har heller inte
omfamnats av alla kvinnor, dven om de i Skandinavien format officiell politik
i drtionden.

Religioner legitimerar patriarkala strukturer pa en rad olika omraden i sam-
hillet. Dessutom maste religionen legitimera de patriarkala ordningar den
sjalv utovar. Dessa tva saker hanger forstas ofta ihop. Legitimeringen sker pa
flera olika satt, till exempel genom organisationsstruktur och praktiker, men
ocksd genom mytologi, teologi och moralldaror. Organiserad religion kan ka-
tegoriseras som patriarkal om endast man har tillgang till ledande positioner
och har befogenhet att fatta beslut om organisationens struktur och uppgif-
ter. Aven om kvinnor har tillgdng och inflytande inom vissa omré&den, kan
systemet dnda betraktas som patriarkalt ifall regelverket som 6ppnat upp for
jamstélldhet i teorin, inte ar jamstallt i praktiken. Seglivade patriarkala nor-
mer kan innebara att kvinnor till exempel inte viljs till, eller kdnner sig ovil-
liga att soka, ledande positioner. Varldsreligionerna rymmer manga sam-
manhang dar kvinnor kan hdvda sig, men dir den huvudsakliga ordningen
domineras av en konshierarki i vilken médn dr 6verordnade kvinnor. En pat-
riarkal struktur inom religionen bidrar till att legitimera patriarkatet i sam-
hillet i stort. Orsaken till detta dr att religionen i kraft av sin auktoritet ocksa
fungerar som modell féor andra sammanhang. Om religionen ses som sjilva
lanken mellan gudar och méanniskor och som den framsta experten pa hur
manniskor bor leva, da ligger det ocksa ett starkt budskap i hur den sjalv ar
organiserad.
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Religios mytologi innehar ocksd modellmakt. Nar myter berattar om hur gu-
dar ingdr i permanenta relationer, far doéttrar och soner, har flera sexuella
partners eller brinner av lust, da ger detta forslag pd hur manniskor kan
tolka sin egen sexualitet och sina erotiska och familjara relationer. Denna
form av modellfunktion forsvinner i Mellandsterns monoteistiska religioner,
judendomen, kristendomen och islam. Har blir det istédllet skaparordningar
och gudomliga bud som stéller upp riktlinjerna fér manniskors relationer
och sexualitet. Aven i dessa religioner finns dock tanken att min kan spegla
sig i gudomen. Gud ar bara en, men han manlig - en person med vilja, styrka,
visdom, kunskap och allmakt men utan kropp. Gud ar ande och upphdjd éver
varldens livsprocesser. I de gamla kanaaneiska och mesopotamiska frukt-
barhetsreligionerna uppstod livet genom ett samlag mellan en manlig och en
kvinnlig gudom. I de abrahamitiska religionerna forbinds dock inte gudomen
med sexualitet. Bibeln och Koranens gud skapar istallet varlden och livet ge-
nom sitt ord: "Pa himlavalvet skall ljus bli till, och de skall skilja dagen fran
natten!” (1 Mos 1: 14). Som kung, harforare och domare styr Gud varlden.
Bildspraket tecknar med andra ord bilden av en manlig men asexuell gudom.
Det gudsbegrepp som framtrader ar alltsd upphojt bortom kén men samti-
digt uttryckt i manliga kategorier. Detta avsakraliserar sexualiteten men pri-
vilegier manligheten. Utan en kvinnlig aspekt eller en gudinnepartner, elimi-
neras kvinnans livgivande funktion fran gudsbegreppet, och niar bilderna av
Gud inte heller drar in moderskapet eller andra kvinnliga element, blir guds-
begreppet konat pa ett sitt som gynnar mian. Man skulle kunna beskriva
detta som en mytologisk kdnsobalans.

Konsobalansen pd det minskliga planet etableras i berattelserna om de
forsta manniskornas skapelse och syndafall i Gamla testamentet (1 Mos 2-3).
Mannen ar har den primara och myndiga manniskan. Kvinnan ar den sekun-
dara som, som straff for att hon brutit herrens bud, doms att leva under
mannens herravalde. Historien har under arhundraden legat till grund for
kyrkans ldra om skapelseordningen. Underordningen av kvinnor i hemmet
och i samhallet har legitimerats med hjalp av denna myt. Kvinnan har genom
den fatt huvudskulden for att synden kom in i virlden och detta har cemen-
terat idén om att kvinnor moraliskt sett dr svagare dn man och darfor lattare
frestas till synd, vilket ytterligare har legitimerat mans 6verordning i kristna
sammanhang. Skapelseberattelsen omyndigforklarar kvinnor och tillskriver
dem skuld och skam. I kraft av sin modellmakt har denna myt haft en enorm
inverkan pa forstdelsen av kon i judisk-kristna delar av varlden. Det ar inte
konstigt att Simone de Beauvoir i sin feministiska klassiker Det andra kénet
(Le Deuxieme sexe, 1949) dgnar berattelsen stor uppmarksamhet. I den ka-
tolska kyrkan dyrkas Jungfru Maria som Guds moder. De ideal som hon for-
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kroppsligar och prisas for ar dock lydnad och renhet vilket gér henne mindre
lampad som en modell fér kvinnors jamstalldhet.

Guds transcendens i de ovan nimnda monoteistiska religionerna mojliggor
ocksd i viss utstrackning for kvinnor att spegla sig i gudomen. Precis som
man dr de manniskor och Guds skapelser. Kvinnors kon utgér dock ett storre
hinder fér dem &n vad mans kén utgor for dem. Detta galler bade i religiosa
och andra sammanhang. Mannen representerar hir manniskan som kate-
gori, vilket kvinnan normalt inte gér. Om det dr osdkert om en omtalad per-
son dr man eller kvinna anvinds automatiskt pronomenet "han” i de flesta
fall. Kén ar alltsd mer begransande for kvinnor dn fér man.

Det finns inget enkelt svar pa frdgan om gudarnas kén paverkar deras an-
hingares beteenden och idéer om kon. Flera feministiskt orienterade relig-
ionsforskare har behandlat detta tema. Vissa studier antyder att det har viss
effekt pd kvinnors sjalvuppfattning och handlingsutrymme, medan andra
studier visar att det inte har sarskilt stor effekt alls. Detta star dock i tydlig
kontrast till religiost motiverade foreskrifter och de villkor som reglerar dkt-
enskap, egendom, bestimmanderéatt 6ver barn och kvinnors méjligheter till
att framtrada i offentligheten. Sddana har visat sig ha mycket stor effekt pa
kvinnors handlingsutrymme. Hinduismens gudavarld bebos av en mangd
prominenta gudinnor. En gudinna (Mahadevi) dyrkas till och med som en
hoggud. Denna gudinnekult har dock inte medfort att kvinnor jamstallts med
man i det indiska samhallet.

Sammanfattning

[ detta kapitel har jag diskuterat badde den uppenbara makt som finns i her-
radomen och hierarkier och den mer svarfingade typ av makt som, i
Foucaults anda, kan beskrivas som narvarande i spraket och i olika mansk-
liga relationer. Resultatet blir insikten att religion och makt ar ett invecklat
omrade med manga infallsvinklar. Det hela kan beskrivas som ett konglome-
rat av processer, strukturer och resurser diar makt i en eller annan form oft-
ast ar inblandad. Jag har valt att fokusera pa former av makt som ar kidnne-
tecknande for religion. Saledes har jag diskuterat de egenskaper och funkt-
ioner som gor gudar till maktfigurer. Dessutom har jag diskuterat vilken typ
av maktresurs som en textkanon representerar och kristendomen har be-
handlats som ett exempel pa hur religiés makt inte bara tar sig uttryck i hie-
rarkiska strukturer och formaliserad maktutdévning utan ocksa blir en del av
manniskors normala livsvarldar och sprakliga repertoar. Hir kan man tala
om Kklibbiga strukturer med lang och bred inverkan pa kulturen i var del av
varlden.
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Insikten att gudarna - helt eller delvis - modellerats av vara manskliga hjar-
nor stoder misstanken att Gud kan anvidndas for att skydda manskliga in-
tressen. I likhet med den marxistiska religionsteorin stiarker de feministiska
teorierna antagandet att religion finns for att den mystifierar verkligheten pa
ett sdtt som legitimerar sociala hierarkier och maktordningar. Religion inne-
haller dock ocksa ett upphdjande av ideal som rattvisa, ansvar och omsorg
och den erbjuder, for manga, trost och hopp om ett battre liv (ndr den inte
skrammer med dom och straff). En maktanalys maste ta hdnsyn till helheten
av det som den religiosa mystifikationen resulterat i och inte fastna i forenk-
lingar.

Modernitetens flodvag av sekularisering, vetenskapligt tdnkande och val-
fardspolitik har forsvagat religionens roll. Idag finns en utbredd insikt om att
tro, i motsats till modern teknik, endast i metaforisk bemérkelse kan flytta
berg. Huruvida gudar existerar som metafysiska storheter kan inte veten-
skapen sia om men gudar och religion ar tva olika saker, dven om vi dr vana
vid att de 4r sammankopplade. Religion har funnits sd ldnge och varit sa vik-
tig i mansklighetens historia att det skulle vara hybris att tro att den enkelt
kan avfiardas. Detta dndrar inte pa insikten att det ar viktigt att klargoéra hur
religion kan uppratta, befasta och férandra manskliga maktordningar.

Vidare Idsning
Pascal Boyer analyserar hur religion och kognition hanger samman ur ett
evolutionart perspektiv i boken Religion Explained: The Evoulutionary Origins
of Religious Thought. (Basic Books, New York 2001). Jonathan Z. Smiths val-
kanda klassifikation av religion som "har, dar och 6verallt” finns i hans bok
Relating Religion: Essays in the Study of Religion (University of Chicago Press,
Chicago 2004). Michel Foucaults teorier om makt och hur spraket former det
objektet som talas om, beskrivs bland annat i hans bocker The Archeology of
Knowledge and the Discourse on Language (Pantheon Books, New York 1972)
och Diskursens ordning (Stenhag, Stockholm 1993). Iver B. Neumanns Me-
ning, materialitet, makt: En innforing i diskursanalyse (Fagbokforlaget, Ber-
gen, 2001) ger en grundlig introduktion i faltet med betoning pd Foucaults
teori. Pal Repstads bok Dype, stille sterke, milde. Religigs makt i dagens Norge
(Gyldendal, Oslo 2002) ger en upplysande introduktion i maktteori och mak-
tens former generellt. Lisbeth Mikaelssons artikel “Skriftapenbaringens
skjulte kilder og sosiale ringvirkninger” i Ingvild Selid Gilhus och Lisbeth
Mikaelsson (red.), Religion i skrift. Mellom mystikk og materialitet (Universi-
tetsforlaget, Oslo 2013, 23-45) tar bland annat upp begreppet om Guds ord
och de maktaspekter som finns pa detta. En nyare genomgang av feministisk
religionsteori finnes i Lisbeth Mikaelssons artikel “Religion”, i Lisa Disch and
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Mary Hawkesworth (red.), The Oxford Handbook of Feminist Theory (Oxford
University Press, Oxford 2016, 761-780).
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Varfor finns religion? Psykoanalytiska svar

Goran Stdhle

Vi manniskor ar inte helt och hallet rationella varelser. En stor del av vara liv
styrs av fantasier, drdommar och begir som vi inte har full kontroll éver. Det
ar den har typen av fenomen som psykoanalys hjalper oss att forsta. [ studier
av religion ar psykoanalys ett verktyg for att tolka granslanden mellan ima-
gindra och verkliga varldar, ambivalens, tvetydigheter och grdzonerna mel-
lan kreativitet och psykisk sjukdom.

Psykoanalys skapades av Sigmund Freud (1856-1939) men den ar inte nagot
enhetligt system, utan ett kluster av narbesldktade tankestrémningar som ar
inspirerade av Freud. Psykoanalys utvecklades genom att Freud (och andra
psykoanalytiker) reflekterade kring vad de fann i motet mellan analytiker
och analysand. I takt med nya "upptackter” gjordes tilligg och omarbetning-
ar av tidigare idéer och olika inriktningar skapades. Det giller bade Freuds
egna skrifter (det existerar alltsa ingen enhetlig "Freud”) och de som senare
engagerat sig i psykoanalys, vilka har betonat olika aspekter. Psykoanaly-
tiska religionsforstaelser har alltsa kontinuerligt utvecklats, fran de forsta
nagot trevande undersokningarna hos Sigmund Freud till de mdnga nyanse-
rade tolkningar vi har idag.

Psykoanalys har ldnge varit ett av de etablerade sitten att studera religion
inom samhallsvetenskap och humaniora. Inom religionspsykologi och relig-
ionsantropologi har psykoanalys haft stort inflytande, och den har dven varit
en viktig del i manga historiska, litteratur- och konstvetenskapliga studier av
religion. De senaste aren har dock ndgonting hant. Att ett kapitel om psykoa-
nalys ska vara med i en sadan har bok ar inte langre sjalvklart, vilket har att
gora med att dess status som psykologisk vetenskap och som psykoterapeu-
tisk metod ar ifragasatt. Har kan det psykoanalytiska perspektivet se sig ut-
konkurrerat av den kognitiva psykologin som kan visa pa bade helt andra
empiriska belagg for effektivitet och en begreppsapparat som ar baserad pa
tester och experiment snarare dn, som psykoanalys, pa kritisk reflektion
kring klinisk praktik. Denna misstanksamhet mot psykoanalys inom psyko-
logi och medicin verkar dven ha spillt 6ver till forskning i samhallsvetenskap
och humaniora. I det har kapitlet vill jag dock havda att relevansen for psy-
koanalys i dagens religionsforskning ligger just i hur detta perspektiv har
anvants utanfor psykologi och medicin, som en humanvetenskap och inte
som en naturvetenskap.

En humanvetenskap och inte en naturvetenskap
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Ett vanligt svar fran psykoanalytiskt hdll pd utmaningen fran den kognitiva
psykologin dr att ansluta till ett humanvetenskapligt vetenskapsideal. Den
kognitiva psykologin bygger pa det naturvetenskapliga idealet att en veten-
skap ska grundas pa empiriska beldgg i upprepade tester och experiment.
Den psykoanalytiska metoden innebar istéllet i likhet med humanvetenskap
ett anvandande av kritisk reflektion for att forsoka forstd det som studeras.
Det ar ett slags detektivarbete, ett kontinuerligt sokande efter att finna ord,
bendmningar och berittelser som dr sa adekvata som madjligt for det som
studeras.

Det har antyds ocksad i dubbeltydigheten i ordet "psykoanalys”. Det syftar
badde pa en teori om manniskan (en psykologi) och pa en praktisk metod (en
psykoterapi eller en forskningsmetod). Just denna koppling mellan praktik
och teori ar avgorande. Psykoanalys ar forankrad i det specifika motet mel-
lan den som analyserar och det fenomen eller den person som analyseras.

En humanvetenskaplig anvindning av psykoanalys betonar Freuds tillvaga-
gangssatt mer an hans teorier. Freud sag sig sjilv som en slags upptacktsre-
sande i det manskliga psyket. P4 samma satt bor psykoanalys anvdndas som
en slags 6ppen undersdkning. Ett exempel ar hur Freud i sitt verk Drémtyd-
ning uttryckligen avstar fran att ge lasaren en lista 6ver dromsymboler och
hur de ska tolkas - till exempel ar inte alltid en hatt en symbol for fallos -
han menar istéllet att symboler maste tolkas fran fall till fall. (Freud har
ocksa tillskrivits uttalandet "sometimes a cigar is just a cigar”.) En scha-
blonmassig freudiansk tolkning av en hatt som en fallossymbol sdger oss inte
sarskilt mycket om vi inte tar reda pa i vilket sammanhang och pa vilket satt
den har falliska funktioner for en viss person och det finns givetvis manga
personer for vilka en hatt inte har falliska funktioner. Det ligger alltsd har en
fara i att anvdnda de psykoanalytiska begreppen alltfor mekaniskt. De ar inte
att jamfora med kognitiva strukturer. Istillet bor de ses som tolkningsverk-
tyg som kan utvecklas och nyanseras fran fall till fall. Ungefar pa samma satt
som en teaterpjas eller ett musikstycke far olika karaktar varje gang det satts
upp av en ny ensemble.

Psykoanalys ar dock som pdpekats inget enhetligt falt och det existerar ingen
gemensam Overenskommelse om den humanvetenskapliga metoden. Inom
psykoanalytisk religionsforskning finns manga exempel pa verk som inte ar
tydliga i detta avseende. En sddan ambivalens gar tillbaka till Freud sjalv. I
Freuds texter kan man hitta stéd féor bade humanvetenskapliga och naturve-
tenskapliga synsatt. Han verkar ha dnskat att de psykoanalytiska begreppen
sa smaningom skulle kunna beldggas i medicinska studier i takt med mer
forskning. Man kan se det i olika biologiserande begrepp, sdsom "psykisk
energi”, "drift”, eller i liknelser av mekaniska system, sdsom idéer om psy-
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kets jamvikt i jagpsykologins utveckling av psykoanalys, som jag ska ta upp
senare i kapitlet. I en humanvetenskaplig lasning av psykoanalys ar det av-
gorande att sddana begrepp lases som symboler och metaforer, som inte ska
behandlas som bokstavliga beskrivningar av hur psyket ar strukturerat.

[ det foljande kapitlet ska jag ga igenom vissa centrala teman i psykoanaly-
tisk religionsforstdelse. Eftersom det existerar en stor mangd psykoanaly-
tiska studier om religion som ar spridda mellan olika akademiska discipliner
kommer jag har inte att behandla alla enskildheter. Istdllet ska jag skissa
nagra overgripande teman som ar relevanta for religionsvetenskap. Det finns
dock mycket att tilldgga och den intresserade ldsaren hanvisas till den litte-
ratur som tipsas om i slutet av kapitlet.

Religionens symboliska funktion

Med ett humanvetenskapligt perspektiv kan psykoanalys ses som en tolk-
ningskonst, en hermeneutik. Det har att gora med att en analytiker eller
forskare med hjalp av den psykoanalytiska metoden kan uppdaga sidor av
manskliga foreteelser som undslipper vart rationella och medvetna funde-
rande. Bakgrunden ar forst och framst den tidige Freuds verk, speciellt bock-
erna Drémtydning (1900) och Vardagslivets psykopatalogi (1905). Freud in-
tresserade sig dar for sddana fenomnen som utmanar var rationalitet, sdsom,
glomska, felhandingar, felsdgningar, fantasier, humor och inte minst dréom-
mar.

Idén om det omedvetna var langt ifran ny, men Freud gav den en ny psykolo-
gisk kladedrakt nar han i en rad artiklar och bécker mellan 1890- och 1910-
talen gjorde den till en viktig del av psykoanalys. Enligt Freud kan man dela
in de psykiska aktiviteterna i medvetna, formedvetna och omedvetna till-
stand. Det medvetna syftar pa att de delar av vart psyke som ar uppmaérk-
samhetsfaltet i vakentillstdnd. Det formedvetna dr det material som vi kan
aterkalla med en viljeakt, men som inte dr omedelbart tillgidngligt, till exem-
pel minnen. Det existerar dock dven psykiska processer som paverkar oss
men som vi inte pa ett enkelt satt kan fa tillgadng till. De 4r omedvetna for oss
sjalva.

Freud menade att vart dromliv ar praktexemplet pa hur relationerna mellan
medvetena och omedvetna delar av vara sjilsliv fungerar. Drommar ar
"kungsvagen till det omedvetna”, eftersom somntillstandet gor att granserna
mellan det medvetna och det omedvetna sa att sidga "luckras upp”. [ drom-
men upplever vi sddant som vi vakentillstdnd inte anser vara del av oss
sjalva. Det kan vara innehall som ar pinsamt eller som vi tar starkt avstand
ifran, ofta av sexuell eller aggressiv natur. Psykoanalys sysslar med sddana
forbjudna eller forskjutna delar i vart liv, som vi inte riktigt vill eller kan han-
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tera som del av vart vardagsliv. Ofta dr det sddant som vi anar men inte rik-
tigt kan fa (be)grepp om.

P3 samma sitt kan en analytiker eller forskare med hjilp av psykoanalys
tolka religiosa fenomen som uttryck for det omedvetna. Det ar 1att att se att
manga religidsa myter och beréttelser foljer samma logik som drémmar. My-
tiska figurer kan rora sig over stora avstand, befinna sig pa olika platser sam-
tidigt, vaxla gestalter och sa vidare. Freud noterade att det i drommen inte ar
vara vanliga tids- och rumskategorier som giller. En person kan i drémmen
bestd av manga personer samtidigt (fortitning) och relationerna mellan
centralt och perifert kan kastas om (forskjutning). Analytikern kan sa att
sidga "nysta upp” forsjkutningar och fortatningar, for att avsloja vad de doljer.

Ett av manga exempel pa hur en psykoanalytiker kan ga tillvdga finns i anto-
login I drémmen i en syn om natten (1988), dar Carl-Erik Brattemo tolkar vis-
ioner i Nya testamentet, bland annat Lukasevangeliets beskrivning av Jesu
frestelse (Luk 4:1-13). I evangeliet beskrivs hur Jesus under fyrtio dagars
askes i 6knen “sattes pa prov av djavulen”. Djavulen frestar Jesus att anvianda
sina gudomliga krafter for att forvandla sten till brod till att stilla sin hunger.
Djavulen for ocksa Jesus hogt upp pa ett berg och erbjuder honom att bli
harskare over allt han darifran kan se. Det ar tydligt att denna passage i
evangeliet dr av samma karaktir som en drom. Ur ett psykoanalytiskt per-
spektiv ar det dock dven betydelsefullt att berattelsen visar pa bakomlig-
gande forbjudna begir och impluser, som maskeras och forblir omedvetna
for Jesus sjalv. Jesus lustsokande (hunger) och sjidlvhdvdande (makt och ag-
gression) impulser personifieras av djavulen. Just dessa impulser skulle
kunna tinkas vara forskjutna i de religiésa stravanden som Jesus i detta fall
ar involverad i.

Podngen i den psykoanalytiska metoden ar att det som dr medvetet bade dol-
jer och avslojar nagonting omedvetet. Djavulsmotivet ddljer de bakomlig-
gande konflikterna genom att motivet omvandlar dem till en kamp med na-
got annat. Emellertid avsldjar djavulsmotivet dven vad som ligger bakom ef-
tersom det finns en analogi med det dolda. Det medvetna innehallet far dar-
med en slags symbolisk funktion i forhallande till det omedvetna.

Religidsa uttryck som (provisoriska) berdttelser
Psykoanalys arbetar alltsd med religiosa uttryck som om de vore symboler
for nagot omedvetet. Ordvalet dr har av vikt. Det handlar om nagot som ar
bortom medvetenhet, alltsa "o-medvetet”. Det handlar inte om nagot "under-
medvetet”, vilket tyvarr har blivit en vanlig felskrivning i dessa samman-
hang. I Freuds egna skrifter forkommer aldrig ordet undermedvetet, som ju
antyder en lokalisering och inbjuder till ett fortingligande synséatt. Att arbeta



med psykoanalys innebar att med reflektionens hjalp forsoka fa (be)grepp
om det som egentligen inte gar att fa (be)grepp om. I detta féretag kommer
den manskliga forestallningsformagan att rora sig ut ifran och bort ifran sina
egna granser. Det psykoanalytiska projektet handlar alltsd om ett s6kande
och provande forhallningssdtt. Vara bendmningar och berittelser kan
komma narmare eller langre ifrdn den verklighet som de forsoker beskriva,
men de kommer alltid att vara ungefarliga och ddrmed provisoriska.

Inom kulturantropologiska studier av religion har det varit vanligt att man
har anvant psykoanalys just med ett fokus pa hur berattelser, sprak och be-
grepp formuleras. Inte sillan finns inspiration fran den franske psykoanaly-
tikern Jacques Lacan, som betonade just dessa aspekter. Det kanske mest
kdnda exemplet (och som sa att sidga "satte agendan” for mycket senare
forskning) ar Claude Levi-Strauss artikel The Effectiveness of Symbols
(1963). Levi-Strauss beskriver dar en ritual som utfoérs av en traditionell he-
lare i Cuna-stammen i Panama for att bota en kvinna med allvarlig forloss-
ningsproblematik. Han gor en jaimforelse med en psykoanalytisk behandling
och menar att de tva helandemetoderna vilar pa samma struktur. P3 olika
satt innebar de att patienten fas att tolka sin problematik i termer av kultu-
rellt accepterade beréittelser. Pa sd satt havdar Levi-Strauss dven att sjdlva
formulerandet av beréittelser kan ha en slags helande funktion, men vilka
dessa verkningsfulla berattelser ar skiljer sig mellan olika kulturella sam-
manhang.

Ett annat landmarke fér psykoanalytisk antropologi i denna anda ar Vincent
Crapanzanos Tuhami: Portrait of a Moroccan (1984). Crapanano drar konse-
kvenserna av att det psykoanalytiska projektet innebar att var formaga att
formulera ord och begrepp nar sina egna granser nar vi forsoker skapa en
berattelse om ”"det andra”. "Det andra” star i Crapanzanos fall for livsvarlden
hos en marockansk man som han kallar Tuhami. Tuhami lever ett relativt
ordinart vardagsliv men umgas pa nitterna med andar och demoner. Han
kdampar med sina ambivalenta kanslor for en forforisk och possessiv kvinnlig
demon som han upplever sig vara gift med. Crapanzano brottas istédllet med
sina begriansade mojligheter att beskriva och begripa Tuhamis livsvarld.
Crapanzanos podang ar att den vasterldndske antropologens perspektiv alltid
ar fargat av dennes kulturellt inldrda forestéallningar. Det ligger (alltfér) nara
till hands for en vasterlandskt skolad antropolog att tolka och aterberatta
Tuhamis andevirld som dennes inre kamp i symbolisk form. Det gar med
andra ord aldrig att till fullo beskriva Tuhamis erfarenheter. For Tuhami ar
andevarlden inte frdga om nagra symboler utan fullt verklig och har en kon-
kret inverkan pa hans liv. De tva olika beréattelserna, forskarens och Tuhamis
ar olika satt att bendmna det som undslipper bendmning. Fragan ar om de
overhuvudtaget kan mo6tas?



[ Crapanzanos mote med en man som var uppvaxt i ett radikalt annat kultu-
rellt ssmmanhang blev motet med "det andra” accentuerat. Men samma sak
galler egentligen alla former av psykoanalytiska analyser. En medvetenhet
om att de forstaelser vi formulerar alltid ar provisoriska och ofullstdndiga ar
pakallad.

Religiésa férestdllningars psykologiska historia
Pa sa satt ar det psykoanalytiska projektet ett "arbete” med beréttelser eller
historier. Freud liknar analytikerns roll vid en arkeologs, som undersoker
olika (sinsemellan sammanfliatade) lager av minnen och forestallningar. Ar-
betet handlar om att férsoka formulera den mest adekvata berattelsen eller
historien om ett minne eller en forestallning.

Flera av Freuds fallstudier ar bra exmpel pa hur det psykoanalytiska tillva-
gagangssattet fungerar i forhadllande till en persons religiosa forestallnings-
varld. I artikeln "En djavulsneuros fran 1600-talet” (1923) gor Freud en ana-
lys av 1600-talsmalaren Christoph Haitzmans bilder av djavulen. Haitzman
drabbades av hiftiga anfall och vardades pa ett kloster i Osterrike. Med hjalp
av exorcism kunde det faststillas att Haitzman ingdtt en pakt med djavulen.
Freud noterar att Haitzmann i sina malningar dels portratterar djavulen pa
ett siatt som liknar hans egen far, som en typisk Osterrikisk borgare, dels i
mer skrackinjagande former. En psykoanalytisk tolkning gor det troligt att
denna ambivalens pekar pa Haitzmans borttrangda konfliktfyllda kanslor
infor fadern. Freud noterar att anfallen var kopplade till faderns déd och
spekulerar kring att djdvulsmotivet kan avsldja kdnslor av att vara misslyck-
ad som malare, kopplat till att fadern inte var fortjust i att sonen valde
malarbanan. Kampen med djavulen kan darmed tolkas som en fadersfigur
som ersatter den konfiktfyllda relationen med den verkliga fadern. Samtidigt
ar djavulsgestalten ett uttryck i symbolisk form fér de borttrdngda olosta
konflktfyllda kdnslorna infér fadern.

Sa langt ar Freuds analys ett exempel pa ett vanligt satt att ga tillvaga i psy-
koanalytiska studier av en person. For att forsta ett religiost uttryck i en per-
sons forestillningsvarld avtiacks denna persons historia, speciellt relationer
till betydelsefulla andra personer sasom fordldrarna. En av Freuds avgo-
rande "upptackter” var barndomens betydelse for var vuxna personlighet.
Att vara relationer till vara foraldrar och andra betydelsefulla personer nar
vi var barn praglar var vuxna personlighet. Avgérande ar dock att det hand-
lar om hur vi som barn har uppfattat dessa relationer, inte hur det egentligen
var. Det handlar om minnen av de verkliga férdldrarna och ligger darmed i
granslandet mellan fantasi och verklighet. Att det imaginara ar i fokus ar av-
gorande for att en sddan analys ska vara just psykoanalys. Annars ar det bara



en enkel form av avspegling av barndomen. Forestillningsvarlden har ibland
en direkt relation till en verklig hidndelse, sdsom trauman, men den kan
ocksa vara relativt frikopplad fran den verkliga handelsen och vara praglad
av ett barns fantasivarld.

[ en klassisk freudiansk analys ndjer man sig inte med att enbart identifiera
omedveten relationsdynamik (vilket istdllet dr fokus i manga varianter av
senare utveckling av psykoanalys, som ska behandlas nedan). Freud kopp-
lade dven manniskans forestallningsvarldar till kroppsliga impulser och be-
gar. Det har att gora med att var kroppslighet dr en erfarenhetsdimension
som dr omedveten for oss sjilva, eftersom den aldrig helt och hallet kan
fangas av hur vi ger mening och betydelse till vara kroppar. Var kroppslighet
ar alltid mer komplex dn vara (be)grepp om denna. Till exempel har var
kroppslighet fran fodseln inte ndgon klar sexuell identitet. Var sexualitet
fangas in i genuskategorier i och med att vi lar oss hur konstillhorighet ar
konstruerat i den kultur som vi fods i. Freud menade att manniskans kropps-
lighet uttrycks i tva grundlaggande drivkrafter, libido och aggression. Liksom
andra psykoanalytiska begrepp forstas detta bast som metaforer, inte som
objektiva beskrivningar av biologiska processer. Libido handlar om maénni-
skors lustsokande och sexualitet i vid bemarkelse. Aggression ska forstas
som destruktivitet. Dessa impulser uttrycks annorlunda hos barn dn hos
vuxna och det dr de obearbetade barnsliga formerna som &r bortrangda och
omedvetna hos vuxna. Podngen ar dock att vi alla har sddana begir, men att
vi ofta inte vill kdnnas vid dem eller har svart att hantera dem.

[ fallet med Haitzmann kan Freud identidiera ett djupt borttrangd férbjuden
homosexuell impuls i forhallade till fadern. (Psykoanalys havdar att manni-
skor fran fodseln inte har nagon klar sexuell identitet, utan att det utvecklas
under barnets forsta levnadsar.) Freud noterar att talet "nio” dterkommer i
Haitzmans idéer om djavulen. Han satter det i sammanhang av Haitzmans
forestallningsvarld och visar att en trolig association (féor Haitzman) ar gra-
viditetens nio manader. Kan det vara sa att talet nio i det har fallet ar ett
maskerat uttryck for borttrangda dnskningar om graviditet, fragar sig Freud?
Sa stark ar onskan om foérsoning i den konfliktfyllda relationen till fadern att
det leder till forbjudna fantasier om graviditet.

Religion som uttryck fér inre konflikter och begdr
[ de exempel som namnts ovan ar det tydligt att personen anvander religion
som en del av i sin kamp med begir och radslor. Ett centralt tema i psykoa-
nalytisk religionsforstaelse har att géora med hur vi manniskor slits med inre
konflikter. Hur manniskor brottas med dnskningar och fantasier av sexuell



och aggressiv natur. Vi kanske medvetet vill framsta pa ett sitt men detta
frustreras av andra motségelsefulla begir hos oss sjdlva. Vi ar inte konse-
kventa, ofta ambivalenta och har beslutsvandor. Vi stills infor dilemman som
har att gora med vad det innebér att vara manniska.

Det har temat ar centralt i Freuds stora verk om religion En illusion och dess
framtid fran 1927. Det berors dven i kulturstudien Vi vantrivs i kulturen fran
1929. Den teoretiska bakgrunden ar att Freud under 1920-talet utvecklar
den sa kallade jagpsykologin med modellen av detet, jaget och 6verjaget. Det
ar en vidareutveckling och nyansering av den tidigare modellen av medvetet,
formedvetet och omedvetet. (Jagpsykologin utvecklades senare av till exem-
pel Freuds dotter Anna Freud och Erik H. Erikson.)

Grundtanken ar att manniskan bade ar en biologisk och psykologisk varelse.
Vi lever i spanningsfaltet mellan natur och kultur, mellan det som kopplar
oss till djuren och det som kopplar oss till kulturen och samhallet. Vi har alla
denna konflikt inforlivade i oss sjdlva i detet och dverjaget. Jaget har den yt-
terst prekira funktionen att medla mellan dessa instanser och yttervarlden.

I Vi vantrivs i kulturen hdvdar Freud att kulturen &r ett kollektivt férsok att
bemastra naturen. Manniskor férsakar sina begar for att kunna leva tillsam-
mans i ett samhélle. Manniskor dnskar att leva ut sina begir men hindras i
detta for det gemensamma basta, och pa sa satt bar vi alla inom oss “en fi-
ende till kulturen”. Vi ar fingade i spanningsfiltet mellan dessa instanser
och har darfor alla en slags ambivalens i forhallande till bade natur och kul-
tur. Vi vill varken helt och héllet leva ut vara lustar, vilket skulle ge oss ang-
est, vi vill inte heller helt och hallet styras av vara plikter och var moral.

[ En illusion och dess framtid menar Freud att religion ar en slags 16sning pa
denna problematik. Religionen ger oss beloning i efterlivet for vara forsakel-
ser av vara begar. Vi garanteras paradisiska tillstand i utbyte mot férsakelser
i det har livet. Religion 16ser dven hotet fran naturens krafter som manniskan
lever infor. De gor sig stindigt paminda i vara liv och hotar att storta hela
civilisationen och kulturen. Freuds exempel ar naturkatastrofer, sjukdomar
och inte minst "dédens smartfyllda gata”. Religionen aterinsatter har manni-
skan pa tronen av skapelsens krona. Religion ger oss en slags trygghet och
bekriftelse, en kompensation for det svara i livet. Det ar ju tydligt, menar
Freud, att vi behdver Gud mest nir vi mar daligt. Det ar nar vi behover hjalp
och stod som vi soker oss till kyrkan.

Nar Freud har kommit sd langt i sin analys av hur religion dr en kompensat-
ion infor de manskliga existensvillkoren kan han pa ett enkelt sitt fora in
resonemanget pa psykoanalysens omrade genom att jamfoéra med hur barn



uppfattar foraldrafigurerna. [ barnets varld kan féraldrarna svara pa alla fra-
gor och forklara hur allting ligger till. De rycker in och hjalper oss nar vi inte
klarar av saker sjdlva. Nar vi som vuxna stoter pa problem och svarigheter i
livet har vi en tendens att falla tillbaka pa ett sddant "barnsligt” satt att fun-
gera. Istéllet for att sjdlva ta itu med problem och ta ansvar for att 16sa dem
pa ett "vuxet” sitt finns en mojlighet att ge upp och hoppas pa att nagon an-
nan ska komma och reda ut sakerna at oss. Religionens funktion motsvarar
samma manskliga svaghet, en slags regression till ett utvecklingsmassigt sett
tidigare satt att fungera. Gud ar pa samma satt som foraldrarna i barnets f6-
restillningsvarld allsmaktiga och allvetande. "Gud ar ingenting annat dn en
upphdjd fader”, skriver Freud.

Fadern ar liksom Gud nagon som bade ar dlskad och fruktad samtidigt. Det
ar darfér manniskor tolkar olyckor och katastrofer som Guds straff for att de
inte skott sig pa ratt satt och att man forsoker blidka och koépsla med Gud.
Skuld som har med 6verjaget att gora. Enligt Freud vore det mer rationellt
att tolka olyckor som nagot som ifragasatter hela idén med Guds existens,
eftersom de pekar pa att Gud inte ar allsmaktig och allvetande.

Freuds analys praglas av hans egen rationalistiska livshallning. Om vi dock
bortser fran dessa mer viarderande uttalanden, sd ger psykoanalys oss har
ett kraftfullt verktyg for att forstd ambivalens och manskliga dilemman.

Har maste dock analytikern eller forskaren vara pa sin vakt sa att inte teorin
blir viktigare dn den verklighet som den forséker beskriva. Det har ar namli-
gen ett problem hos den jagspyskologiska utvecklingen av Freuds teorier. I
vissa analyser kan man notera att teorin om detet, jaget och 6verjaget an-
vands som ett slags mekaniskt system, med en idé om en jamvikt mellan de
psykiska strukturerna. Det torde vara sa att den kognitiva psykologin idag
har mer adekvata modeller for sddana psykologiska processer dn vad dessa
jagpsykologiska teorier kan erbjuda. Psykoanalys handlar om de imaginéra
dimensionerna i manniskors liv och begreppen ska anvidndas som metaforer
for hur forestdllningsvarldar ar strukturerade. Exempelvis ska inte begrep-
pet "detet” anvindas som om det beskrev objektiva processer, utan som en
metafor for hur en nagot upplevs som ett "Det”, ndgot som upplevs som en
opersonlig kraft.

Religion i spdnningsfiltet mellan imagindra och reella forestdllningar
Ett centralt tema tema i psykoanalytisk religionsforstaelse handlar alltsd om
hur verklighetsorienterade forstéllningar bryts mot imaginara forstallningar
hos manniskan. Vi lever alla i imagindra och reella forestillningsvarldar
samtidigt. Vi ar aldrig helt och hallet rationella och verklighetsorienterade,
utan styrs ocksa av begir, fantasier. Problem uppstar om det ar alltfor stor



skillnad mellan vara fantasier och verkligheten. Psykoanalytisk terapi hand-
lar om att fa dessa i samklang.

Aven detta tema introduceras av Freud i En illusion och dess framtid. Fér vad
ar det egentligen som ar "felet” med religion enligt Freud? Freud skiljer har
pad illusion och vanforestéllning. En vanforestillning ar nagot som faktiskt ar
felaktigt, ungefar som en psykotikers hallucinationer eller nar Christopher
Columbus landade med sitt skepp i Amerika och ansag att det var Indien. En
illusion ar istdllet inte nddvandigtvis “osant”, men det styrs av onsketin-
kande. Freud jamfor en illusion med en borgarflickas langtan efter att gifta
sig med en prins. Detta ar en inte helt verklighetsfrimmande forestallning,
eftersom den faktiskt skulle kunna intraffa i verkligheten. Problemet ar dock
att den ar ytterst osannolik. Den styrs av 6nsketdankande och inte av anpass-
ning till verkligheten och darfor ar den ett icke adekvat satt leva pa.

P3 samma satt ar inte "felet” med religion att den ar osann, for religionens
sanningsansprak ar ingenting som psykologisk vetenskap nagonsin kan av-
gora, menar Freud. Det man daremot kan bedéma ar att den verkar ha psy-
kologiskt sett ogynnsamma foljder, eftersom den tillfredsstaller ett barnsligt
istdllet for ett vuxet fungerande. I freudianska termer formuleras detta som
att religion foljer lustprincipen, inte realitetsprincipen.

Det ar latt att hdlla med Freud i hans slutsatser. Det finns manga typer av
religiositet som bottnar i kompensatoriska motiv och en éverdriven fixering
vid foraldrafigurerna. Freuds sitt att analysera ar anvandbart i sddana fall.
Problemet ar dock att Freud tenderar att generalisera ndgot som ar en god
delforklaring av vissa religiosa individers beteende, till att gilla alla. Det har
att gora med att Freuds slutsatser ar starkt firgade av hans egen ateistiska
livssyn. Han inleder boken med mycket nyanserade atskillnader mellan illus-
ion och villfarelse, vilket han grundar i den psykoanalytiska metoden, men
mot slutet av boken tar hans rationalistiska varderingar over.

Det visar sig i att Freud anser dnsketdnkande vara sa problematiskt, trots att
det inte ar helt verklighetsfrimmande. For Freud handlar det om att det, i
hans tycke, existerar mer funktionella satt att finna ledning i hur vi ska leva
och hur vi ska bygga vara samhaéllen, ndmligen de som tillhandahalls i veten-
skapen och av rationella principer. Religion ar ett misslyckande, den har inte
gett manniskor battre liv och den har inte gjort att vi forstar varlden battre.
Har befinner sig Freud alltsa tydligt i linje med upplysningstidens filosofer
och den typ av resonemang som idag hiavdas av ateister som till exempel Ri-
chard Dawkins.



Detta innebar en slags tro pa rationalitet. "Det finns ingen instans 6ver for-
nuftet”, skriver Freud. Han menar att manskligheten maste sluta bete sig
som barn och "bli vuxen”. Detta i parallell till hur ménskligheten ska ga fran
en religios till en vetenskaplig tidsdlder. Freud talar om en "férnuftig resig-
nation” infor det faktum att vi star ensamma i varlden och menar att vi inte
bor hemfalla at barnliga 6nskningar om beskydd och hjalp av gudar (och for-
aldrar). I psykoanalytiska termer innebar Freuds tolkning att religion kopp-
las till lustprincipen och att vetenskap kopplas till realitetsprincipen. Senare
utveckling av psykoanalys har nyanserat och ifrdgasatt den har nagot forenk-
lade och dven viarderande synen pa forhallandet mellan religion och veten-
skap. Det ska behandlas ndrmare nedan.

Man kan notera att boken togs emot med mycket blandade reaktioner av
psykoanalytiker dven i Freuds samtid och att langt ifran alla holl med. Relig-
ion var ett laddat damne dven pa 1920-talet. Freud sjalv verkar ha varit langt
ifran nojd med boken och kallade den for "en gammal mans verk” med av-
saknad av analytisk skadrpa. En illusion innehaller dock manga tradar for den
senare utvecklingen av psykoanalytisk religionsteori och den ar onekligen
ett av 1900-talets mest diskuterade verk om religion.

Modern och den "oceaniska kédnslan”

Gemensamt for psykoanalytisk religionsteori efter Freud ar att man proble-
matiserar Freuds markliga utelimnande av mammans och andra viktiga per-
soners roll for gudsforestillningar. Aven relationen till det egna sjilvet
(narcissism) maste beaktas. Freuds religionsteori byggs helt kring Fadern.
Aven om de r sinsemellan mycket olika har senare utvecklingar av freudi-
ansk religionsteori det gemensamt att de kopplar till barnets tidigare ut-
veckling i forhallande till Modern. Det gors pa olika satt, till exempel i den
Osterrikiske psykoanalytikern Melanie Kleins idéer om objektrelationer, i
den franske psykoanalytikern Jaques Lacans spegelstadium, eller i den bul-
gariske filosofen Julia Kristevas begrepp om "det semiotiska”.

Dessa utvecklingar har sin linda i Freuds formuleringar. Freud brevviaxlade
med forfattaren Romain Rolland, som var djupt intresserad av dsterlandsk
mystik. Med anledning av En illusion och dess framtid skriver Rolland att han
ar helt enig i Freuds analys av "massans” religion, alltsd av sadan religion
som styrs av dogmer, ritualer och yttre pabud fran kyrkliga organisationer.
Rolland beklagar dock att Freud missat att ta hansyn till religionens "sanna
kdrna”, som dr gemensamt for alla religioner. Denna kan erfaras av mer reli-
giost begdvade individer som “en oceanisk kénsla”, en "kinsla av evighet,
nagot obegransat, kraftfullt”.



Freud agnar det forsta kapitlet av Vi vantrivs i kulturen till att svara pa Roll-
lands kritik. Svaret ar intressant eftersom det introducerar modersfigurens
roll. Freud menar att den oceaniska kanslan helt enkelt ar ett uttryck fér en
onskan att atervinda till spddbarnets symbios med Modern. En infantil 6ns-
kan om villkorslos karlek, som inte existerar i det verkliga (vuxna) livet. Se-
nare psykoanalytiker har sedan utvecklat detta tema i sin forstaelse for relig-
ion. Det blir hos dessa mer centralt dn den fadersreligion, som for Freud
alltsd var huvudsaken.

Paradisiska férestdllningar om spddbarnstillvaron
Objektrelationsteori ar i sig sjdlvt en samlingsbeteckning pa flera narbeslak-
tade (men ocksa delvis olikartade) utvecklingar av de freudianska grundtan-
karna som introducerades av Melanie Klein. Har ska jag koncentrera mig pa
en av de mer inflytelserika linjerna, som utgar fran den brittiske barnlakaren
och psykoanalytikern Donald Winnicott.

Freud sjilv verkar inte ha varit fortjust i den objektrelationsteoretiska ut-
vecklingen och han undvek att 6verhuvudtaget kommentera denna. [ grun-
den bygger denna teoretiska utveckling pa att man tonar ner vikten av de
borttrangda omedvetna konflikter som driftsteorin betonat, for att i stéllet
lyfta fram (inre och yttre) relationer. Detta innebar ett tydligt steg bort fran
alla forsok att forankra psykoanalys i medicinska eller biologiska kunskaper
och innebar istdllet en stark betoning pa rent psykologiska processer. Psyko-
analys kommer med detta att handla om hur vara imaginara forestallnings-
varldar relaterar till verkliga yttre handelser.

Enligt Melanie Klein ar spadbarnets upplevelsevarld fragmentarisk. Har exi-
sterar enbart tillstdnd som har att géra med kroppskontakt mellan barnet
och modern (forst och framst brostet), fornimmelser av fysiologiska proces-
ser (sdsom hunger och mattnad) och hela atmosfaren i omvardnaden. Vissa
fornimmelser associeras med lust och andra till olust. Detta lever sedan kvar
i vuxnas drommar och forestillningar, i idéer om godhet och ondska. Relig-
ionspsykologen David M. Wulff har till exempel gjort analyser av den hindu-
iska gudinnan Kali utifran dessa resonemang. Kalis pa samma gang blodtors-
tiga som omvardande karaktar, vilket i sig ar en paradox, kan forstas utifran
att hon appellerar till dessa psykologiska skikt som alla ménniskor har in-
ombords.

[ spadbarnets varld existerar inte modern och barnet som tva avgransade
personer med skilda medvetanden och viljor. Barnet far alltmer grepp om
sin egen individualitet i takt med psykologisk utveckling och mognad. Pa sa
satt kan de olika fragmenterade delaspekterna integreras och Modern och



barnet upplevs som tva skilda individer med bade "onda” och "goda” egen-
skaper.

Den osterrikiske psykologen Margaret Mahler myntade det talande begrep-
pet separations-individuationsprocessen for att beskriva detta skeende som
alltsa bade innebar en separation frdn modern och en medvetenhet om den
egna individualiteten. Det dr en smartsam process, som drivs av bade psyko-
logisk/biologisk mognad och relationerna till Modern och yttervarlden.

Winnicott beskriver hur det intima samspelet utvecklas mellan Modern och
barnet, dar bédgge lar sig kommunicera med varandra och tyda varandras
signaler. I detta samspel barnets behov hela tiden dr mer eller mindre till-
fredsstallda. Nar barnet ar hungrigt far det brostet, nar barnet behéver nar-
het far det ligga i famnen et cetera. | och med att barnet dnnu inte kan upp-
fatta sig som en enskild individ och inte kan skilja pa inre och yttre varldar,
kan det inte heller skilja sina begir frdn omvéarldens omsorg. Till exempel
innefattas darfor hunger och att fa brostet i samma upplevelse. Detta ar en
objektrelation i dess enklaste bemarkelse. Ddrmed byggs en egocentrisk il-
lusion upp i barnets upplevelsevarld. En illusion om allsméktighet (omnipo-
tens) och om sjalvtillracklighet (narcissism), eftersom alla barnets behov ar
mer eller mindre tillfredsstillda utan att det involverar andra manniskor.

Denna illusion kommer oundvikligen att frustreras i samspelet med omvarl-
dens omsorg, eftersom Modern omdjligen kan svara mot barnets alla begar
sa snart de upptrader. Detta dr en normalt i en "tillrackligt god omvardnad”
och det driver pa utvecklingen av medvetenheten om granser mellan inre
och yttre varldar och individualitet. Aven i vdra vuxna sitt att uppleva vérl-
den har vi dock rester kvar av infantila objektrelationer och en ldngtan till-
baka till illusionen om sjalvtillracklighet. Den kristna beréttelsen om synda-
fallet kan tolkas som en symbol for denna ldngtan tillbaka till det forlorade
paradiset. [ paradiset existerade inte de konflikter och problem som relate-
ras till ett vuxet fungerande i den reella varlden. Paradiset innebar ocksa ett
slags oskuldstillstdnd dar manniskan inte behéver tampas med fragor om
ont och gott och hur dessa ska relateras till varandra.

Narcissism och illusoriska férestdllningar om sjdlvet
Det skiljer dock fran person till person hur val vi i vara sjalvbilder har inte-
grerat barnets forstillningar om narcissism. Vi har alla drag av narcissism,
vilket behovs for en sund sjalvkénsla och gott sjalvfortroende. Man brukar
darfor skilja barnets “primira” narcissism fran den vuxnes “sekundara”
narcissism. Drag av sjdlv-grandiositet kvarstar mer hos vissa individer an
hos andra. Om det kvarstar till sa stor grad att det tar dver vara relationer till
omvarlden brukar man tala om en narcissistisk personlighetsstorning. Det



innebdr att personen relaterar till andra mot bakgrund av fantasier om sig
sjdlv som inte 6verensstimmer med hur denne egentligen ar i verkligheten. I
narcissistens relationer dr andra manniskor inte fristdende fran det egna
sjalvet, utan anvands for att bekrafta de egna grandiosa sjalvbilderna. Fore-
stillningar om vampyrer kan tolkas som en symbol for narcissism, man
skulle kunna kalla narcissism for ett slags "psykisk vampyrism”, eftersom
narcissisten behdver andra personer for att fylla pd den tomhet som denne
forsvarar sig emot i sitt eget sjalv.

Problemet for narcissisten ar dock att dessa sjdlvbilder egentligen inte
stimmer. Detta gor att de ar mycket brackliga och maste férsvaras. Narcis-
sisten dr darfér mycket kanslig for kritik och kan argumentera i odndlighet
for sin sak och for att inte behova erkdnna att den har fel. Denna beskrivning
gor det tydligt att narcissism ar ett begrepp som kan anvandas for att forsta
religiosa karismatiska ledare. Exempelvis har Sudhir Kakar gjort sadana
tolkningar av den indiska Radha Soami-rorelsen pa 1800-talet och dess le-
dare Shiv Dayal Singh som hade ansprak pa att vara en satguru, en upplyst.
Aven anhingare till karismatiska ledargestalter kan analyseras utifr&n
narcissismbegreppet. Religionspsykologen James W Jones beskriver i sin bok
Terror and Transformation (2002) hur narcissism kan ses som en delfoérkla-
ring av att vissa personer som engagerar sig i religiost motiverade terror-
och valdshandlingar. Man kan forstd deras beteenden om man antar att den
som begar terrorhandlingar behdver ndgon annan att projicera sina egna
starkt forbjuda kdnslor av underldgsenhet pa. Dessa andra kan sedan koppas
till det "onda”, felaktiga. Samtidigt kan det egna sjilvet associeras med stor-
slagna idéer om en battre varld. Det kan understddjas av identifikation med
en stark ledarfigur.

Det ar inte svart att finna religiésa uttryck som skulle kunna understddja el-
ler befrdmja narcissism. De mest tydliga exemplen ar andliga och mystika
metoder for att soka utveckla det egna sjalvet, till exempel i meditation och
yoga. En klassisk religionspsykologisk analys av narcissism ar broderna Sch-
jelderups analys av mystikern Bodhidharma, som brukar betecknas som en
av zen-buddhismens grundare pa 500-talet fore var tiderdkning. Har finns en
stravan efter att individen ska uppfatta det egna sjilvet i féorening med en
gudom eller i en enhet med Alltet.

Andra exempel dr (post)moderna livshallningar som kultiverar holistisk
hilsa och perfektion. Kanske har vi har att géra med ett bredare kulturellt
fenomen? Christopher Lasch menar i sitt kinda verk The Culture of Narciss-
ism (1979) att hela den vasterldindska moderna kulturen préglas av narciss-
ism. Lasch beskriver hur vart moderna samhalle understddjer en upptagen-
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het med ungdomlighet, den egna koppen och det egna kanslolivet istillet for
relaterandet till andra manniskor.

Illusioners nédvdndighet

Narcissism ar ett slags negativt sitt att bygga illusoriska varldar. Illusioner
behdver dock inte nédvandigtvis ha negativa psykologiska funktioner. Relig-
ionspsykologen Paul Pruyser hiavdar att mot bakgrund av Winnicotts idéer
att illusioner ar livsnddvandiga. Winnicott ar berémd for att ha att ha myntat
begreppet "6vergangsobjekt”. Detta ar till for att beskriva hur barn, sarskilt i
vasterlandska kulturer, knyter an till ett gosedjur eller nagot liknande yttre
objekt. Winnicotts tolkning ar att det ar till hjalp for barnet i processen att
separera och bli en egen individ i férhallande till Modern. Objektet tillhor ett
overgangsomrade mellan barnet och Modern, mellan barnets inre och yttre
varldar. Det dr bade investerat med barnets fantasier och 6nskningar, samti-
digt som det ar ett verkligt objekt som det ar mdjligt for barnet att kontrol-
lera (till skillnad frdn Modern). Det erbjuder ddrmed vila, bearbetning och
till och med kreativitet i den svara processen att bli en individ. Hos &ldre
barn utvecklas évergangsomradet till en arena for lek. Leken ar utvecklings-
befrdmjande eftersom den innebar att barnet pa ett tryggt satt kan testa och
utforska sddant som det moter i verkligheten. Detta mellanomrade existerar
aven hos valfungerande vuxna som det omrade dar kultur och konstupple-
velser utspelar sig. Det erbjuder vila fran yttervarldens krav samtidigt som
det utgor en forutsattning for kreativitet.

Pruyser vidareutvecklar Winnicotts tankar med avseende pa religion. Hos
vuxna ar religionens psykologiska funktion att likstdlla med hur vi relaterar
till i karaktarer i film, teater eller litteratur. Om vi later oss engageras sa kan
vi knyta an till de fiktiva karaktdrerna precis som om de vore reella. Detta
trots att vi samtidigt ar medvetna om att de ar "pa latsas”. De har dock ett
slags existens eftersom de har en reell paverkan pa vara liv. Det blir extra
tydligt i sddana fall dar fiktiva karaktdrer blir sa pass vilkanda att vi alla kan
referera till dem vart dagliga liv, sdsom till exempel gestalterna i Astrid Lind-
grens varld. Sddana karaktirer har en slags existens som ar institutional-
iserad i kulturen. Vi kidnner for dem, pratar om dem och de ingar ocksa i
samhillslivet dar olika organisationer kan bildas kring dem. De har en fak-
tisk paverkan i vara liv, men de har inte samma saitt att existera som reella
personer. P4 samma satt forhaller det sig, enligt Pruyser, med de gudomar
och religiésa gestalter som vissa manniskor véaljer att engagera sig i. De exi-
sterar psykologiskt satt i 6vergdngsomradet och dr dven institutionaliserade
i kulturen genom kyrkor och religiésa organisationer.
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Pruyser ansluter sig alltsa till den freudianska idén om att religion ar en il-
lusion, men han nyanserar denna uppfattning och hdvdar att det inte i sig
innebdr nagot varken negativt eller positivt for individens psykiska valbefin-
nande. Det avgdrande ar istdllet hur individen hanterar detta 6vergdngsom-
rade. Pruyser stiller upp en tre-viarldsmodell, den autistiska varlden (den
inre varldens 6nskningar och begir), den illusoriska varlden (6vergangsom-
radet) och den realistiska varlden (yttervarldens krav, plikter och materi-
ella/fysiska begransningar). Pruyser menar att religion fungerar bast om den
far grundas i den illusoriska varldens lekfulla och kreativa aktiviteter. Relig-
ion ar kanslig for storningar fran de autistiska och realistiska varldarna. Ex-
empelvis menar Pruyser att antropomorfa gudsfigurer understédjer autist-
iskt fungerande och att bokstavliga tolkningar av religiésa urkunder praglas
av alltfor mycket realistiskt fungerande.

Det ar latt att halla med Winnicott och Pruyser om att religion i vissa fall kan
tolkas som ett 6vergangsfenomen. Pruyser tenderar dock att bli virderande i
sin tre-varldsmodell, pa ett sitt som ar relativt karaktaristiskt for mycket av
modern psykoanalytisk teori som vill kombinera ett psykoanalytiskt per-
spektiv med en religios livshallning, speciellt av liberal-protestantisk inrikt-
ning. Pruysers positiva beskrivningar av det illusorska omradet praglas av
normen att en ”“god” religion bor vara abstrakt och intellektualistisk. Att
Pruyser forsvarar en speciell syn pa religion tydliggors ocksa nar han havdar
att naturvetenskapliga studier av varlden tillhor det realistiska omradet, som
inte ska blandas ihop med det religiosa spraket som tillhor det illusoriska
omradet. Pa det sittet kan han hivda att religionen har ett eget existensbe-
rattigande, eftersom religion och naturvetenskap tillhor tva olika omraden
som bada kan vara "sanna” samtidigt, inom sina respektive paradigm.

Illusionens variation enligt det givna sammanhanget
Manga psykoanalytiska religionsstudier har tyvarr haft en olycklig tendens
att tala om “religionens” psykologiska funktion utan att specificera vilken
religids yttring som 3asyftas. Man generaliserar dar man borde vara kultur-
specifik. Fragan ar dessutom om alla livsdskadningar och religidsa livshall-
ningar gar lika bra att forstd med ett psykoanalytiskt perspektiv? Det finns
manga exempel pd psykoanalytiker med judisk-kristen bakgrund (eller ate-
istisk). Men psykoanalytiker som arbetat med manniskor med bakgrund i
utom-europeiska religioner och kulturer har uppmairksammat att vissa
aspekter av psykoanalys ar bundna till vasterlandska satt att se pa manni-
skan och malet med manniskolivet. En av de forsta att uppmarksamma detta
var Erik H. Erikson, som tog upp svarigheterna att anvinda de psykoanaly-
tiska begreppen i sin klassiska fallstudie av Mohandas Gandhi. Senare har
Eriksons larjunge Sudhir Kakar blivit berémd med verket The Inner World
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fran 1981, som ar nagot av ett landmarke i den har diskussionen. Det ar en
studie av det kulturspecifika i indisk utvecklingspsykologi som menar att
indiska man till stérre grad dn vasterlandska man kultiverar primar- istallet
for sekundarprocesstinkande. Detta innebdr att man har en storre latthet att
rora sig mellan imaginara varldar och den yttre verkligheten, vilket ar tydligt
i religiosa uttryck inom hinduismen.

Den amerikanske antropologen Stanley Kurtz har vidareutvecklat dessa re-
sonemang i boken med den talande titeln All the Mothers are One. Han menar
att psykoanalys har en 6verdriven betoning av den vasterlandska kdrnfamil-
jen. Indiska barn vaxer istallet ofta upp i en utvidgad familj och blir "mdédra-
de” av flera olika kvinnor. Kurtz att de hinduiska gudsférestéllningarna, med
manga olika gudomar som ses som manifestationer av en stérre gudomlig
princip, kan tolkas som en avspegling av den utvidgade familjestrukturen.

Pa ett liknande satt har analytiker med genusperspektiv nyanserat psykoa-
nalys for att kunna inkludera det feminina och kvinnors religidsa erfarenhet-
er. Ett aktuellt exempel ar religionsvetaren Diane Jonte-Pace bok Speaking
the Unspeakable (2001). Hon analyserar dir den anmdarkningsvart starka
betoningen av Fadern i Freuds religionsforstaelse och utgar ifran Julia Kris-
tevas tankar. Kristeva lyfter liksom (den ovan ndmnda) Melanie Klein fram
modersgestalten i barnets utveckling, men kombinerar det med hur femini-
tet ar konstruerat i den vasterlandska/kristna kulturen och spraket. Kristeva
tolkar det nyfodda spadbarnets symbios med modern som ett forsprakligt
stadium som hon kallar for det “semiotiska”. Hon skiljer det fran det "symbo-
liska” stadiet som intrdder nar barnet tilldgnar sig spraket. Det "symboliska”
stadiet innebdr att barnets symbios med Modern bryts och darmed att Fa-
dersgestalten kan komma in i barnets forestillningsvarld. Modersgestalten
ar alltsa kopplad till kroppsliga erfarenheter som ligger bortom spraket. Fa-
dersgestalten ar istdllet kopplad till det sprakliga och att ge mening och be-
tydelse. Diane Jonte-Pace utgdr fran detta resonemang och avticker en for-
skjuten berattelse (counterthesis) i Freuds forstaelse av religion, som ar as-
socierad med "det som inte kan sdgas”. Den alternativa berattelsen kretsar
kring en hotande och "kuslig” modersgestalt.

Man skulle kunna tdnka att den har kritiken fran genus- och kulturperspek-
tiv ifragasatter hela det psykoanalytiska projektet, men det ar inte det som
ar syftet. Liksom all psykoanalys utgar dessa analytiker fran att religion in-
volverar de imaginidra dimensionerna av mainniskors liv. 1 freudianskt
sprakbruk ar religion alltsd en slags "illusion”. Den springande punkten ar
dock att dessa imagindra varldar varierar enligt kultur, genus, social klass
och sa vidare. Fragan som genus- och kulturperspektiv stiller ar alltsd om
psykoanalys 6verhuvudtaget ska anvandas som en generaliserande teori om
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alla manniskors religiositet i alla tider? Borde inte istdllet det psykoanaly-
tiska projektet hallas dppet, sa att det tillats variera i enlighet med samman-
hanget for de religiosa forestillningsvarldar som undersoks? Dessa fragor
aterknyter till det har kapitlets inledning dar jag argumenterade for att psy-
koanalys bor anvidndas som en humanvetenskap. Slutsatsen att dra av detta
ar att i det psykoanalytiska projektet bor metoden forega teorin och tyngd-
punkten ska ligga pa det "arbete” som det innebdar att iscensatta psykoanalys
i forhallande till en viss religios forestallningsvarld. P4 samma sitt som en
teaterpjas eller ett musikstycke satts upp pa skilda sitt av olika ensembler.

Varfér finns religion? Tvd olika psykoanalytiska svar

Om man drar ihop tradarna till det som sagts ovan, sa landar vi i att psykoa-
nalys erbjuder tva helt motsatta satt att se pa religionens psykologiska funkt-
ioner och att detta ar beroende pa vilken livshallning man férenar den psy-
koanalytiska metoden med. Visserligen finns en gemensam utgangspunkt i
att religion tolkas som en illusion, genom att det involverar de imaginara di-
mensionerna av manniskors tillvaro. Men det har tolkats pa radikalt olika
sdtt. For Freud var religion en illusion i den betydelsen att den ar ett uttryck
for regressiva dnskningar och ett infantilt satt att forhalla sig till livets sva-
righeter. For manga senare psykoanalytiker (till exempel den ovan ndmnde
Paul Pruyser) ar religion forvisso en illusion, men i en annan bemarkelse.
Den ar ett kulturellt accepterat satt att bearbeta och hantera psykologisk ut-
veckling och konflikt. Det till synes infantila sittet att hantera problem ar i
sjalva verket en tillgdng som befrdmjar realitetsanpassning och ar jagstar-
kande, en "regression i jagets tjanst”. Att skilda psykoanalytiker drar sa olika
slutsatser om religionens psykologiska funktioner pekar pa att det ar pro-
blematiskt att skapa generella psykoanalytiska modeller om alla manniskor i
alla tider. Det dr ocksd ndgot som patalas av analytiker med kultur- eller ge-
nusperspektiv. Att analytikerns subjektivitet dr involverad i hur metoden
anvands borde avskracka fran alla forsok att anvianda psykoanalys som en
naturvetenskaplig metod med objektiva generaliserbara ansprak. Om man
istdllet hanterar psykoanalys som ett slags humanvetenskaplig metod ar det
helt naturligt att subjektivitet dr en del av tolkningsprocessen. Det ligger da
en storre betoning pa den psykoanalytiska metoden dn pa teorin. Ett pro-
vande och sokande efter att (be)gripa sarskilda fall.

™R

Vidare Idsning
Det har skrivits valdigt mycket om psykoanalys och religion. Det dr spritt
mellan manga olika inriktningar av psykoanalys och dessutom mellan olika
vetenskapliga discipliner. En omfattande biliografi 6ver tidigare forskning
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finns i Benjamin Beit-Hallahmi Psyhoanalytic Studies of Religion (Westport:
Greenwood, 1996). Inom religionspsyklogi finns en gedigen oversikt 6ver
psykoanalytiska inriktningar i David Wulff The Psychology of Religion (New
York: John Wiley, 1997). Wulffs bok dr mer orienterad mot den psykologiska
disciplinen och diarmed mot fridgor om empiriska belagg. Den finns dven i
svensk Oversattning i en tidigare upplaga under titeln Religionspsykologi 2
(Lund: Studentlitteratur, 1993). Wullffs bok har ju nagra ar pa nacken och en
oversikt over senare utveckling finns i kapitlet "Psychodynamic Psychology
and Religion” av Jozef Corveleyn och dennes medarbetare i Handbook of the
Psychology of Religion and Spirituality (New York: Guilford 2013, s 94-118).
En mer omfattande antologi 6ver aktuell utveckling av psykoanalys inom
religionsvetenskap i bredare bemarkelse ar Changing the scientific study of
religion (Dordrecht: Springer, 2009) redigerad av Jakob Belzen. Jag kan ock-
sa rekommendera Marsha Hewitt Freud on Religion (London: Taylor & Fran-
cis, 2014). Boken ger en ingdende beskrivning av Freuds eget tinkande kring
religion och klargor vilken betydelse det har idag. Fér den som ar intresserad
av hur psykoanalytisk religionstolkning forenas med kultur- och genusteori
finns mycket att hdmta inom psykoanalytisk antropologi. En samlingsvolym
med bidrag av manga av de mest kdnda forskarna inom féltet ar Culture,
Psychoanalysis and Religion (Oxford: Oxford University Press 2013) redige-
rad av Dinesh Sharma. Ett mycket intressant genusperspektiv finns hos Di-
ane Jonte-Pace i Speaking the Unspeakable (Berkeley: University of California
Press, 2001). I detta sammanhang kan dven rekommenderas Thomas Jo-
hansson Psykoanalys och kulturteori (Lund: Studentlitteratur, 2008) och Per
Magnus Johansson Psykoanalys och humaniora (Goteborg: Daidalos, 2014).
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Varfor finns religion? - Copingteoretiska svar

MarieAnne Ekedahl

Jag minns en batresa i Thailand som gick fran Koh Lanta till 6n Koh Ngai,
tvad ar fore tsunamin 2004. Vi var nagra turister som tog en longtail-bat,
och nar vi lamnade land var Andamansjon forhallandevis stilla. En bit ut
borjade det bldsa upp och fran ingenstans rullade svarta moln in pa him-
len. Snart kastade sig vagorna over oss. Baten gungade till synes viljelost
med vagorna och det var inte lika sjalvklart att vi skulle na land langre. Jag
borjade be, hogt och intensivt, en dterkommande repetitiv bon. Tack-
samma och 6dmjuka infér naturkrafterna vadade vi till sist i land.

Berattelsen ar hdmtad fran en bok om tro och andlighet sammanstalld av
Ann Thornblad. Martin, kappseglare som deltagit i flera stora segeltdvlingar,
har gett ord for hur hans tro kan ta sig uttryck i extremt pressade lagen. "Jag
ber alltid i skarpa lagen” star som kapitelrubrik fér hans berattelse och det
framgar hur han anvander sig av sin religiositet for att hantera stress. Martin
dr inte ensam om att be i svara situationer, tvart om ar bon ett vanligt fore-
kommande sitt som manniskor tar till for att hantera stress. Det perspektiv
som jag kommer anldgga pa fragan om varfor religion finns i det har kapitlet
fokuserar pa religion som stresshantering. Min utgdngspunkt ar den vaster-
landska forskarens och religionspsykologens. Akademiskt sett har jag fost-
rats in i den akademiska myllan i Uppsala. Mitt perspektiv pa religion inklu-
derar de existentiella fragorna om vad det ar att vara manniska och narmar
sig religion som nagot som uppstar nar vi tvingas hantera gransfragor kring
liv och déd, livsfragor som beror livets borjan och livets slut, men ocksa sa-
dant som finns dir emellan. Min utgangspunkt och mitt synsatt pa religion
satter alltsa fokus pa religionens- och religiositetens funktion. Det tillhor den
religionspsykologiska traditionen att inte uttala sig om det religiosa objektet,
Guds vara eller icke-vara. Istillet fokuseras religiositet som ett manskligt fe-
nomen som marks hos individer enskilt och i samhallen. Malsattningen ar att
skapa forstaelse av religiositet med hjilp av psykologiska teorier.

Religionspsykologin studerar religion som ar kopplad till institutioner som
moskéer, tempel och kyrkor, men ocksa religiositet som ar sjalvstindig
gentemot sddana institutioner och som levs eller utévas individuellt i privata
rum. Ibland gors en distinktion mellan begreppen andlighet och religion. Jag
kommer dock inte att géra nadgon sadan sarskiljning har utan anvander ordet
religiositet som en paraplyterm som far ticka in alla former av andlighet hos
nutidsmanniskor. Ordet religiositet anvander jag nar jag diskuterar pa indi-
vidniva medan religion anvands for institutionsnivan. Jag forstar bade relig-
ion och religiositet som sammanvadvda med kultur vilket jag, i sin tur, ser
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som en dimension i samhallet som innefattar manniskors verklighetsupp-
fattningar, ideologier, sociala normer och seder bade i formella och infor-
mella sammanhang. Religion ingar i kultur, befinner sig under dess paraply
och kan ses som kulturellt formad. Religion blir till genom kulturellt samspel
och uppratthalls genom sociala 6verenskommelser. Bdde kultur och religion
ar darfor dynamiska och roérliga fenomen som standigt forandras.

Coping ar ett laneord fran engelskan som betyder stresshantering. Som fors-
kare har jag dgnat mig at att studera stresshanteringsprocesser som innefat-
tar religiositet. I det har kapitlet kommer jag att diskutera nagra centrala in-
sikter fran denna forskning. Teorierna om coping som ligger till grund for
min diskussion har sin upprinnelse i amerikansk kontext genom psykologi-
forskaren Kenneth Pargament och hans forskarkollegor.

For att illustrera de forskningsron jag presenterar kommer jag att anvianda
beréattelser fran olika personer. En del av berattelserna ar hiamtade fran in-
tervjuboken Tankar om tro och andlighet i vilken nagra gudstroende svens-
kar berattar om sin tro och hur den gjort skillnad i deras eget liv. Personerna
omskrivs i den hir texten med sitt fornamn. Intervjuerna med dessa ar
gjorda av forfattaren och diplomerade psykosyntesterapeuten Ann Thdorn-
blad, som ocksa sammanstallt boktexten. Berattelserna far i detta samman-
hang belysa hur manniskor anvinder sig av religiositet kopplat till stress-
hantering i sina liv.

Varfor finns religion? Min utgangspunkt ar alltsd ett religionspsykologiskt
perspektiv med fokus pa stresshantering. Detta perspektiv ar ett bidrag till
svaret pa fragan som stillts, men jag har inga ansprak pa att ge hela svaret.
Jag kommer i det foljande att ta upp nagra centrala delar i copingteorin samt
ge nagra exempel som visar hur religiositet kan inga i stresshantering.

Det viktiga i livet
Centralt i Pargaments teori om coping ar att stress ar nidgot som hotar det
som ar viktigt for oss manniskor. Det kan handla om materiella dgodelar, so-
ciala relationer eller ndgot som bedéms som heligt. En ménniskas svar pa
vad som ar viktigt i hennes liv &r beroende av hennes alder, kon, livssituation
och flera andra faktorer. Ibland behover fragan stillas explicit for att vi ska
kunna satta ord pa och tydliggora vad det ar vi ser som viktigt. Vid andra till-
fallen kan detta framga utan att det direkt kommunicerats via ord. Jag kén-
ner en man, vi kan kalla honom Fredrik, som dger en Ford Mustang av 1966
ars modell. Vintrarna dgnar han at att meka och polera denna sa att lacken
skall vara skinande réd och nar varen kommer tar han ut den ur garaget och
aker nagra sightseeing-turer i ndromradet. Att bilen ar en pojkdrom som gatt
i uppfyllelse behoéver inte kommuniceras verbalt och detsamma kan forstas
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galla andra materiella dgodelar, pengarna pa banken eller sommarstugorna
som lyser med sina vita knutar runt om i landet och som pockar pa nar natu-
ren ater vaknar till liv efter vintern. Vara sociala relationer, de vi alskar och
som vi inte for allt i varlden vill forlora ar forstas ocksa viktiga. Nar Maria
talar om sina ndrmaste ar det tydligt att de har en mycket central position i
hennes liv:

Det har varit min stora glada livsuppgift att fostra tva barn och se dem bli
vuxna. Nar jag fick barn och familj féorsvann gratonerna i livet, jag behovde
inte fraga efter meningen langre. Olle (mannen) och jag har en grundlag-
gande och slitstark kirlek som bar langt.

Manga skulle kunna instimma att de narmaste utgor det viktigaste i livet.
Annat som kan varderas hogt dr det personliga vilbefinnandet, den egna ut-
vecklingen eller ens fysiska hilsa. Det betydelsefulla kan ocksa handla om ett
engagemang om att gora virlden till en béttre plats. Aven religion och religi-
ositet, slutligen, kan upplevas som viktigt i manniskors liv. Att ha en relation
till en upplevd helig och transcendent verklighet kan upplevas som mycket
betydelsefullt. Religionspsykologen Owe Wikstrom har skrivit om det heliga
som nagot som uppfattas som okrdankbart, hemligt och laddat med kraft vil-
ket gor att manniskor regelbundet dtervander till det och skapar symboler
och riter kring det. I boken Om heligheten: religionspsykologiska perspektiv
visar Wikstrom hur kyrkorum som kontext kan féormedla fornimmelser av
kontakt med ndgot som upplevs som transcendent och heligt:

Néastan varje turist som kommer in i kyrkan, sdger kyrkvaktmastaren, blir
annorlunda pa nagot sitt. De tystnar och gar omkring vérdsamt. Det ar
svart att veta om folk kdnner andakt eller bara far en kiansla av maktighet
ndr de ser de har pelarna eller om det ar uttryck for ren sentimentalitet,
nostalgi eller konvention. Jag vet inte det. Jag marker att ett kyrkorum
formedlar nagot som manniskor erfar: nagot hogre, nagot annorlunda. Det
behover kanske inte vara en personlig gud, men en kénsla av respekt eller
hogtid eller helighet.

Det finns upprepande beteendemoénster for att virna “heligheten” som ar
viktig och betydelsefull. For vissa ar religion/religiositet ndgot som ar sa
pass viktigt att man vill varna och skydda den till varje pris. Det som ar vik-
tigt for oss skyddar vi, men ibland drabbas vi av forlust av det som ar viktigt.
Nar vi star infor fullbordat faktum tvingas vi till realitet och acceptans och sa
smaningom kan nagot nytt vixa fram och betydelsefulla personer som forlo-
rats ersdttas av nya. Det kan vara en ldngsam process som stracker sig 6ver
flera ar.

Stress
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Stress uppstar nar det sker hdandelser som hotar det viktiga och betydelse-
fulla. Tva amerikanska forskare med kognitionspsykologiska utgangspunkter
ar Richard Lazarus och Susan Folkman. De har dgnat sarskilt intresse at
stressens tankemadssiga och kdnslomassiga komponenter och deras definit-
ion av stress har haft stor betydelse inom stressforskningen. Stress, enligt
dem, ar en speciell relation mellan en person och dennes omgivning som av
personen bedoms som pdfrestande pd hans eller hennes vilbefinnande. Det ar
viktigt att lagga marke till personens egen position i den har definitionen.
Det ar individen sjdlv som avgdér om pafrestning foreligger och hur pass stor
eller liten den ar. Ingen annan person kan géra detta utan individen har sjilv
tolkningsforetrade nar det giller eventuell stress. Detta hdnger samman med
att individen sjalv ar den som ar bast lampad att bedéoma huruvida det finns
resurser for att std emot stressen. Lazarus och Folkmans definition ar intres-
sant ocksa nar det galler att forstd vad som fran ett utifranperspektiv kan ses
som en relativt odramatisk hiandelse, av den drabbade kan bedomas som en
stor péfrestning. Aven i sddana fall hinger beddmningen samman med vilka
resurser som finns eller saknas, samt huruvida det kan finns tidigare obear-
betade hiandelser som nu kan komma upp till ytan. Aven hir ar det den
drabbade personen sjilv som ar bast lampad att bedéma graden av pafrest-
ning.

Héandelser som hotar det betydelsefulla kallas inom stressforsningen for
stressorer. Nar en individ utsitts for en stressor inleds en copingprocess.
Lazarus och Folkman har definierat coping som fordnderliga kognitiva och
beteendemdssiga anstrdngningar med syfte att férdndra specifika yttre och
inre krav som bedéms som pdfrestande eller dverskridande personens resurser.
Det innebar konkret att individen med hjalp av tankar och handlingar star
emot pafrestningar. Det handlar om att férhalla sig och att aktivera den eller
de kognitiva strategier som bast passar for att bemota pafrestningen som
den intraffade stressorn dstadkommit.

Déden som stressor
Doden ar en ofrdnkomlig hiandelse som orsakar stress. En forskare som fo-
kuserat cancerpatienters dodsangest ar cancerspecialisten och forskaren i
palliativ medicin Peter Strang. Med stdd fran tva amerikanska forskare vilka
influerats av existentiell teori - psykoterapeuten Irvin Yalom och psykologen
Rollo May - har han beskrivit déden som existentiell utmaning. Genom sin
forskning kring existentiella fragor inom héalso- och sjukvard samt genom sin
kliniska erfarenhet som ldkare inom den palliativa varden har Strang nirmat
sig fragorna kring dod och déende. Han delar upp den existentiella utma-
ningen som doden utgor for den déende i tre omraden: (1) déendet och ett
eventuellt dartill horande lidande; (2) dédsogonblicket och (3) tiden efter
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doden. Doden stiller manniskan infor icke-varat, den existentiella pafrest-
ningen att inse att man kommer upphora att existera. Att forestalla sig denna
icke-existens kan vara angestskapande och manga av Peter Strangs patienter
lider av uttalad eller icke uttalad dédsdngest. Denna typ av angest dr dock
inte konstant utan det finns mojlighet att bemastra den och det ar hir som
religiositeten, genom dess formaga att transformera icke-vara till nagon
form av existens, kan komma in. Inom manga religioner beskrivs déden som
en overgang till en tillvaro i en annan dimension. Livet efter déden kan da
beskrivas som en fortsatt existens, i kristen tradition tillsammans med Gud
och andra troende individer. Strang menar att religiositet erbjuder ett dub-
belt skydd mot icke-varat eftersom uppfattningen att déden inte ar slutet pa
existensen dessutom oftast innefattar forestallningar om att den nya existen-
sen ar evig och dessutom béttre dn jordelivet. Tanken pa ett liv efter déden
kan ocksa motivera till att utfora goda garningar om saddana tros bli belénade
i det hinsides. Strang menar att allt detta kan fungera som en stark motvikt
mot dodsangest.

[ Sverige finns idag manga som inte deltar i institutionell religionsutévning,
men som pa det privata planet har en religios tro. Enligt Strang skapar dven
manga sekulariserade méanniskor en varldsbild som har likheter med religio-
sas infor hotet om sin egen dod. En studie genomférd av de svenska halso-
och sjukvardsforskarna Lisa Sand och Mariann Olsson tillsammans med Pe-
ter Strang visade att dven icke-religiosa personer hanterar existentiella ut-
maningar och dédshot genom att skapa forestillningar om fortsatt liv. Natu-
ren och naturens kretslopp anvidndes av de personer som intervjuats som
symboler for det egna livet dd de placerade in sig sjidlva som en del i detta
kretslopp. Precis som naturen finns kvar ar efter ar fast den vilar under vin-
tern, sa tankte sig personerna att de skulle vara kvar och finnas i ndgon form
av existens. Strang menar alltsa att dven de som ar icke-religiésa skapar sig
forestillningar om fortsatt liv i en annan existensform och att detta ar en
tanke som punkterar dngest och ar avlastande. Det fungerar som ett satt att
bemaistra doden genom att det ovissa icke-varat efter doden ersatts av tan-
ken pa ett stindigt levande kretslopp dar dven man sjilv som manniska in-
gar.

Om vi for att illustrera Strangs resonemang beaktar livsberattelserna fran de
16 troende personer som finns sammanstéllda i Ann Thérnblads bok och ser
pa relationen mellan intervjupersonernas syn pa vad som hander efter do-
den och deras alder, familjesituation, bostadsort, andliga hemvist, drivkraf-
ter, styrkor, svagheter och syn pa meningen med livet framkommer en del
intressanta samband. Dessa personer ar alltsd religiost troende och tanker
sig (med ett undantag) att livet fortsatter efter doden. Hos nagra finns fore-
stallningen att efterlivet innebar en kompensation for brister i livet har pa
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jorden. Det finns drommar om att komma till en mer karleksfull och fridfull
plats dar allt ar i balans. Nagra benamner denna plats himlen och forestéller
sig att det roligaste fran tillvaron pa jorden kommer att forstiarkas av ndgot
annu battre. Vissa drag paminner om det som framkom nar Svenska kyrkans
fore detta biskop Martin Lonnebo bad barn beridtta om sin syn pa himlen.
Barnen tankte sig ocksa himlen med hjilp av det allra basta de visste har pa
jorden. Sa har skrev ett av dem:

Jag tror att i himlen finns det en kléverang med kléverblommor som &r
gjorda av godis och pa ndgra moln sitter dnglakoren och spelar pa harpa.
Allt ar rosa dar och man far dta sd mycket soétsaker, lask och glass for all-
ting ar gratis och det finns inga dumma ménniskor bara snéilla. Molnen ar
av bomull och molnen ar en slags fordon i himlen. Och bubblor ar ett slags
regn och det blir aldrig vatt. Det ar varmt och det ar fred. Jesus som har va-
rit ldngst dar bestimmer att dir ska vara en lekplats med godisgras, en
laska, tuggummisandlada, en godisrutschbana och mycket mer. Det finns
inga hus man far sova i molnen och ibland sdnder dnglarna ner massor av
duvor for freden.

Det ar tydligt vad denna unga skribent tycker om i livet och hur himlen fore-
stills som en plats dar det inte skall vara nagon brist pd det som ar gott. En
slags uppfyllelse eller kompensation skall ske for det som saknas eller ar
bristfalligt hiar och nu. Bilder om en kommande tillvaro laddas alltsd med
hjalp av det som &r viktigt har och nu.

I livsberattelserna fran de troende vuxna svenskarna ar ordet bdttre ater-
kommande i svaren pa den stillda fragan om vad som hinder vid déden. Gud
och skaparen finns ocksa med i deras forestdllningar om vad som moter
manniskan da hon dor. Jesus och dnglarna har skyddande funktioner och tar
hand om manniskorna. Har pa jorden har perspektiven ibland grumlats och
varit otydliga, men i livet efter detta kommer meningen med livet att tydlig-
goras. Det som varit dolt skall bli tydligt och klart, men bland de intervjuade
finns dock ocksa en person som trots sin gudstro nojer sig med att vara mer
distanserad till de tydliga forestdllningarna och sager att "Gud vet”. Svaren ar
alltsa varierande till sin karaktar och fungerar diarmed som exempel pad hur
svenska kristna religiosa forestillningar kring efterlivet kan te sig. Nar méan-
niskan dor ska det bli battre, livet fortsatter och himlen, Gud, skaparen, Jesus
och dnglar finns med i den tinkta hinsidestillvaron.

Det finns manga komponenter och dimensioner i déendet och den sociala
dimensionen ar en sarskilt viktig sddan. Social gemenskap och tillhorighet ar
viktigt och déden blir en stressor ocksa for att den hotar denna gemenskap.
En cancerdiagnos kan leda till att det viktigaste krackelerar och inte sillan
stiger en existentiell ensamhet fram i dess stélle. Strang skriver att ingen kan
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d6 med nagon annan eller fér ndgon annan. Ur ett existentiellt perspektiv ar
vi alltid ensamma infér den egna doden. Men denna ensamhet kan lindras
genom social narvaro och karlek. Upplevelserna i granslandet liv-déd ar
ocksa olika for olika manniskor. Det finns de som kanner sig trygga infor do-
den men ocksd de som kdnner dngest och pafrestning. Har kan religion ha
flera roller. Som copingstrategi kan den ge bransle till forestillningar som
skinker trost, eller tillhandahalla riter for olika tillfillen under dédsproces-
sen. Givetvis kan religion ocksa innehalla tankar som forsvarar dédsproces-
sen, till exempel genom hot om straff och lidande i efterlivet, men den funge-
rar da inte som en copingstrategi varfor jag inte kommer férdjupa mig i detta
har.

Ryggsdcken

Vad en manniska har med sig i form av erfarenheter, utbildning, samt vilken
kulturell kontext som format henne, dr betydelsefullt for huruvida religiosi-
tet kommer att finnas med i copingen eller inte. Bilden av en ryggsack kan
fungera som metafor har. [ en ryggsack bar vi med oss det vi behéver ner-
packat i olika fack dar en del har placerats for att vara lattdtkomligt medan
annat ligger ldngre ner. Var och en har packat sin egen ryggsack och gjort det
efter egna bedéomningar kring vad som kan komma att behévas. Nagonstans i
ryggsacken kan da religiositeten finnas. Den kan vara nerpackad sedan lang
tid tillbaka eller ha packats ner dir pa senare ar i samband med nagon om-
stuvning. Hakan som arbetar med att skriva bocker gjorde en “"resa” fran att
vara agnostiker till att bli religios och troende for en tid sedan. Hans berat-
telse kan tjdna som ett exempel pa en sddan omstuvning. Ann Térnblad ater-
ger den sa har:

Det var ingen blixtforalskelse som drabbade Hékan [...]. Relationen bor-
jade mer trevande, som en visshet om att har fanns en kontakt som bjéd in
till att beréra pa djupet. [...] Han tyckte om att ga in i en grekisk ortodox
kyrka som lag i kvarteret dar han bodde. Att tdnda ljus, kdnna den so6ta
uraldriga doften av rokelse, hora viaxelsangen som han egentligen inte be-
grep ett ord av och ta del av ritualerna som vuxit fram under 2000 ar. Och
dar nagonstans, i ett mellanrum i tiden, anade han Guds nérvaro. Sa stilla,
sa lagmald, men en tydlig fornimmelse av ndgot som gick rakt in i hjartat.

Hakan berattar hur han liange fortsatte att se sig sjdlv som agnostiker men
hur han som tdnkande ménniska borjade stélla fragor om huruvida Gud finns
eller inte. Hans kristna tro har sedan vaxt fram succesivt. Den tog sin start-
punkt i tanken att det kanske dnda finns en Gud och starktes av att hans dot-
ter i samma veva blev troende. Hans fru hade ocksa varit troende i manga ar.
Numera, berdttar han, hander det att han hdmtar trést och inspiration fran
Bibeln och da sarskilt i oversattningen fran 1917 som han tycker har ett
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vackert sprak. Favoritcitatet ar Psaltarens 23e psalm: "Om jag dn vandrar i
dodsskuggans dal, fruktar jag intet ont, ty du ar med mig; din kidpp och stav
de trosta mig”. Ett annat bibelord som han atervander till ar avslutningen i
la Korintierbrevet 13: "men nu besta tro, hopp och karlek, dessa tre, och
storst av dem ar karleken.”

Hakans berattelse illustrerar hur en ljus gudsbild, en gud som star som en
god kraft, kan fungera som en resurs, som i det har fallet, Hikan har med sig i
sin "ryggsack”. Hans gudsbild rymmer en gud som omsluter bade det som ar
helt och det som ar brustet och som Hakan upplever forlater hans ofullkom-
lighet.

For att dra ryggsacksmetaforen ett steg till kan man sdga att det finns
ryggsackar i olika storlekar for olika behov. For stresshantering finns indivi-
duella ryggsackar, men ocksd sddana som hor till institutioner och sam-
héllen. Det handlar d& om de resurser som institutioner och olika samhills-
instanser har till sitt forfogande for att bistd manniskor i stressfyllda situat-
ioner. Religidosa organisationer kan har bidra med resurser for stresshante-
ring exempelvis vid storre katastrofer med manga berdrda dar det kravs
samarbete och organisation for att copingen skall fungera.

[ dessa ryggsackar finns alltsa sddant nerpackat som kan tas fram vid behov.
Religiositet ar alltsad att betrakta som en resurs som kan vara vilande, men
som i samband med stark och komplicerad stress tas fram och aktiveras.
Sonja, som ar sangare och frilansartist, 4r en annan vars berattelse pekar pa
detta. Hon berattar hur tron har funnits med henne sedan tidig dlder. Hennes
mamma bad aftonbdn med henne och hon vaxte upp med forestdllningen att
det fanns en Gud som skyddade. Sonja berattar att hon som vuxen kom in i
en period med sarskilt hogt tempo i sitt arbetsliv. Hon frilansade och ville
inte sdga nej till uppdrag som hon fick. Pafrestningen blev dock snart for stor
vilket ledde till att hennes rost slutade fungera. "Stressen tog ut sin ratt. Jag
var utbrdnd och stimbanden sargade, och jag tvivlade pd om jag skulle
kunna fortsatta jobba med att sjunga.” Sammanbrottet resulterade i sjuk-
skrivning i ett halvar, rehabilitering och vila. Sonja berattar hur krisen gjorde
att hon borjade ifragasatta den tro som hon hade haft med sen barnsben.
Hon utmanade Gud med fragor som hon inte stallt tidigare. "Fram till dess
var det som om jag mest hade gatt runt och hobbytrott” berattar hon. Denna
formulering antyder att hon sa har efterat uppfattar barndomstron som na-
got av en fritidssysselsdttning utan egentligt allvar och att hennes kris inne-
bar att tron blev pa riktigt pa ett annat sitt. Hon upplevde ocksa att hennes
utmanande av Gud fick resultat. Fran att ha haft ett mindre utrymme vid si-
dan om hennes huvudsakliga identitet lyftes nu religiositeten in och blev en
aktiv och central del i hennes liv. Sonja siger idag att hennes tro finns som en
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dimension i allt det hon gor och skriver, ocksd i hennes yrkesliv. Hon ser det
nu som sin malsattning att bidra med positiv energi till omgivningen. Sonjas
religiositet fanns alltsa inledningsvis ldngre ner i ryggsdcken men togs fram
ndr osdkerhet och pafrestningar satte hennes karridr som artist i gungning
och har darefter forblivit mer aktiverad. Sonjas upplevelse ar att den aktive-
rade religiositeten gett henne ny styrka att hantera och komma ur sin kris.

Copingstrategier
Malet i stressfyllda situationer ar att bevara och skydda det som &r viktigt
och olika copingstrategier satts da in for att dstadkomma detta. Nar det vik-
tiga inte kan bevaras -som till exempel nir nagon betydelsefull person avli-
der - maste strategierna for att skydda bytas ut mot sddana som syftar till att
omvandla, ge stdd, skapa stabilitet och sd smaningom ge en ny livsmening.
Aven hir kan religion och religiositet ingd som en komponent i strategier fér
att hantera de stressorer som uppstar vid en permanent forlust. Till exempel
kan religion och religiositet har brukas for att forebygga negativa kédnslor
och pa sa satt gor den det lattare for individen.

Det finns generella copingstrategier for att hantera stress, strategier som an-
vands av manniskor oavsett deras forhallande till religiositet. Det finns ocksa
strategier som utovas i arbetslivet. Jag har tillsammans med vardforskaren
Yvonne Wengstrom studerat svenska cancersjukskoterskors sétt att hantera
stressorerna de moter i sitt arbetsliv. Det visade sig att en central strategi
som de anvande var gransdragning. Genom att tydligt sdtta grianser kring
vad som horde till arbetet och vad som horde till fritiden kunde de hantera
de kidnslomassiga pafrestningar som arbetet innebar. Rutinisering var en
annan strategi de anviande. Genom att inordna sina yrkessysslor i tydliga ru-
tiner blev det lattare for dem att orka med jobbet. Att ta emot och ge stod till
kollegor visade sig ocksd vara en viktig strategi i stressfyllda situationer for
dessa sjukskoterskor. Nu-orientering, slutligen, att fokusera pa har och nu
och undvika att bekymra sig for framtiden, var ocksa en viktig och i sjuksko-
terskornas upplevelse fungerande strategi for att skapa lugn, avlasta
kansloméssigt och punktera angest.

Pargament och hans kollegor menar att religion och religiositet kan bidra
med strategier for stresshantering som gar utéver de allmanna. Han lyfter
framfor allt fram fyra sddana strategier: religiost stod, bon, riter och humor.
Den forsta av dessa, stdd kan forstas vara en generell strategi utan religiosa
element, men den kan ocksa influeras av religion. Skddespelerskan Angela ar
en av dem som funnit religiost stod i gemenskapen i kyrkan. Hon berattar:

Jag jordar mig i kyrkan och far en ny start infor veckan. Efter gudstjansten
ar det som om sinnena skirps och jag kommer i kontakt med en tacksam-
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het over livet igen. Det dr ndgot att ta avstamp ifran for resten av veckan,
dar jag far lugn och kraft och kinner trygghet och tillhorighet. Jag kan
komma med hela mig sjilv, alla fasetter, och just for att de blir accepterade
tonas de kantiga sidorna ner. Alla bar pa sitt, men till kyrkan kan man
komma utan masker och forestéllningar. Det dr en plats dar du inte beho-
ver vara duktig eller lyckad. Du far lov att kidnna dig dum och grata sa att
mascaran rinner. Oavsett var jag befinner mig i livet kan jag dela det med
forsamlingen. Det ar skont att veta att du inte bar det ensam

Det hér citatet illustrerar hur den gemenskap som finns i kyrkan kan upp-
fattas som ett viktigt och kontinuerligt stod for att hantera livet. Det ser
alltsa ut som att just det att det finns en kontinuitet i kyrkobesdken ar viktigt
i det har fallet. Naturligvis kan stdd i religios form ocksa tas emot mer spora-
diskt eller vid enstaka tillfallen.

Martins berattelse om hdndelsen med batresan i Thailand som inledde detta
kapitel aktualiserar den andra religiosa strategin for stressfyllda situationer,
bon. Det blaste upp kraftigt och baten gungande utan styrsel. Den vane kapp-
seglaren Martin blev radd att de inte skulle na land och borjade be, hogt och
intensivt i en dterkommande repetitiv bon. Detta var for honom ett sitt att
bemastra det han bedémt som en hotfull situation ute pa havet. Det handlade
i det har fallet ocksd om en stress med existentiella inslag eftersom Martin
upplevde att hans liv var hotat. Den ljudligt uttalade och upprepande bdénen
blev for honom ett satt att bemastra det kaotiska, att tala till det och rikta sig
till “en hogre makt” och be om ingripande. Martin berattar hur detta ar en
strategi han ofta anvander nar han seglar:

Jag ber alltid i skarpa lagen, att Gud ska skona mig och det 6vriga teamet.
Det hjidlper mig ocksa att bevara lugnet - for det ar klart att du blir radd
ibland. Utmaningen ar att inte drabbas av panik utan anvinda den energi
som finns i rddslan och fokusera pa att hantera och lsa situationen.

Bonen ser har alltsa ut att ha flera funktioner. Det &r bén om hjalp och radd-
ning, men ocksd en mental strategi fér att personen som ber genom bénen
ska fa hjalp att samla sig och kunna tdnka klart, det vill sidga far tillgang till
sina egna resurser.

Néar det giller bon som strategi for att hantera stress har de amerikanska re-
ligionspsykologerna Ralph Hood, Peter Hill och Bernard Spilka bedrivit in-
tressant forskning. De menar att bon ar en vanlig copingstrategi eftersom
den &r sa latt att verkstélla, for att den ar personlig och for att den kan hallas
privat. De kategoriserar bon i en rad olika former dar nagra av de vanligast
forekommande ar begirande, rituell, meditativ och bekdnnande bon samt

128



tacksagelse och forbon. Den begirande bonen kan anviandas for att bemota
frustration och hot och kan darmed anvdndas direkt i stressade situationer.
Den meditativa bonen kan anvandas for att integrera sjilvet, eller for att re-
ducera ilska och dngest och ge avslappning.

Hood och hans kollegor menar att den begdrande bonen ar vanligast och dar-
for kan betraktas som "bonens kdrna”, enkelt uttryckt handlar den om att be
om nagot. En amerikansk undersokning visade att den vanligaste begiarande
bonen ar for ndgon familjemedlems rakning, darefter kom boén om lindring i
sjukdom och pa tredje plats begarande boner for personer som avlidit. Det ar
tydligt att manniskor ber om allt, vilket gér den begiarande bonen sa vanligt
forekommande.

Forbonens betydelse som stressreducerare kommer jag nu att illustrera med
ett exempel ur Ann Thérnblads bok. Sune som &r forskare berattar om vad
han upplevde i samband med att en nirstdende drabbats av allvarlig sjuk-
dom och osdker prognos. Ovissheten gnagde i honom och en morgon nar han
var pa ett mote i Abisko vaknade han tidigt, gick ut i friska luften och vand-
rade med sina tankar i vad han uppfattade som Guds storslagna skapelse.
Han gick langs med forsen i nationalparken och drogs till ett stort ddnande
vattenfall. Dar ropade han ut sin ndd till Gud och bad fortvivlat. Han berattar:

Jag kdnde att Gud var med mig den morgonen. Det var ett sddant starkt
ogonblick. Vi var mdnga som bad for samma situation, och ndgra manader
senare var det sjuka borta utan att det riktigt gick att forklara rent medi-
cinskt [...]. Jag tror pa under och att de ocksa dr mojliga i var tid [...]. Jag
tror att Gud kan kringga naturlagarna dven idag om det behovs. For Gud
star bakom alla naturlagar. Vetenskapens roll ar att begripa detta fantas-
tiska. Gud har inspirerat manniskor till att forstd hans Skapelse med stort
S. Vi ar hanvisade till att leva i ett spanningsfalt mellan tro och vetande, vi
kan inte forsta allting mellan himmel och jord. Vi kan stdnga oss blodiga i
var vilja att forsoka forsta hur allt inom tro och vetande kan hinga sam-
man, men vi kan bara greppa en brakdel.

Beriattelsen visar pa en upplevelse av att tillvaron dn stoérre dn vad vi manni-
skor kan greppa. Huruvida forbon kan ha en medicinsk effekt ar en fraga som
ligger utanfor denna artikels fragestillningar men vi kan konstatera att for-
bonen har betydelse for den som ber genom att reducera angest och oro. Pa
sa satt kan forbon fungera som en funktionell strategi for att reducera stress
hos den som ber. Detta sker genom att den bedjande i bénen lamnar éver
bekymret till ndgot som uppfattas som storre, ett gudsobjekt som far en ba-
rande funktion.
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[ den tidigare omndmnda studien av svenska sjukskdterskor inom cancer-
varden, fanns bon med som en strategi hos de sjukskoterskor som hade en
uttalad religiositet. En av dessa var Cirkka. Hon var praktiserande kristen
alltsedan barndomen och vid tillfdllet dd intervjun genomférdes arbetade
hon som sjukskdterska pa ett storre svenskt sjukhus. Nattarbetet innebar att
hon hade fa arbetskamrater och diarmed liten mojlighet till kamratstod fran
kollegor. Nar svara handelser i arbetet intraffade bar hon darfor med sig en
mangd kanslor hem. Hon berattar sa har:

Néar det har varit en riktigt elindig dag gar jag gratande ut harifrdn. Det
finns inte mycket annat att gora [...] Ja, grata och be ar det enda som hjal-
per. Eftersom jag inte har goda vanner som arbetar inom samma bransch
har jag ingen att lasta av mina kénslor pa och prata med, och da blir bon
ett satt att lasta av mig mina kanslor pa ndgon. Jag lastar av mig saval mina
bordor, som bérdorna hos dem som har haft det jobbigt, pa Gud.

Cirkka anvander sig av den religiosa copingstrategin bon kombinerad med
kansloméssig ventilering da hon grater och ber. Hennes berattelse antyder
att hon saknar ett stodjande niatverk med personer som kan utgéra resurser
for att hantera den typ av arbete hon har. For Cirkkas del sa ser det alltsa ut
som att hennes religiositet utgor en resurs som kan tdcka en del av hennes
behov av att fa emotionellt utlopp for det hon kdnner. Hennes religiositet har
har en kompenserande funktion, da den tacker upp for det hon saknar i sitt
manskliga sociala natverk.

Bon ar alltsa vanligt forekommande och den ar latt att genomfora personligt
och privat men ocksa i religiosa sammankomster. Bon anvands i stressade
situationer for egen del men ocksa for andras rakning. Bonen kan ha en vik-
tig funktion for bedjaren sjilv da den reducerar stress, ger mdjlighet till ut-
lopp for kianslor och méjlighet att frigéra egna resurser for handling.

Den tredje copingstrategin for att hantera stress som kan ha religidsa inslag
ar riter, alltsa religiosa handlingar. De norska religionspsykologerna Hans
Stifoss-Hanssen och Lars Johan Danbolt skriver utifran sitt norska perspek-
tiv att det sedan slutet av 1980-talet blivit vanligt med olika former av ritua-
lisering, som exempelvis minnesgudstjanster, i samband med storre olyckor.
De ser dessa ritualiseringar som symboliska atgarder for att skapa mening i
det som intréiffat. Aven i Sverige dr det vanligt att ménniskor spontant ligger
blommor eller tander ljus vid olycksplatser, eller anordnar minnesstunder
pa skolor, arbetsplatser eller i kyrkor da nagon avlidit. Stifoss-Hanssen och
Danbolt ser minnesgudstjansten som en kollektiv rit som bygger pa en trad-
itionell form av ritualisering hamtad fran norska kyrkan och som relaterar
till en intraffad handelse. I riten deltar manniskor som ar berérda av den in-
traffade hdndelsen. Den héar typen av riter kan ses som officiella, da repre-
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sentanter for officiella institutioner kan narvara och ibland dven deltar i ri-
ten, som nar raddningspersonal fran ambulans och brandkar deltar ibland
genom att tanda ljus.

[ den norska undersékningen upplevde de anhériga ljustandningen som det
starkaste inslaget i minnesgudstjansten och manga podngterade att det hade
en sarskilt stor betydelse for sorgeprocessen. Genom att delta i denna ritua-
liserade handling skedde en kdnslomassig urladdning. Handlingen upplevdes
som vardig, vacker och respektfull och var dven ett tillfille att fa ge stod och
medkansla till de som foérlorat ndgon narstaende. Stifoss-Hansen och Danbolt
menar att ljustdndningen synliggjorde gemenskapen kring de sérjande och
blev till en slags forbindelselank mellan olyckshindelsen och gudstjansten.
En kdnsla av samhorighet uppstod i samlingen av manniskor som befann sig
i samma situation och kyrkorummet samt de ritualer som dar erbjods upp-
levdes som tillrackligt trygga och stabila for att det skulle kunna skapas ett
kollektivt uttryck. Individen kunde pa sa vis spegla sig i kollektivet och vaga
kdnna sin sorg, bade for sig sjalv men dven tillsammans med och foér andra.
Kénslan av gemenskap som uppstod uttrycktes genom blickar, beréring och
deltagande i ritualen. Kommunikationen mellan deltagarna var inte verbal i
forsta hand utan uttrycktes genom symbolhandlingar. Musik och verbala in-
slag bidrog i sin tur till att tolka och rama in situationen.

Exemplet med minnesgudstjansten visar hur strategierna stdd och rituali-
sering kan kombineras for att hantera stress. Att delta i minnesgudstjansten
ar att vistas med en gemenskap i ett rum inramat av religiésa symboler och i
det har fallet av den ordning som kyrkan utarbetat for den har typen av ri-
tual. Den som deltar kan sjdlv vilja att tolka om det stod som skall tas emot
ar av generell eller mer religios karaktar. Ljustdndning eller namnupplasning
behover i sig inte tolkas som nagot religiost. Det kan naturligtvis diskuteras
vad som konstituerar religios ritualisering, om det ar det religiésa rummet
dar personerna vistas, eller om det dr personens egen instillning, beredskap
och mdjlighet att valja ut olika delar av det som erbjuds men denna diskuss-
ion skall jag dock inte fordjupa mig i har.

Den fjarde strategin som jag valt att ta med har dr humor. Denna strategi
tycks anviandas och vara funktionell sarskilt i samband med stress och pa-
frestningar med existentiellt inslag. Forfattaren och medicine doktor Gorel
Kristina Ndslund har skrivit om hur humor kan minska stress. Hon hanvisar
till en teori som foreslagit att manniskan utvecklat skratt och humor just for
att kunna hantera stressfyllda och psykiskt pafrestande situationer. Personer
som har tillgang till mycket humor paverkas mindre av stress, vilket innebar
att det inte racker att humor finns utan att man ocksd aktivt maste anvdnda
den. Humor bidrar med positiva kdnslor vilka motverkar den negativa stres-
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sen. Pa sa satt ar humor en viktig strategi. Gorel Kristina Naslund skriver att
om vi gor det till rutin att alltid forsoka se det komiska i livet, ta mindre all-
varligt pa oss sjalva och omgivningen sa kan det bli lattare att leva. Humor
kan forstds anvdandas som copingstrategi utan att det finns en religios eller
existentiell dimension i den. Humor kan anvandas som en slags ventil som
ger utlopp for olika kdnslor. Kanske kan humor ses som en slags svettning
som tas till ndr anstrangningen ar for hard. I den tidigare ndmnda sjuksko-
terskestudien framkom att samspelet mellan patient och sjukskdterska kan
ha inslag av humor i dédens nérhet. Patienten anviander humor for att heja
pa sjukskoterskan sa att denne skall orka bade lyfta och tvatta. Sjukskoters-
kan Daniel berattar om en patient som lag i sitt eget blod och diarré och hade
fruktansvart ont, men som trots detta kunde kosta pa sig att skoja med ho-
nom. Daniel berdttar att detta var en mycket stark upplevelse for honom.
Humorn hade betydelse for att han skulle orka med att arbeta och ge god
omvardnad dven da déden "vdntade runt hornet”.

Begravningar kan vara pafrestande kdnslomadssigt sarskilt dd ndgon alskad
person begravs. Trycket kan kidnnas stort och efterat kan det vara skont att
ta till humor for att fa en ventil som reglerar och slapper ut. Det kan bli en
mojlighet att fa vila sig nagot. Komikern Klara har upptackt detta och berat-
tar att hon, nir hon inte matt bra, har kunnat skoja om eldndet tillsammans
med sin syster och att de tvd da kunnat skratta ihop. Detta har varit sarskilt
tydligt i sammanhang dar det inte ar socialt accepterat att skratta, som till
exempel efter en begravning. Att skdmta efter en begravning borde, sett ur
ett copingperspektiv vara tilldtet eftersom humor och skratt kan vara en
ventil som hjilper sérjande manniskor. Kanske ar detta anledningen till att
det ofta i tal vid minnesstunder efter begravningar omnamns hindelser som
far de narvarande att skratta. Har kan bade kulturellt- och lokalt fargad hu-
mor i historieberittandets form ge kraftfulla bidrag till de sérjandes co-
pingmojligheter genom att utldsa befriande skratt. Beradttelser med humor-
istisk knorr kan ocksa aterberattas vid andra tillfillen som en paminnelse
om det goda skrattet som behdller manniskor kvar i livet. S3 har langt har
beskrivningarna av humor i det hdr kapitlet handlat om att hantera déd och
existentiella fragor. Den tidigare omndmnde Peter Strang har ocksa han skri-
vit om detta omrade. For personer som inte sjilva arbetar i den palliativa
varden, skriver han, kan det tyckas absurt med humor i dédens narhet. Men
for patienter, narstdende och personal dr humor ofta en viktig tillgdng. Det
kan forhalla sig sa att patienter genom humor viljer att gora doden till en
"person” for att pa nagot satt forsoka gora den begriplig. Strang berattar om
en patient som talade om doéden som liemannen, alltsd som den traditionella
europeiska personifikationen av doden, ofta skildrad som ett skelett med en
svart kdpa over huvudet och en lie. Patienten sa med humor i rosten att om
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liemannen skulle stiga in pa sjuksalen sd skulle denne minsann bli slagen
med en kidpp i huvudet och bli ivdgjagad, hir fanns da inget att hamta for li-
emannen. Patienten talade om sig sjilv som stark och odvervinnerlig och be-
redd att sldss for sitt liv nu nar hon kdnt igen sin motstandare. Fran den kul-
turella kontexten hdmtades alltsd en symbol for déden som med hjilp av
humor gav patienten nagot konkret att kimpa mot.

Ytterligare ett exempel hamtat fran dodens nirhet som kan fa oss att dra pa
smilbanden lanar jag fran journalisten och forfattaren Carolina Johansson
som i sin bok Brdkdelen av en sekund bland annat berdttar om sin sista tid
tillsammans med sin déende mamma. Infér mammans begravning packas en
vaska som ska ligga bredvid henne i kistan:

Vi lagger ned lappstift, puder och cerat (kanske far hon spruckna lappar,
man vet aldrig!), och sa passet (vad oturligt det skulle vara om hon inte
kom in i himlen for att hon saknar pass!). Vi lagger dven ned en kopia av
FN:s deklaration om manskliga rattigheter (och den ska du vifta med,
mamma, om Gud dr dum mot dig!). Och sa stoppar vi ned en fralsarkrans,
det av biskop Martin forst tradda radbandet.

Begravningen ar en reglerad 6vergangsrit nar doden har intréffat. Den forbe-
reds hir genom en spontan rit, viskpackandet genom 6verenskommelser i
den narmaste familjen. Nagon form av humor finns insprangd i den spontana
riten, kanske ar det en typ av humor som funnits och fortfarande finns i fa-
miljen och som knyter dem samman i den fas de nu ar. Till mig som laser tex-
ten formedlar berattelsen om den spontana riten nagot om familjemedlem-
mars kreativitet och omtanke. Den ger ocksa en kdnsla av en humoristisk
atmosfar med bade virme och glidje. Humorn kan hidr ses som en co-
pingstrategi som anvands for att minska stress och ta sig igenom djupt ber6-
rande avsked.

Maria, skribent och debattor, ar ytterligare en intervjuperson som berattar
om humorns och gliddjens betydelse i hennes ursprungsfamilj. Hennes bidrag
ar en berittelse om hur humor konstrueras, tolkas och forstds i grupper - i
hennes fall ursprungsfamiljen, vinkretsen och arbetskollegorna.

Vi skrattar och skdmtar fortfarande mycket i familjen. Min syster har en
fantastisk sjalvdistans och galghumor, och min bror kan fa mig att skratta
som ingen annan at sddant som nog bara han och jag inser det humorist-
iska vardet av [...] Jag skrattar mycket med min familj och nira véanner.
Och pa jobbet. Det ar faktiskt stunder dir man kan férnimma det him-
melska.

Pa alla arenor utformas specifik humor, vilken inte alltid kan forstds av per-
soner fran andra familjer, arbetsplatser eller kulturer.
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Det behdvs en mangd olika strategier for stresshantering. Jag har har tagit
upp fyra som kan ha religiosa inslag. For att stresshantering skall vara effek-
tiv kravs att det finns flera strategier som sinsemellan kan samverka. Genom
att belysa dessa fyra strategier har jag velat visa hur generella icke-religitsa
copingstrategier kan samverka med religiosa sddana och att religiositet kan
finnas som en deldimension eller ett spar i en stresshanteringsprocess. Reli-
giositet kan hiar komma in som en extra forstirkning, dd den generella
stresshanteringen inte ar tillracklig. P4 detta satt kan religion och religiositet
ses som resurs. Utifran ett copingteoretiskt perspektiv mojliggors detta ge-
nom att religion finns tillganglig, dels i kulturen generellt men ocksa hos in-
dividen genom dennes "ryggsack”.

Varfér finns religion? Copingteoretiska svar
Avslutningsvis kan det vara dags att ge ndgon form av summering samt ater-
koppla till den 6vergripande fragan varfor religion finns ur copingteoretiskt
perspektiv. Givetvis tillhandahaller detta perspektiv ingen totalférklaring
men det tillhandahaller en delférklaring till det komplexa fenomen som re-
ligion dr.

Religion ar en kulturell produkt och ménniskor har lart sig att den finns och
kan anviandas som resurs i pafrestande situationer. Nar icke-varat hotar, ex-
empelvis i dodens narhet, kan religion transformera detta till ndgon form av
existens. Inom kristendom och islam bidrar religionen med att beskriva livet
efter doden som en tillvaro i en annan dimension, som en existens tillsam-
mans med Gud och andra troende manniskor. Detta kan vara ett skydd mot
icke-varat och ett sitt att hantera hot. Religion ger vidare trost och mojlig-
heter att delta i riter som forvaltas av kyrkor och andra institutioner. Pa sa
sdtt skapar religion en repertoar av tankar, symboler och riter som individer
och samhallen kan ha i sina "ryggsackar”. I en ryggsick kan saddant som ar
bra att ha forvaras och tas fram vid behov och pa detta satt kan ocksa relig-
ion tas fram vid behov. Den kan aktiveras fran att ha varit passiv och vilande,
bli synligt periodvis och darefter bli vilande igen alltefter behov och 6nske-
mal.

Religidsa institutioner erbjuder sdledes strategier for coping: férestallningar
om ett fortsatt liv, en gemenskap for stod, ett rum for allvar, ett sprak for bon
och fortvivlan, rituella handlingar for kriser och humor i dédens narhet. En-
bart religion ar inte funktionellt for att hantera stress i alla dess former, men
religion kan "inga koalition” med andra strategier, som en del eller forstark-
ning, vilket exemplifierats med strategin stéd som utgér bas och kan byggas
pa med religiost stod. Resultatet blir forstarkt stod, vilket kan vara funktion-
ellt i pafrestande situationer. Innebdr da detta att denna formaga att hjalpa
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oss manniskor att hantera utmaningar som doden ar anledningen till att re-
ligion finns? Inte sjalvklart. Religion ar ett brett, mangfacetterat och kom-
plext fenomen som inte kan forstds utifran endast en funktion. Dock visar
anda det copingteoretiska perspektivet hur religion kan vara en livsviktig
resurs i hanterandet av det som ar vara kanske mest avgorande existentiella
utmaningar.

™R

Vidare Idsning
For fordjupad lasning kring forhallande kultur och religion i dagens mang-
kulturella Sverige kan Daniel Anderssons och Ake Sanders Det mdngreligitsa
Sverige: Ett landskap i férdndring, rekommenderas (Lund: Studentlitteratur,
2015). Owe Wikstroms klassiker om heligheten med titeln Om heligheten.
Helighetens envisa vdgran att férsvinna. Religionspsykologiska perspektiv
(Stockholm: Natur och kultur, 1993) tar upp varfor helighetsldngtan hos den
moderna manniskan inte avtar. Ytterligare religionspsykologisk fordjupning
kan ske genom inblick i det ur amerikansk kontext komna verket The psycho-
logy of Religion. An Empirical Approach (New York: Guilford Press, 2009)
forfattat av Ralph Hood, Peter Hill och Bernard Spilka. Fér den som ar intres-
serad av att 1dsa mer om coping och religion har Kenneth Pargament grund-
laggande presenterat religionspsykologisk copingteori i The Psychology of
Religion and Coping. Theory, Research, Practice (New York: Guilford Press,
1997). Om det finns 6nskemal att 1dsa om stresshantering i varden i svensk
kontext sa finns tva texter: MarieAnne Ekedahl och Yvonne Wengstrom Att
vdrda och orka i det svdraste. Perspektiv pd komplex stresshantering i vardar-
bete (Skellefted: Artos, 2012) samt MarieAnne Ekedahls kapitel om kultur
och stresshantering i Valerie DeMarinis, Owe Wikstrom och Onver Cetrez
(red.) Inspiration till religionspsykologin: kultur, hédlsa och mening (Stock-
holm: Natur och kultur, 2011). [ denna bok finns ocksa Peter Strangs kapitel
"Att mota dodsangest hos cancerpatienter”, samt Hans Stifoss-Hanssen och
Lars Johan Danbolts kapitel "Folkhalsa, religios mangfald och ritualer. Exi-
stentiell krishantering och kyrkans roll vid katastofer”. Reflektioner om hu-
morns formaga att forebygga stress och reducera spanningar presenteras av
Gorel Kristina Naslund i Det goda skrattet. En bok om humor och hdlsa
(Stockholm: Natur och kultur, 2002). Material till fortsatt reflektion kring
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religiositet som stresshantering och om det idag sker nagon slags "pakrist-
ning” i Sverige kan fas i boken av Ann Thornblad med titeln Tankar om tro
och andlighet. 16 livsberdttelser (Stockholm: Ekerlids forlag, 2014). Carolina
Johanssons bok Brdkdelen av en sekund bidrar dven den med tankar om pa-
radigmskifte genom att ndrma sig ett liv som religios fast det inte fanns med i

livsplaneringen (Orebro: Libris, 2010). Fér att ta del av barns tankar och
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fortsatta reflektionen kring stresshantering i de dldrarna kan lasning av Mar-
tin Lonnebos bok Himlaboken: barns brev till biskop Martin Lénnebo (Stock-
holm: Verbum, 1989) rekommenderas.
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Varfor finns religion? Existensfilosofiska svar

Willy Pfdndtner

Det ar fa diskussionsdmnen som ar sa kansliga och kring vilka det rader sa-
dan oenighet som dmnet religion. Ofta beror oenigheten pa att man inte fran
borjan klargjort vad man menar med religion och religiositet. Om man forso-
ker gd pa djupet med den fragan kan man stéta pa ndrmast oldsliga problem
i och med upptickten att oenigheten har sin grund i oftast outtalade filoso-
fiska grundantaganden som bestimmer hela var verklighetsuppfattning, det
vill sdga synen pd vad som ar verkligt. Jag vill belysa detta med ett exempel.

Det finns en bok med titeln Is God Real? (Ar Gud verklig?), en antologi redige-
rad av den amerikanske religionsfilosofen Joseph Runzo. Boken ar upplagd
som en dialog mellan ett antal religionsfilosofer med olika uppfattningar i en
frdga som varit aktuell inom den akademiska religionsfilosofin. Fragan géller
den sa kallade realism/anti-realism-dispyten, det vill sdga huruvida det finns
en transcendent verklighet som ar oberoende av manniskors tankar, hand-
lingar och attityder, eller inte. Eller snarare huruvida ett religiost forhall-
ningssatt till tillvaron férutsatter bejakandet av existensen av en sddan verk-
lighet. Realister havdar detta medan anti-realister fornekar att sa ar fallet.

Forfattarna till kapitlen i boken representerar olika uppfattningar i fragan,
och de ges tillfille att svara pa varandras inldgg. Det visar sig att positioner-
na dr mycket lasta. Det ar tydligt att man talar férbi varandra och har svart
att ta till sig motstandarsidans argument. Den amerikanska religionsvetaren
June O’Connor, en av forfattarna, uppmarksammar detta och skriver:

Borde vi inte forsta varandra battre och snabbare om vi tydliggjorde den
livssituation i vilken sarskilda handelser, personer, upplevelser, symboler
och argument fingade var uppmarksamhet, viackte var kadnsla och fram-
manade var tillit? [Min 6versattning]

Med denna introduktion vill jag aktualisera tva saker som har med fragan
"varfor finns religion?” att goéra. Den forsta ansluter till O’Connors fraga. Hon
betonar vikten av att for forstaelsens skull tydliggora det sammanhang och
den existentiella situation som foregar ett teoretiskt resonemang. Jag havdar
att hennes fraga darmed bland annat aktualiserar ett existensfilofofiskt per-
spektiv, ett pdstdende som jag efter hand kommer att tydliggéra innebdrden
av samt presentera beldgg for. Detta innebar da ocksa att jag bor gora klar
min egen ingang till frdgan varfor religion finns och dess eventuella svar. Jag
gor detta genom att forst bli personlig och beratta hur det kommer sig att jag
engagerat mig i detta sporsmal.
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Ett tdnkande som kretsat kring fenomenen religion och religiositet har prag-
lat min tillvaro dnda sedan de sena tondren. Innan dess var religion sa gott
som helt franvarande i mitt liv. | barndomshemmet fanns inga spar av reli-
giosa inslag. Och det svenska samhalle jag vaxte upp i upplevde jag som ett
materialistiskt valfirdssamhalle, dar till och med kyrkan sekulariserat sig
sjdlv och anpassat sig till de i samhaéllet dominerande varderingarna.

Néar jag sd smaningom stod infér den dngestladdade uppgiften att vilja mitt
liv, insag jag att jag inte hade motiv nog att pa allvar dgna mig at nadgot av det
som det sekulariserade samhallet hade att erbjuda. Istéllet blev jag upptagen
av sjalvreflektion, av fragor som ror mansklig egoism, av motivet fér och me-
ningen med vara handlingar. Jag sag i religion mojligheter till andra bevekel-
segrunder och darmed livsvarldar 4n de som praglade det av frihetsideal och
egenintresse drivna sekulariserade samhaillet. Inte minst sdg jag den som en
mojlighet att befria mig fran instingdheten i mina egna tankar. Jag borjade
tro pa religion, innan jag sjalv var religios eller, mer korrekt uttryckt, innan
min religiositet funnit sitt tilltal. Sedan dess har jag undersokt och studerat
religion och religiositet, saval inifran som utifran. Jag har bland annat dgnat
mig at att belysa fenomenet religios mangfald utifran ett existensfilosofiskt
perspektiv. Och jag vill instimma i den brittiske religionsvetaren Gavin
Floods ord, att aldrig tidigare har religion varit sd missforstadd och aldrig
har det funnits en tid da det varit viktigare att forsta religion dn var nutid.

Den andra saken som aktualiseras i min inledning ar det historiska och tan-
kemassiga sambandet mellan fragorna "varfor finns religion?” och "ar Gud
verklig?”. Jag tror ndmligen att ett sddant samband foreligger. Bada dessa
fragor ar kulturspecifika och har uppkommit vid sarskilda tidpunkter i den
vasterldndska historien. Det var forst i och med tillkomsten av ett modernt
religionsbegrepp och dvergdngen fran en religios till en naturvetenskaplig
verklighetsuppfattning som fragan om Guds existens pa allvar frigjordes fran
sitt religiosa sammanhang. [ samband med detta vacktes ocksa idén att for-
klara varfor religion finns. Innan jag gar in pa att ge ett existensfilosofiskt
svar pa fragan varfor religion finns ska jag darfor forsoka synliggora ut-
gangspunkten till sjalva fragandet.

Varfér varfér?
Det finns ménskliga fenomen som ar sa pass sjalvklara att vi inte dr bendgna
att stalla oss fragan varfor de finns. Och om vi skulle fraga detta sa skulle det
vara forhallandevis enkelt att svara pa fragan. Jag tanker da pa fenomen som
till exempel juridik, ekonomi och politik. De ar helt enkelt nédvindiga for att
vart samhdlle ska fungera. Det finns ocksa fenomen som inte ar nédvandiga
pa samma sdtt men som vi betraktar som sjdlvklara och viktiga. Exempel pa
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sadana ar litteratur, konst och musik. Vi brukar i allmanhet inte stilla oss
fragan varfor de finns. Och om vi gjorde det skulle vi ha betydligt svarare att
finna entydiga svar. Svaren skulle variera beroende pa vem vi fragade. Detta
blev tydligt nar filmregissoren och dramatikern Ingmar Bergman i pro-
grammet Sommar i P1 2004 till lyssnarna stédllde en fraga som han lange
funderat over: "Varifran kommer musiken? Varfér géor manniskan musik?”
Han fick en mangd olika svar, och de var knappast entydiga. De varierade
fran naturalistiska och evolutionspsykologiska till metafysiska och religiosa.
Men att det skulle vara problematiskt att det finns musik ar knappast nagon
som vill havda.

Daremot ar det inte alls ovanligt att hdvda detta nar det galler religion. Och
bland annat darfoér kan det kdnnas angeldget att fraga varfor den finns. Men
det kan ju naturligtvis ocksa vara fraga om ren nyfikenhet eller for att oka
var forstaelse av ett manskligt fenomen som inte ter sig lika sjilvklart som
de jag tidigare namnt. Bakom fragan kan ligga uppfattningar som att den inte
verkar behovas langre eller att den borde avskaffas for att den ar onyttig,
omoralisk och skadlig.

Vad dr religion?

Jag har havdat att det dr i och med framviaxten av ett modernt religionsbe-
grepp som fragan om varfor religion finns kommit att aktualiseras. Vi maste
darfor borja med att titta pa vad det dr vi menar nar vi talar om “religion”.
Vad vi idag asyftar med detta begrepp i allmdnhet dr nagot mycket avgran-
sat. Det ar ett religionsbegrepp som vaxt fram under de senaste arhundra-
dena av visterlandsk historia. For att kunna ga vidare i mitt resonemang
maste lasaren darfor introduceras till denna historia och vad den gjort med
religionsbegreppet. Av utrymmesskidl maste denna presentation bli ytterst
schematisk.

Nar den skolastiske filosofen Anselm av Canterbury (1033-1109) formule-
rade det som sedermera kom att kallas det ontologiska gudsbeviset s var
inte detta ett argument formulerat utifran en neutral position. Det var sale-
des inte fraga om ett bevis, sdsom vi forstar bevis inom till exempel matema-
tiken. Anselm stod redan i en relation till Gud praglad av en stark, existentiell
och kdnslomaéttad karlek till Gud. Han var djupt religiés, i meningen from och
hangiven. Han levde i en religios livsvarld dar gudsrelationen inte kunde
tinkas bort. Det ar i denna existentiella situation som han skriver den bok,
Proslogion, som ar en dvning i "tro som soker forstaelse”. Anselm inleder
med en bon diar han ber Gud att hjdlpa honom finna Gud. S& smaningom
kommer han fram till att det han redan visste genom tron, vet han nu ocksa
genom intellektet. Och det han vet ar att i sjdlva idén om ett fullkomligt viasen
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ligger ocksa det faktum att det maste existera, och da inte bara som en fore-
stillning. Annars ar det ju inte fullkomligt. Huruvida Gud ar verklig och var-
for religion finns var knappast fragor som kunde komma upp i Anselms
sinne. Jag vill alltsd havda att Anselms religiositet ar en forutsattning for att
hans resonemang ska halla. Sjdlva resonemanget ar en religios handling.

En forandrad varldsbild och syn pa kunskap kom s3 smaningom att pragla
det vasterldndska samhallet. En person som bidrog till detta var den franske
filosofen René Descartes (1596-1650), som inférde det systematiska tvivlet
som metod for sitt sokande efter kunskap. Kunskapen kom da inte langre
fran traditionen och dess auktoriteter, utan det var manniskans fornuft och
sinnen som blev kunskapsmedlen. Gud foérpassades till att fylla funktionen
som ett slags garant for att sinnena inte forleder oss.

Sedan f6ljde i den vasterldndska filosofin en strid mellan rationalister och
empirister om huruvida det ar fornuftet eller sinnena som ska ha foretrade
ndr det giller att soka kunskap. Och for somliga férsvinner Gud helt ur bil-
den. Den brittiske filosofen David Hume (1711-1776), filosofihistoriens
kanske storste skeptiker, kunde knappast acceptera Gud som garant fér kun-
skapen.

Vi dr nu framme vid den sd kallade upplysningstiden i Europa och den stora
forandring i varldsbild som denna innebar. Den tyske filosofen Immanuel
Kant (1724-1804) kom sedermera att genom sin empiriska realism lésa kon-
flikten mellan rationalister och empirister genom att visa att vi kan ha sann
kunskap om en fenomenvarld men inte om verkligheten som den ar i sig,
oberoende av oss. | sitt verk Kritik av det rena fornuftet argumenterar han
emot metafysiken, det vill sdga forestillningen om att man kan ha kunskap
om en transcendent verklighet. Den enda verklighet som vi kan ha kunskap
om ar den som &r oss given genom sinnena, den sa kallade fenomenvarlden.
Gud forsvinner emellertid inte helt ur bilden for Kant utan far rollen som ett
nodvandigt postulat for att garantera moralen.

[ sin kritik av metafysiken vederlagger Kant de sa kallade gudsbevisen. An-
selms bendmner han "det ontologiska gudsbeviset”, som han dd avlagsnat
fran den religiosa livsvarld dar det hor hemma och underkastat det en for-
ment neutral analys. Det som blir kvar av religionen blir for Kant en rationell
naturlig religion inom fornuftets granser; en religion som endast bestar av
en universell etik.

Den religion som allmant sett blev intellektuellt godtagbar under upplys-
ningstiden och vid modernitetens framvaxt var den naturliga religionen som
gar under beteckningen deism. Den innebar forestdllningen om att det finns
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en Gud som skapat varlden men inte ingriper i den. Varlden fungerar helt
enligt rationella lagar som finns nerlagda i den. Kunskap om Gud star inte att
finna i religidsa laror utan kan utvinnas endast ur manniskans moral.

[ och med darwinismen foérsvinner behovet av en Gud som forklaringsgrund,
och de positiva vetenskaperna tar sd smaningom 6ver inom alla omraden.
Till och med filosofin blir i och med den logiska positivismen endast ett slags
hjalpredskap till dessa. All kunskap férvarvas genom logisk och matematisk
bearbetning av sinnesdata. Synen pd manniskan som ett behovsuppfyllande
vasen tar 6ver, och ett modernt religionsbegrepp tar form, dar religion allt-
mer kommer att betraktas som ett naivt satt att forklara varlden och manni-
skan, ndgot som nu naturvetenskapen och den framvixande psykologin och
sociologin ensamma anses kunna gora.

Foljden av detta blir att varfor-fragan betraffande religion vacks inom dessa
olika vetenskapsgrenar, och det uppstar ett antal dvergripande religionsfor-
klaringar. Den tyske nationalekonomen och filosofen Karl Marx (1818-1883)
ger den en ekonomistisk forklaring; den blir en 6verbyggnad orsakad av
ekonomiska klasskillnader. Den o&sterrikiske psykoanalytikern Sigmund
Freud (1856-1938) ger den en psykologistisk forklaring; den blir en kollektiv
neuros. Och utifrdn den franske sociologen Emile Durkeims (1858-1917)
sociologistiska perspektiv blir religionen samhallets sitt att organisera sig
sjalvt.

Man utgick ofta fran ett evolutionistiskt perspektiv, dar religiosa forestall-
ningsvarldar betraktades som uttryck for ett nu évervunnet stadium i mén-
niskans utveckling. Den brittiske antropologen James George Frazer (1854-
1941) 6verforde den moderna synen pa manniskan som ett behovsuppfyl-
lande vasen pa tidigare kulturer och forklarade méanniskans religiésa bete-
ende som uttryck for ett naivt satt att forsoka beharska naturen, ndgot som
naturvetenskapen nu visat sig klara av mycket battre.

I och med moderniteten har siledes ett religionsbegrepp uppkommit som
innebar att religiositet dr ndgot helt annat dn det som Anselm gav uttryck for
nagra hundra ar tidigare. Religiositeten ses nu som ett fasthallande vid en
livsaskadning som i sitt direkta uttryck ar felaktig men som kan forklaras
med att den har en funktion och/eller att den har uppkommit ur nagot slags
mansklig diskrepans.

Att religion var ndgot som i och med det moderna vélfairdssamhallets ut-
veckling skulle komma att forsvinna var en inte ovanlig forestdllning under
nittonhundratalet. S3 kallade sekulariseringsteser var i full svang. Den tyske
sociologen Max Weber (1864-1920) forutsag tidigt en kommande avfortroll-
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ning av varlden och att religion sd smaningom skulle férsvinna. Den ameri-
kanske sociologen Peter Berger ansag att samhalle och kultur skulle komma
att frigoras fran de religiosa institutionernas och symbolernas dominans. |
viss man har de fatt ratt. Intresset for och inflytande av organiserad religion
har minskat, atminstone i Europa. Men religion har fér den skulle inte for-
svunnit. Kanske detta ar ett tecken pa att manniskans religiositet dr ndgot
mer fundamentalt, och kanske nagot annat, dn ett sitt att forklara varlden,
eller att moraliskt reglera vara liv, eller en tillflykt for de olyckligt lottade?

Frdgan dr om det religionsbegrepp som kom att utvecklas i och med moder-
niteten 6ver huvud taget ar relevant, och om det hjilper oss att forsta
mansklig religiositet. Kanske religionsforklaringarna snarare vilseleder an
framjar forstdelsen? Den kanadensiske religionsvetaren Wilfred Cantwell
Smith var tidigt ute med argument for att det moderna religionsbegreppet
bor overges eftersom det enligt honom forvranger det som studeras. Och
manga har f6ljt honom i sparen.

Vad dr religiositet?

Gavin Flood havdar att om vi ska forsta religion fullt ut s kan vi inte be-
gransa studiet av religion till vetenskapen och dess konstruerade religions-
begrepp for da missar vi en djupare forstaelse av fenomenet, framfor allt vad
det innebar for den religiosa manniskan. Det dr mycket som vetenskapen
inte kan siga ndgot vasentligt om, som till exempel varderingar, moral, este-
tik, livets mening och syfte eller manskliga erfarenheter av till exempel kéar-
lek och depression. Att studera vad som hadnder i hjarnan hos en ménniska
som ar kar eller deprimerad, eller hur hon beter sig, d&r ndgot annat dn det
som den av karlek eller depression drabbade méanniskan upplever.

Med vetenskap avses i detta sammanhang det slags vetenskap vars metoder
ar hdmtade fran naturvetenskapen och som avser att férklara fenomenen.
Inom dmnet religionsvetenskap ryms dven fenomenologi och hermeneutik,
som inte frambringar sa kallad objektiv kunskap, utan férstdelse och vad man
skulle kunna kalla insikt.

Jag ska sa forsoka kasta ljus 6ver fragan varfor religion finns utifran ett fe-
nomenologiskt perspektiv. Existensfilosofin dr ndmligen en form av fenome-
nologi som brukar ga under beteckningen existentiell fenomenologi. Ett sa-
dant perspektiv utgar inte fran en sarskild forforstaelse av vad en manniska
dr, till exempel en biologisk, psykologisk eller social varelse. Utifran sadana
vetenskapliga perspektiv finns svaren pa varfor manniskan ar religios redan
delvis inneboende i sjilva forforstaelsen, i manniskosynen och religionsfor-
staelsen. Den existentiella fenomenologin forsoker istallet synliggora vad det
innebdr att vara manniska, hur det visar sig. Den forsoker blottligga andra
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livsvarldar och verklighetsdimensioner dn dem som vetenskapen ar intres-
serad av. Darmed 6verskrids distinktionen mellan naturligt och évernatur-
ligt, som varit en sjalvklar utgangspunkt vid bildandet av det moderna relig-
ionsbegreppet.

Vad den existentiella fenomenologin kan bidra med ar inte ett definitivt svar
pa fragan varfor religion finns. Ddremot kan den, om an inte forklara, sa at-
minstone ge en forstaelse av hur religion, eller snarare det religiosa, finns i
var varld och som ett manskligt fenomen; hur det vi kallar religion visar sig
och vad det har for signifikans. Som utgdngspunkt kommer jag att anvinda
mig av aspekter av den tyske existensfilosofen Martin Heideggers (1889-
1976) tdnkande och det han kallar fundamentalontologi. Manga menar att
Heideggers tdnkande har varit avgorande for utvecklandet av nya satt att
forsta religion i var senmoderna varld. Han har haft ett betydande inflytande
pa den kontinentala filosofin, som under senare decennier alltmer kommit
att intressera sig for religion utifrdn ett fenomenologiskt perspektiv. Men
aven icke-europeiska filosofer har i Heideggers tinkande sett redskap att
overbrygga klyftan mellan Ost och Vist och 6ka forstielsen av dsterlindsk
religiositet. Jag vill papeka att jag inte tagit 6ver Heideggers filosofi i sin hel-
het utan bara anvander vissa aspekter av den for att skriva fram en egen ex-
istensfilosofisk forstaelse av religiositeten.

Vad jag vill ha sagt med detta avsnitt ar att den religiositet som ar underfor-
stadd i det moderna religionsbegreppet och vars forekomst synes krdva en
forklaring i sjalva verket kanske inte finns, eller i alla fall inte ticker in hela
spektret av mannisklig religiositet. Jag tror att om vi utgar fran en annan
manniskosyn sa kan vi synliggdra en religiositet som inte pad samma satt kra-
ver en forklaring. Om vi tar musik och musikalitet till exempel, sa ar dessa
som jag tidigare namnt méanskliga fenomen som vi inte ar lika bendgna att
forsoka forklara pa det satt som man forsokt forklara religion och religiosi-
tet. Knappast nagon skulle komma pa tanken att manniskan kommer att
sluta med musik pad grund av naturvetenskapliga framsteg eller valfards-
samhallets utveckling.

For att visa hur det existensfilosofiska perspektivet pa manniskans religiosi-
tet vuxit fram och blivit relevant kan det vara bra att se dess koppling till den
filosofiska fenomenologin och vad det var fér kunskapssyn och madnniskosyn
som denna tog spjarn emot. I ndsta avsnitt ska jag darfor kort redogora for
fenomenologins framvaxt i den vasterldndska filosofihistorien.

Fenomen och fenomenologi
Ordet fenomen kommer fran grekiskan och betyder "visa sig”. Allts3, ett fe-
nomen ar det som visar sig. I Platons filosofi var fenomen det som visar sig
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genom sinnena. Han skiljde mellan fenomenvarlden och idévarlden. For Pla-
ton var idévarlden, kallad noumenon, den egentliga andliga verkligheten som
man kan nad kunskap om genom ett foradlat féornuft. Fenomenvarlden var
blott en skuggvarld. Avgorande for den senare vasterlandska filosofiska trad-
itionens utveckling var den tidigare ndmnda filosofen Kant. Noumenon var
for Kant den verklighet som existerar oberoende av var erfarenhet. I sin Kri-
tik av det rena fornuftet ansag han sig ha visat att vi inte kan siga nagonting
om den verkligheten. Han kallade den for "tinget i sig”. Fenomenvarlden var
den verklighet som framtrader for oss genom vara sinnen, och som vi kan ha
kunskap om. Men denna kunskap ar for Kant avhangig vilka varelser vi ar
och de forstandskategorier som vi ar utrustade med, till exempel orsak-
verkan, substans, enhet, mangfald. Detta innebar att vi inte uppfattar verk-
ligheten som den ar i sig, utan genom vara forstandskategorier. Vi kan helt
enkelt inte annat dn applicera ett kausalitets- och substanstidnkande pa den
verklighet vi upplever genom vara sinnen. Férutom att vi forstar verklighet-
en genom kategorierna upplever vi den ocksa genom de tva dskddningsfor-
merna tid och rum. Fenomenvarlden ar alltsa verkligheten sddan den fram-
trader for oss och som vi kan ha kunskap om; men den ar alltsa inte verklig-
heten i sig. Detta kallas for empirisk realism. For att kunskapen ska vara moj-
lig maste enligt Kant mangfalden av sinnesintryck emellertid férenas i ett
sjalvmedvetande, i det transcendentala jaget, en uppfattning som betecknas
transcendental idealism.

Efter Kant kan man siga att filosofin i Vast gick tva vagar. Dels den som tog
fasta pa den transcendentala idealismen och utvecklades till den tyska ideal-
ismen. Det forsta stora namnet hdr dr den tyske filosofen Johann Gottlieb
Fichte (1762-1814) som bland annat gjorde en fenomenologisk analys av
medvetandet. Och sa har vi den tyske filosofen G. W. F. Hegel (1770-1831)
med sitt stora verk Andens fenomenologi. Den andra dominerande riktningen
som filosofin tog var vetenskapspositivismen, vilken hdvdade att all kunskap
och vetenskap skulle begrénsas till att bearbeta fakta som var givna i sinnes-
erfarenheten. Den franske filosofen August Comte (1778-1857) brukar ses
som den som grundlade denna tradition. Det var denna andra riktning som
under nittonhundratalets borjan kommit att bli den dominerande, mycket pa
grund av naturvetenskapernas exceptionella framsteg. Filosofin blev pa sa
sdtt nara knuten till de empiriska vetenskaperna och reducerades till att bli
ett slags hjalpvetenskap till dessa. Delvis som en reaktion pa och kritik av
detta tillstdnd utvecklades under borjan av nittonhundratalet den filosofiska
riktning som gar under beteckningen fenomenologi.

Edmund Husserl
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Den som brukar betraktas som upphovsman till fenomenologin ar den tyske
filosofen Edmund Husserl (1859-1938). Husserl var av den uppfattningen
att vetenskapen i borjan av nittonhundratalet hade forfallit till att bara stu-
dera rena fakta, sddant som kunde uppfattas genom direkt observation. Nat-
uralismen, det vill sdga forestillningen om att allt kan forklaras genom det
som var omedelbart givet i sinneserfarenheten - common sense-realism -
var forharskande. Enligt Husserl var det en naiv filosofi som lag till grund for
naturalismen, en filosofi som inte tog hansyn till meningsfragor och varde-
ringar, utan studerade manniskans psyke som vore det bara ytterligare ett
objekt for empirisk undersokning. Man ignorerade helt enkelt det faktum att
manniskans medvetande inte kan vara en del av naturen utan att det utgor
sjalva forutsattningen for en empirisk undersékning av den naturliga varl-
den. Husserl ville ersidtta naturalismen med en strikt vetenskaplig filosofi
som syftade till att undersoka medvetandets roll vid kunskapsproduktionen.
Och medvetandet kan enligt Husserl inte reduceras till vare sig fysiologi eller
psykologi. Den fenomenologiska instillningen innebdr att man maste avsta
fran den vardagliga uppfattningen att tingen som man upplever ar verkliga,
men dven fran uppfattningen att somliga av dem ar illusioner.

Husserl ville befria filosofin fran ogrundade teoretiska antaganden. Ett av
dessa var naturalisternas forestillning att kunskapens grundval ar psyket
och att psyket ar ett slags hjarnprocess, det vill sdga nagot fysiologiskt. Enligt
Husserl kan kunskapen inte antas ha ett sddant fundament. Visserligen ar
kunskapsproduktionen kopplad till psykiska och fysiologiska processer men
den kan inte reduceras till dessa och sagas vara identiska med dem. Filosofin
maste enligt Husserl ha en teorifri grund, det vill siga den maste utga fran
det som visar sig i medvetandet utan att i forviag ha en oprovad teori om sa-
ken som ska undersokas.

Fenomen var for Husserl det som visar sig i medvetandet utan forutfattade
asikter om vad som finns oberoende av medvetandet. Fenomenologin vill
undersoka det som visar sig just sdsom det visar sig, utan nagra abstraktion-
er. Metoden gar ut pa att utfora vad Husser kallar epoché, vilket innebar att
man sitter parentes kring alla forutfattade meningar man har om sig sjalv
och varlden. Sedan ska man koncentrera sig pa en ren beskrivning av feno-
menen sasom de visar sig i medvetandeakterna och bortse fran common
sense-uppfattningar om deras existens. Det finns ett flertal olika sddana
medvetandeakter, som till exempel perceptionsakter, minnes- och forvant-
ningsakter, forestallningsakter och fantasiakter. I alla sddana medvetandeak-
ter finns ett grunddrag som kallas intentionalitet, vilket betyder riktadhet.
Medvetandet ar alltid riktat mot nagot, ett sa kallat intentionalt objekt. Med
avseende pa vilket slags medvetandeakt det ar fraga om ar dessa intention-

18?2



ala objekt av olika slag. Det kan rora sig om foremal, varden, tal, geometriska
figurer, minnesbilder, spoken, fiktiva personer, konstverk.

Fenomenologin forsoker alltsd ga till sjdlva "roten” och undersoka hur
tankeprocesserna blir ett medvetande om nagonting. Det géller att identifi-
era olika slags medvetandeakter och intentionala objekt, att komma fram till
deras vasen, det vill sdga deras mening i ens livsvdrld, samt hur de ar relate-
rade till varandra. Den naturvetenskapliga undersdkningen blir enligt feno-
menologin en av aktiviteterna inom livsvarlden. Genom detta kartlagger fe-
nomenologin en livsvarld som ar mer direkt och rik pa innehall &n den som
naturvetenskapen undersoker.

Husserls fenomenologi brukar kallas transcendental fenomenologi. Den in-
nebdar forestillningen att alla medvetandeakter eller erfarenheter ytterst sett
pekar tillbaka pa det transcendentala jaget, som forstas som sjilva forutsatt-
ningen for att det 6verhuvudtaget kan finnas erfarenheter. Emellertid kom
detta satt att se saken att ifragasattas av Husserls larjunge, Heidegger.

Martin Heidegger

Hussels ville skapa en vetenskaplig filosofi, som skulle kunna vara utgangs-
punkten for all vetenskaplig verksamhet. Hans projekt var kunskapsteore-
tiskt — att ldgga en grund for mansklig kunskap. Och fenomenologin var med-
let for att dstadkomma detta. Heidegger ansdg emellertid att Husserl inte
forde den fenomenologiska undersdkningen tillrackligt langt nar han okri-
tiskt utgick fran ett subjektivistiskt satt att tolka medvetandeakter. Husserl
hade darmed enligt Heidegger inte tillrackligt starkt brutit med den véaster-
landska metafysiska traditionen och dess uppdelning mellan subjekt och ob-
jekt. Det var alltsd framfor allt forestdllningen om det transcendentala jaget
som Heidegger viande sig mot. Jaget hade i Husserls fenomenologi inte un-
derkastats en fenomenologisk analys. Husserl hade format hela sin fenome-
nologi med synakten som grundval. Det ursprungligaste och mest direkta
satt som ett fenomen kan visa sig pa var for Husserl den dskadliga ndrvaron
infor jaget. Detta kom Heidegger att vanda sig emot.

Heidegger undersokning gillde fragan vad det innebér for nagot att vara till
overhudtaget. Han kom saledes att dgna sig at det som kallas ontologi, det
vill sdga laran om det varande s3 till vida som det ar. Han kallade sitt projekt
for fundamentalontologi. Det dr en form av existentiell fenomenologi och
inte ett vetenskapligt projekt sdsom Husserls. Heidegger overfor fragan vad
vi kan veta till den mer grundldggande fragan vad vi ar, eller snarare, vad det
innebar for oss att vara till. Den tidigare ndmnda filosofen Descartes hade
forestallt sig det mianskliga subjektet som en tinkande substans. Aven Gud
forestallde sig Descartes som substans, en absolut substans. Detta innebar
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enligt Heidegger att Descartes formade forestdllningen om maéanniskan och
Gud utifran det vara-modus som objektiva ting har. Ett vara-modus ar ett
sarskilt satt att vara till p3, alltsa ett sarskilt slags varande. Objektiva ting ar
ett slags varande. Heidegger menar att detta inte bor std modell for alla
andra slags varanden. For Heidegger blir Descartes projekt bara en teoretisk
konstruktion och ett sitt att bygga upp kunskapen utifrdn en grund, vilket
brukar kallas for fundamentism. Heidegger 6verger fundamentismen for att
istdllet undersoka sjalva utgadngspunkten till fragandet, det vill sdga den
manskliga existensen. Han vill inte ens anvianda termen méanniska eftersom
den har for manga oreflekterade konnotationer. Det finns méngder av olika
filosofiska, religidsa och vetenskapliga satt att forstd vad en méanniska ar. Vi
kan forstd hur dessa forhaller sig till varandra om vi underséker vad som
kdnnetecknar ursprunget till de olika teoretiska abstraktionerna.

Heidegger menar att vi maste bodrja i vad han kallar i-varlden-varon. Den
som staller fragan ar redan i varlden och kan inte stilla sig utanfér, som en
betraktare. Heidegger anviander beteckningen Da-sein (dar-varo), som ar just
den som stéller vara-fragan. Da-sein ar den existensform som ar till, som exi-
sterar, genom att den forhaller sig till detta att-vara-till.

Heideggers existentiella fenomenologi gar ut pa att klargora vad som kinne-
tecknar Da-seins existens och vad som skiljer Da-sein fran 6vrigt varande.
Han blottlagger ett antal vad han kallar existentialer. En av dessa ar befinn-
andet, vilket innebar vart sitt att befinna oss i varlden. Heidegger havdar att
vi befinner oss i stdmningar, vi dr instdmda i varden, som gor att vi forstar
den pa ett sarskilt satt. Ett annat begrepp som Heidegger anvander dr om-
sorg, vilket innebdr att vi ar upptagna med handlingar; vi sorjer for nagot. I
var upptagenhet moter oss tingen pa ett sarskilt satt. De ar till hands; vi an-
vander dem. De ar alltsd inte nagra intentionala objekt i Husserls mening.
Intentionaliteten ar snarare riktad mot hela livsvdrlden. Heidegger blottlag-
ger tva slags vara-modus, dels till-hands-varandet, som ar tingen som vi an-
vander i var upptagenhet i den livsvarld vi lever i. De sarskiljs alltsa inte och
betraktas i en medvetandeakt. Det ar forst nar det till exempel intraffar na-
gon stérning som det blir nodvandigt for oss att undersoka tingen. En ham-
mare dr en hammare nar vi anvinder den; den har sin mening i det livspro-
jekt som man ar engagerad i och ar en del av den livsvarlden; den ar till-
hands. Men ndar hammaren gar sénder och ska undersokas intar den ett an-
nat existensmodus, den blir foér-handen. Den forlorar sin mening som ham-
mare och blir iakttagen. Den blir da en trabit och en metallbit som undersoks
med avseende pa hallfastighet med mera.

Ett och samma foremal kan alltsa forekomma i olika betydelsesammanhang.
Det ar betydelsesammanhanget som ar det primara och som kdnnetecknar i-
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virlden-varon. Aven naturliga foremal har olika betydelse for oss beroende
pa var instimdhet i virden och var upptagenhet med den. Ett trads betydelse
ar en sak for en poet som anvinder det symboliskt i en dikt. Den ar primart
nagot annat for nybyggaren som vill anvinda det till att bygga en stuga. Yt-
terligare nagot annat for skogsdgaren som varderar det i ekonomiska ter-
mer. Och for botanikern ingar det pa en speciell plats i ett system.

Nar vi gor tingen till objekt for var lidelsefria subjektiva askadning, till ett
for-handen-varande, sd ar detta ett indirekt i grunden meningsbefriat satt att
forhalla sig till omvarlden. Problem uppstar nar vi betraktar allt varande uti-
fran ett sddant tdnkande och &dven later det informera forstaelsen av oss
sjalva och var relation till varandra och till den varld vi lever i. Jag tolkar
Heidegger s3, att han menar att var moderna varld kdnnetecknas av att vi
stangts in i en teknokratisk verklighet, dar det funktionella och manipulativa
tagit over och dolt andra mojliga livsvarldar. Vi har blivit begransade i var
uppfattning av vad det innebara att vara manniska. Vad jag har férsoker visa
ar att vi da ocksa fatt en ensidig bild av vad religion och religiositet ar.

Nar Heidegger talar om stimningar sa havdar han att det inte ar fraga om
subjektiva kdnslor. Stimningarna ar avgorande for hur vi uppfattar var livs-
varld. De ar inte relaterade till psyket. Vi maste befria oss fran forestédllning-
en att stimningarna bara siger ndgot om Da-sein och inte ndgot om varlden.
De kommer varken utifran eller inifrdn utan kommer ur sjilva i-varlden-
varon. Nar vi drabbas av fruktan eller av kirlek sa sdger detta lika mycket
om den varld vi lever i som om oss.

Den viktigaste och mest grundldggande stimningen ar for Heidegger anges-
ten. Heidegger menar att det vanliga ar att vi dr betingade av ett samman-
hang dar vi inte riktigt handlar utifran oss sjalva utan ar styrda av vad han
kallar "man”. Vi gor det som forvantas av oss. Sprakbruket avsléjar detta. Ett
vanligt sitt att uttrycka sig ar till exempel: "Man brakar ju inte i onddan” el-
ler "Man vill helst vara ledig under helgen.” Men ibland kan det hidnda att vi
hamnar utanfér sddana meningssammanhang och stills infér oss sjilva.
Virlden och manniskorna omkring oss blir da fraimmande, och allt kdnns
meningslost. Vi drabbas av existentiell angest. Men i dngesten uppenbaras
ocksd andra meningssammanhang som vi tidigare inte varit medvetna om. Vi
far ett vidare perspektiv, vilket for Heidegger innebar att vi far mojlighet till
en mer autentisk existens som i hogre utstrackning utgar fran oss sjilva. Jag
kommer att ga in pa detta nar jag redogor for hur Heideggers tinkande kan
fordjupa var forstaelse for manniskans religiositet.

Fenomenologi och religion
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Heidegger kom att fa ett mycket stort inflytande dver den vasterlandska filo-
sofin, sdrskilt den s3 kallade kontinentala filosofin, och i synnerhet den
franska. Men under senare tid har dven den anglo-amerikanska filosofin tagit
intryck av hans idéer. Vad som kom att aktualiseras i och med Heideggers
uppgorelse med det vasterlandska metafysiska tdnkandet var vikten av att
skilja mellan tva slags undersokningar. Den ena, som brukar kallas den on-
tiska, som ar av kunskapsteoretisk art och sysslar med att undersoka olika
slags foremal, eller varanden som Heidegger benamner det, och hur de ar
kausalt forbundna med varandra. Detta ar det subjekt-objekt-
forhallningssatt som anvands inom naturvetenskapen men dven i den vaster-
landska filosofiska traditionen som Heidegger vill gora upp med. Den andra
ar den ontologiska som underséker dessa varandes varg, till exempel vad det
innebar att vara manniska, hur det visar sig. Detta kom ocksa att erbjuda nya
mojligheter att utifran ett filosofiskt perspektiv forsta religion och fragan om
till exempel Guds existens, vad det innebar for Gud att existera.

Det ontiska sattet att forsta Gud innebér att frdgan om Guds existens hanfors
till metafysiken och till exempel till frdgan som stélls i boken Is God Real?,
som jag inledde min artikel med. Det vill sdga fragan huruvida att vara reli-
gios forutsatter tron pa existensen av en av manniskan oberoende Gud. En-
ligt min mening ar dispyten mellan realister och icke-realister meningslos,
eftersom fragan om huruvida det finns en transcendent verklighet som ar
oberoende av manniskors tankar, handlingar och attityder, eller inte, ar
omoijlig att besvara utifran ett neutralt perspektiv. Vad det innebar for Gud
att existera far sin mening endast i en religios livsvarld och kan saledes for-
stas bara utifran en sarskild stimning, utifrdn sjilva religiositeten. Och om
man inte féljer O’Connor uppmaning i boken och klargor sin egen livssituat-
ion i vilken fragan aktualiseras, blir argumenten "hdngande i luften”. Saval
realisten som icke-realisten tommer religionen pa religiositeten, vilket ar
symptomatiskt for den religionsuppfattning som dominerade moderniteten.
Realisten menar att religiositeten dr avhangig existensen av en av oss obero-
ende transcendent verklighet, utan att de kan forklara hur vart sprak kan
referera till en sddan verklighet. Anti-realisten menar att det religiosa spra-
ket saknar referens dver huvud taget och att det bara ar uttryck for kanslor,
attityder eller ideal. Genom att anvidnda Heideggers fundamentalontologiska
resonemang vill jag alltsd argumentera for att manniskans religiositet inte
endast ar ett uttryck for subjektiva kadnslor, utan ett sitt att vara instadmd i
varlden. Den sager lika mycket om den varld vi lever i som om oss.

Fenomenologi och teologi
Saval Heideggers som Husserls fenomenologi har i hog grad influerat och
inspirerat tinkare i den fenomenologiska traditionen sarskilt i Frankrike.
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Forhallandet mellan filosofi och teologi har ater aktualiserats. Efter Friedrich
Nietzsches deklaration att Gud ar déd, som innebar évergivandet av den me-
tafysiska idén om Gud, det vill sdga av det som brukar kallas ontoteologi, har
man genom en analys av mdnniskans inre erfarenheter hittat nya vagar till
en forstdelse av manniskans religiositet. Fenomenologin har erbjudit en filo-
sofisk syn pa religion och religiositet dar Gud inte betraktas som ett varande
bland andra varanden. [ bérjan av 1990-talet kom den franske filosofen Do-
minique Janicaud (1937-2002) ut med en kritisk betraktelse dver vad han
kallade den teologiska vindningen i den franska fenomenologin (Le tournant
théologique de la phénoménologie francais). Han hiavdade att man var pa vag
att overge den metodologiska ateism som bor kdnneteckna fenomenologin.
Det var framfor allt fenomenologiska arbeten av Emmanuel Levinas, Michel
Henry och Jean-Luc Marion som var féremal fér hans kritik. Aven om dessa
tankare sjilva var knutna till religiésa traditioner, sdsom judendomen och
kristendomen, sd hdavdar de att deras arbeten inte var teologiska utan filoso-
fiska. Det kan emellertid inte fornekas att de hade teologiska implikationer
genom att de gjorde det mojligt att befria teologin fran metafysiken, som
kommit att bli en belastning.

Den europeiska fenomenologins forhallande till religionen ar i allmanhet
eurocentrisk. Det ar framfor allt kristen och judisk religiositet man forhaller
sig till, och darmed ocksa till en vasterlandsk médnniskosyn och gudsbild. Den
religiosa erfarenheten kopplas ofta till ett kunskapsteoretiskt resonemang
och till manniskans behov att hantera granserna for kunskapen, att skapa
ordning i kaos. De religiosa forestillningsvarldarna ses da som uttryck for
detta behov. Man betonar ofta ocksa omojligheten att sdga nagot om Gud i
positiva termer. Detta brukar relateras till det som i den vasterldndska trad-
itionen tidigare betecknats som negativ teologi.

Fenomenologins teologiska vandning ar inte huvudfokus for den har arti-
keln, men jag vill bara kort ndmna en filosof som tagit intryck av den franske
filosofen Jacques Derrida (1930-2004), som verkade i Heideggers efterfoljd.
Det ar den amerikanske filosofen John Caputo, som utvecklat en vad han kal-
lar "weak theology”, alltsd en svag teologi. Caputo kopplar religion till karlek,
och var oférmaga att definiera karlek. Vi lever med kérlek men kan inte siaga
vad det ar. Caputo menar att religion ar for dem som alskar, for dem som be-
jakar karleken. Motsatsen till en religios person ar for Caputo inte en icke
troende, utan en karlekslos person. Karleken gar utéver den kontrollerbara
varlden och hinger sig at "det omojliga”. Att dlska Gud ar for Caputo att dlska
forbehallslost. Caputos resonemang ar forbundet med den existentiella insik-
ten om att manniskan ar en gata for sig sjilv. Var existens kdnnetecknas av
just detta att vi inte vet vad vi ar. Religion ar inte enligt Caputo att forsoka
l6sa detta existentiella dilemma utan att bevara ovissheten och vara 6ppen
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for "det omojliga” genom att dlska forbehallslost. Detta ar att dlska Gud, och
leva med fragan "vad 4r det jag dlskar nar dlskar min Gud?”. Ar det Gud som
ar karleken eller ar det kdrleken som ar Gud?

Religiositet och musikalitet

Jag vill emellertid aterknyta till Heideggers fundamentalontologi, och aterge
ett satt att tolka den som jag tror kan hjalpa oss att forsta varfor och hur reli-
giositet ocksa i icke vasterlindska sammanhang kan forstas. Inom religions-
vetenskapen har man overgivit forsoket att ge en heltickande definition av
religion. En vanlig utgdngspunkt har istillet blivit att man anvdnder Ninian
Smarts identifiering av religionens olika dimensioner och anger vilken eller
vilka av dessa det &r man avser att studera. De olika dimensionerna ar fol-
jande: (1) den rituella, (2) den narrativa och mytiska, (3) den emotionella
och erfarenhetsbaserade, (4) den sociala och institutionella, (5) den filoso-
fiska och teologiska, (6) den etiska och juridiska samt (7) den materiella.

Min ambition ar har att forklara varfor religion finns genom att visa pa ett
satt att forsta religiositet. Jag utgar da ifran den tredje dimensionen i listan
ovan, det vill siga den som Smart kallar den emotionella, erfarenhetsbase-
rade. For mig maste den ses som den primira, den som gor att de évriga di-
mensionerna blir just religiosa. Alla de 6vriga kan ju finnas ocksa i andra
sammanhang som inte ar religiosa. Alltsa, det finns saval riter som berattel-
ser, institutioner, filosofier, lagar, moralregler och materiella ting som inte
har med religion att géra.

Néasta steg blir att koppla denna tredje dimension till den existential som
Heidegger kallar stimning, det vill sdga den instimdhet i tillvaron utifran
vilken forstdelse och mening uppstar. Som jag skrev tidigare sa ar det viktigt
att forstd att stimningen kommer ur sjilva i-varlden-varon, den ar inte en
subjektiv kdnsla. Religiositeten kan alltsa ses som en stimning som visar sig i
manniskans satt att vara. Jag vill har dra en parallell till musikaliteten. Natur-
ligtvis finns det manga olikheter mellan religiositet och musikalitet, men lik-
heterna erbjuder en unik mojlighet att genom ménniskans musikalitet forsta
religiositeten.

En ingdng till detta erbjuds av Max Webers uttalande att han var religiost
omusikalisk. Och det finns flera som yttrat samma sak, som till exempel den
amerikanske filosofen Richard Rorty och den tyske sociologen och filosofen
Jirgen Habermas, som havdat att han ar religiést tondov. Ingen av dessa var
negativt instéllda till religion, men de havdade att de sjdlva inte hade nagra
religiosa anlag. Weber skrev att han inte hade formaga att inom sig upprétta
nagon sjalslig struktur av religios art.
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Om man sa tar fasta pa liknelsen vid musikalitet, sa tycks det vara sa att mu-
sik paverkar och engagerar vissa manniskor mer dn andra. Den 6ppnar me-
ningsfulla livsvarldar med stor existentiell betydelse. Detta ar sant for saval
den som framstaller musiken som for den som lyssnar. Vissa kan siga "jag
kan inte leva utan musik” eller "musiken dr min religion”. Och har finns ocksa
en kreativ aspekt, som inte bara ar ett behov utan ocksa en mdjlighet att be-
rika livet. Det dr nagot subjektivt, men ocksa intersubjektivt, eftersom det
kan begreppsliggoras och delas. Detta begreppsskapande och delande kan
ocksa berika upplevelsen.

Pa liknande satt tycks en religiost lagd person finna att religiésa uttryck, nar-
rativ, ritualer och symboler paverkar henne pa ett sddant sitt att hon inte
kan annat 4n att uppleva en 6verensstimmelse mellan dessa och hennes exi-
stentiella situation, hennes instdmdhet i varlden for att relatera till Heideg-
ger. Den religiosa livsvarlden blir existentiellt sann.

Denna liknelse mellan religiositet och musikalitet kan ocksa belysa det fak-
tum att manniskans samtliga maojliga livsvarldar inte kan foras tillbaka pa en
sa kallad naturlig varld. Musiken ar ju inte bara ljudvagor, och den ar ingen-
ting som manniskor hittar pa. Den finns och "tankas ned” av manniskor och
"hdnder” just da nar den spelas, lyssnas till, och éppnar livsvarldar som talar
till manniskans existens, men pa olika satt. Vi stdller oss vanligtvis inte fra-
gan varifrdn den kommer, om den existerar i en metafysisk himmel eller
idévarld. Vissa kanske tycker att en sadan fraga ar intressant, men den kan
inte besvaras. Och var formaga att uppskatta musiken ar inte beroende av
huruvida den finns oberoende av manniskan eller inte.

Pa liknande satt ar det med det man brukar kalla det gudomliga i de religiosa
livsvarldarna. Det dr ointressant att fraga huruvida det existerar oberoende
av manniskan. Det intressanta ar att manniskor lever med och alskar gudar
och ar kidnslomassigt och meningsfullt engagerade med heliga ting. Det gu-
domligas existens frikopplat fran den religiosa kontexten och praktiken kan
vi inte sdga nagot om.

Mitt resonemang har bygger pa ett existensfilosofiskt satt att forstd manni-
skan, som naturligtvis inte delas av alla religiosa manniskor. Det man brukar
kalla fundamentalistisk religiositet utgar ifran att det religiosa spraket har
universell relevans och refererar till en av manniskan oberoende verklighet.
[ mitt existensfilosofiska perspektiv blir detta uttryck for ett sarskilt slags
religiositet, som utgar fran en speciell existentiell disposition eller stimning,
som i likhet med ideologier i allmadnhet efterstravar kontroll.

Olika slags religiositet
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Jag skrev tidigare att det dr det som jag tolkar som den religiosa "instdmd-
heten” bland Smarts dimensioner som gor att de dvriga blir/ar just religidsa.
Detta géller i hogsta grad den femte, den filosofiska/teologiska, vilket jag
ville visa med exemplet med Anselm och hans ”“gudsbevis”. Teologi ar en
handling, en gudstjdnst, ett satt att prisa/dyrka Gud med sin intelligens.

For Heidegger ar ocksa sprdket en existential, ndgot som kidnnetecknar Da-
sein. Spraket ar inte bara ett verktyg med hjalp av vilket vi gor oss forstadda.
Det ar ocksa ndgot som har inflytande 6ver oss. Det talar till oss innan vi
sjalva kan tala. Vad galler det religiosa spraket sa synes det ha inflytande
over den som dar religiost instimd i varlden genom att det med sina myter
och berittelser dppnar meningsfulla livsvarldar som hamnar i fas med den
religioses stdimning. Nar upptagenheten med vardagliga sysslor forlorat sin
mening och den existentiella dngesten har drabbat en manniska synes det
religiosa spraket kunna forandra en manniskas livsinriktning, vilket leder till
att en ny forstaelse och en ny livsvarld 6ppnas. Pa sa siatt kan man forsta att
den andra dimensionen - religidsa narrativ, myter och symboler - ar for-
bunden med den tredje. Men det religiosa spraket star inte for sig sjalvt, det
tycks inte kunna drabba alla, lika lite som till exempel poesins sprak drabbar
alla. For vissa har poesin ett avgorande inflytande 6ver hur de tolkar och
upplever livet, medan manga ar férhallandevis oberérda. Aven de 6vriga av
Smarts dimensioner far sin specifika mening och dppnar livsvarldar genom
religidosa stimningar, samtidigt som de i sin tur ger kraft och nerv at dessa.

Avgorande i den har forstaelsen av manniskan ar alltsd att hon ar agenti en
virld som hon dr medskapare till. Aven hennes objektivering av och under-
sokning av naturen ar en aktivitet som stammar ur sjdlva i-varlden-varon.
Den kraver i sina mer avancerade former en viss laggning och vissa fardig-
heter och den efterstravar en sarskild kunskap for sarskilda syften.

Om nu, sdsom jag har argumenterat, religion i férsta hand inte ska betraktas
utifran ett kunskapsteoretiskt perspektiv, som en livsdskddning som beskri-
ver och forklarar en objektiv verklighet, eller som ett medel att siatta upp
regler for vart sociala och moraliska beteende, utan utifran den existentiella
fenomenologins ontologiska perspektiv, som ett sitt att vara instimd i och
leva i varlden. Hur kan vi da forsta sjilva vitsen med religion? Jag har genom
jamforelsen med konst och musik gett en viss antydan om i vilken riktning vi
kan rikta vara tankar for en forstaelse. Varfor manniskor gar till tempel, kyr-
kor, deltar i ritualer, religiosa festivaler och ceremonier, beger sig pa pil-
grimsfarder, kan forklaras pa liknande siatt som man forklarar varfér manni-
skor gar pa konserter och konstutstédllningar eller dgnar sig at att sjalva pro-
ducera konst och musik. Det dr ett satt att leva i och bidra till existentiellt
meningsfulla livsvarldar.
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Men ett religiost engagemang har ofta ocksa ett mer livsavgorande syfte, som
blir tydligt genom att man anvander begrepp sdsom fralsning, befrielse och
upplysning, en strdvan mot ett slags avgdérande sjdlvomvandling, att 6ver-
vinna pendlandet mellan férsok att undga det obehagliga och uppleva det
behagliga, som kdnnetecknar den maénskliga existensen i allmanhet, och
komma i balans.

De olika religiésa praktikerna kan da ses som varierande sitt att dstad-
komma detta, att i relation till det gudomligt givna genom ord, tankar och
gdrningar aktualisera de religiosa livsvarldarna. Olika slags religiosa stam-
ningar kommer har till uttryck i varierande slag av religiositet som visar sig i
de olika religiosa praktikerna, vilka forutsatter en visst matt av religiosa far-
digheter samtidigt som de utvecklar sddana. Har kan urskiljas den tidigare
ndmnda filosofiska verksamheten, en gudshiangivenhet som kommer till ut-
tryck genom intellektuell verksamhet. En annan ar det av kidrlek genomsy-
rade oegennyttiga tjdnandet. En tredje, det frdn virlden undandragande,
meditativa och ibland asketiska beteendet.

Men det finns ocksa det slags religiositet som sjalv undanber sig en fenome-
nologisk analys genom att den forstar det religiosa spraket som nagot uni-
versellt givet och universellt begripligt och som att det refererar till en av
manniskan oberoende verklighet. Men utifran ett fenomenologiskt perspek-
tiv ar detta en ohallbar, dogmatisk uppfattning, dar kontroll och sdkerhet ar
den forharskande staimningen.

Slutsats

Sa varfor finns religion? [ den har artikeln har jag argumenterat for att det
som visar sig som manskligt religiost beteende ligger i sjdlva den manskliga
existensens mojlighet till meningsfulla livsvarldar och till en avgoérande
sjalvomvandling. Religion har ofta forklarats utifran den moderna synen pa
manniskan som en i forsta hand behovsuppfyllande varelse. Utifran ett ex-
istensfilosofiskt perspektiv ar inte manniskan forklaringsbar, och lika lite
som manniskan ar forklaringsbar ar det mdojligt att forklara religiositeten.
Daremot har jag har haft ambitionen att visa att fenomenologin och existens-
filosofin kan bidra med en forstaelse av den.

™R

Vidare Idsning
Den bok som jag inledde med en referens till ar den av Joseph Runzo redige-
rade antologin Is God Real? (New York: St. Martin Press, 1993). Den ar emel-
lertid inte specifikt fenomenologisk, dven om vissa forfattare beroér fenome-
nologiska aspekter.
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Den sa kallade religionsfenomenologin har jag inte redogjort for i den har
artikeln. Den har emellertid tillagnat sig den filosofiska fenomenologin pa ett
sarskilt satt och hade stort inflytande dver religionsvetenskapen pa nitton-
hundratalet. Det storsta namnet dr hiar Mircea Eliade. Av honom finns pa
svenska bland annat Heligt och profant (Goteborg: Daidalos, 2008). En
svensk representant for religionsfenomenologin var Geo Widengren, som
skrivit Religionens vdrld: Religionsfenomenologiska studier och éversikter
(Stockholm: Almqvist & Wiksell, 1971). For att fa en god introduktion till re-
ligionsfenomenologin 1ds James Cox An Introduction to the Phenomenology of
Religion (New York: Continuum, 2010). Rekommenderas kan dven Gavin
Floods The Importance of Religion: Meaning and Action in Our Strange World
(Chichester: Wiley-Balckwell, 2012).

Vad giller den filosofiska fenomenologin finns en antologi redigerad av
Jonna Bornemark och Hans Ruin, Phenomenology and Religion: New Frontiers
(Huddinge: Sodertérn Philosophical Studies 8, 2010). Vidare kan ndmnas
den av Dominique Janicaud redigerade Phenomenology and the "Theological
Turn”: The French Debate (Fordham: Fordham University Press, 2000), Em-
manuel Levinas Totality and Infinity: An Essay on Exteriority (Pittsburg: Du-
quesne University Press, 2011), Jean-Luc Marions Being Given: Toward a
Phenomenolgoy of Givenness (Stanford: Stanford University Press, 2002),
John D. Caputos On Religion (London & New York: Routledge, 2001) samt
Richard Rorty och Gianni Vattimos The Future of Religion redigerad av Santi-
ago Zabala (New York, Columbia University Press, 2005).

I den existensfilosofiska kategorin rekommenderas Martin Heideggers Vara
och tid (Goteborg: Daidalos, 2013) samt Poetry, Language, Thougt (New
York: Perennial Classics, 2001). Vidare Karl Jaspers Philosophical Faith and
Revelation (New York: Harper & Row, 19676), Maurice Merleau-Pontys Phe-
nomenology of Perception (London: Routledge, 1962), Robert Galls Beyond
Theism and Atheism (Dordrecht: Marinus Nijhoff Publishers, 1987) samt Wil-
ly Pfandtners artikel “Religiously (Un)musical, Musically (Un)religious”
(Diskus,vol 16, nr 1, 3-11, 2014).

Inom kategorin kritik av det moderna religionsbegreppet vill jag ndmna
Wilfred Cantwell Smiths The Meaning and End of Religion: A New Approach to
the Religious Traditions of Mankind (New York: Macmillan, 1963), S. N.
Balagangadharas “The Heathen in His Blindness” Asia, The West and the Dy-
namics of Religion (Leiden: E | Brill, 1994), Tomoko Masuzawas The Invention
of World Religions: Or How European Universalism Was Preserved in the Lan-
guage of Pluralism (Chicago & London: University of Chicago Press, 2005)
samt Timothy Fitzgeralds The Ideology of Religious Studies (Oxford & New
York: Oxford University Press, 2000).
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Varfor finns religion? Fundamentalteologiska
svar

Ulf Jonsson

Det har kapitlet ska forsoka ge fundamentalteologiska svar pa fragan "Varfor
finns religion?”. Fundamentalteologi ar en teologisk disciplin dar man reflek-
terar kring den religiésa trons grundlaggande intellektuella forutsattningar.
Sa det ar teologiska svar av det slaget som vi hir ar ute efter. Det ar vart att
lagga marke till att rubriken pa kapitlet ar formulerad i pluralis. Vi soker
alltsa inte efter "det enda mojliga fundamentalteologiska svaret” pa fragan,
utan istdllet efter flera olika tankbara svar. For sjalvklart finns det manga
olika fundamentalteologiska svar pa fragan, beroende pa vilken teolog man
fragar och beroende pa i vilket sammanhang och mot bakgrund av vilken
tanketradition som fragan behandlas. Jag ska har ge nagra exempel pa svar
som manga teologer - om an langt ifrdn alla - i den kristna, men kanske
ocksa i den judiska och muslimska tankevarlden, skulle kunna kénna igen sig
i, atminstone bitvis.

Men lat mig borja med tvad inledande anmarkningar till sjdlva fragestallning-
en som sddan. Fragan "Varfor finns religion?” kan man ju narma sig utifran
manga olika discipliner, sd som det sker i den har boken. Biologer, psykolo-
ger, sociologer, kulturantropologer, historiker och manga andra kan ldmna
relevanta bidrag for att belysa fragestillningen. Men sett teologens synvinkel
ar det dnda bara teologin som kan besvara frdgan pa ett mera grundlag-
gande plan, atminstone i den beméarkelsen att teologin forsoker besvara fra-
gan i ett slags inifranperspektiv. Det beror i sin tur pa att teologin sysslar
med sjdlva fenomenet i sig, alltsd med den religidsa tron som sadan, och inte
primart dgnar sig at religionens olika betingelser av exempelvis biologiskt,
psykologiskt och sociologiskt slag. Dessa betingelser ar viktiga och intres-
santa nar man vill férsoka forstd fenomenet religion, men de nar inte en-
samma fram till pudelns kidrna. Ur teologens egen synvinkel ter sig dessa
manga olika andra infallsvinklar 1att metodologiskt reduktionistiska, ungefar
som ndr man beskriver en foralskelse enbart i rent kemiska termer. Det ar
ingenting fel med att beskriva en foralskelse ur ett rent kemiskt perspektiv,
men den infallsvinkeln leder dnda till att visentliga aspekter av det stude-
rade fenomenet inte riktigt kommer till sin ratt. Infallsvinkeln sdger faktiskt
inte sarskilt mycket om sjilva upplevelsen att vara fordlskad. Metodologisk
reduktionism ar inte nagonting daligt i sig, den ar till och med 6nskvard i
manga sammanhang. Men den l6per risken att ge en endimensionell bild av
den religiosa tron, sd att den som sjilv ar troende inte ldngre kan kdnna igen
sin egen erfarenhet i beskrivningen. Det betyder som sagt inte att det ar na-
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got fel med den metodologiska reduktionismen, utan bara att man boér vara
medveten om dess begransningar. Det ar darfor viktigt att den religidsa tron
blir belyst utifran ett flertal olika discipliner som far komplettera varandra,
inklusive i ett inifranperspektiv som delas av den som sjalv ar troende.

Min andra inledande anmarkning géiller att sjilva fragestdllningen "Varfor
finns religion?” kan verka lite forvanande ur en teologisk synvinkel. Fragan
verkar forutsitta att religion adr nagonting ovanligt och udda som behdver
forklaras utifran det som ar battre kdnt och mera sjilvklart. Men religion ar
ett sd gott som allmdnmanskligt fenomen. Det lar inte ha funnits ndgon enda
kultur i ménsklighetens historia utan religion. Man skulle faktiskt, utan att
gora sig skyldig till ndgon alltfér stor dverdrift, kunna hiavda att religion ar
nagonting av det mest typiska for oss manniskor. Fragan om hur det kommer
sig att somliga manniskor i var tid och kulturkrets verkar leva utan religios
tro ar darfor minst lika mycket vard att stalla.

Vi som lever nu i var tid héar i Sverige kan latt glomma bort det faktum att
just vi lever i en osedvanligt sekular eller a-religiés kultur. Vi tenderar att
uppfatta religion som en egen specifik sfar av livet, en egen avgransad infall-
svinkel ur vilken man kan betrakta tillvaron, om man nu rakar vara religiost
lagd. Religion verkar da fungera pd ungefir samma sitt som ett fritidsin-
tresse bland andra. Somliga dgnar sin fritid &t sommarstugan och tradgar-
den, medan andra gar till synagogan, kyrkan eller moskén. Men i ett globalt
och langre historiskt perspektiv ar ett sddant satt att se pa religion valdigt
udda. Ocksa i vara dagar ar det for de flesta manniskor i viarlden betydligt
vanligare att betrakta religion som den uppsittning av overtygelser och
praktiker som utgér den sammanhallande klammern och tolkningsramen
bdde runt den enskilda manniskans liv och runt samhallet i stort. Religion ar
kittet som haller samman tillvaron och som visar hur man kan leva ett me-
ningsfullt och gott liv. Férestéllningen att man skulle kunna avgrénsa relig-
ionen tydligt fran andra sektorer av livet ter sig dd som konstig och udda.

Religion ar dven i vara dagar nagonting sjalvklart for valdigt manga manni-
skor, mer sjilvklart 4n det mesta har i livet. Men om religion dr nagonting sa
omfattande och ndrmast allestiddes ndrvarande i livet, dd kan man borja
undra om fenomenet "religion” alls behdéver nagon forklaring. Man skulle
kunna jamfora det med att soka efter forklaringar till forekomsten av sddana
fenomen som moraliska omddmen eller vinskap. De fenomenen ar sa in-
vavda i vart liv att det ar svart att forestdlla sig hur vi alls skulle kunna fort-
satta att leva som méanniskor utan dem. Och de faktorer som vi skulle kunna
héanvisa till som forklaringar till fenomen som vanskap och moraliska om-
domen kommer att framsta som mindre vilkdnda och fortrogna for oss, an
de fenomen som vi forsoker att forklara. Vi forklarar da nagonting som ar
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valként for oss, nagot som vi dr fortrogna med genom var egen erfarenhet,
med hjalp av ndgot som ar mindre kant for oss, ungefiar som nar vi forklarar
en forélskelse i enbart rent kemiska termer.

Fast ndr vi har kommit s3 har langt i reflexionen 6ppnar sig en ny fragehori-
sont av ett annu mera omfattande slag. Vi kan ndmligen ocksa stdlla fragan
vad det ar som alls kraver en forklaring. Vilka fenomen i viarlden behover
forklaras? Behover allting en forklaring, och dr det ens fornuftigt att rakna
med att det finns en forklaring for allting — om vi nu for en stund bortser fran
att vi manniskor pa grund av var dndlighet aldrig kommer att veta allt och
ddarmed heller aldrig kommer att kunna forklara allt? Men sa snart vi borjar
stalla fragor av det slaget ror vi oss i var egen reflexion sjilva i riktning mot
den religidsa trons domaner. Den religidsa tron utgor en livsaskadning, alltsa
en tolkning av tillvaron i dess helhet. Eller som den tyske filosofen och ateis-
ten Jiirgen Habermas traffande har formulerat saken: "religionen ar en blick
pa livet som en helhet utifran det utomvardagligas perspektiv”. I en saddan
helhetstolkning av tillvaron ingar ocksa vara uppfattningar om huruvida till-
varon dr i grunden rationell och begriplig, eller om den till sist star under
nihilismens tecken, sa att tillvaron ytterst sett 4&r meningslos och obegriplig,
aven om vi till vardags raknar med begransade 6ar av begriplighet i en i
grunden obegriplig varld. Har ror vi oss i det gransland mellan filosofi och
teologi dar det vi som kallar for de existentiella fragorna moter oss. Det finns
inga alldeles sjalvklara, objektivt neutrala svar pa den typen av fragor, ef-
tersom svaren pa de fragorna ar nara sammankopplade med hur vi ser pa
oss sjilva och pa var egen plats i tillvaron. En livsdskddning behdver inte alls
vara godtycklig och immun mot rationella argument. Men den kommer alltid
att bara spar av var manskliga subjektivitet, annars skulle den sakna bety-
delse for oss pa det existentiella planet.

Den tyske 1600-talsfilosfen Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716) brotta-
des dven han med fragan om huruvida varlden ar begriplig och rationell, och
han gav sitt eget svar i den berémda principen om den tillrdckliga grunden.
Allt som dr maste ha en tillracklig grund for sin existens, menade Leibniz.
Och i konsekvensens namn menade han ocksa att den mest grundlaggande
frdga som man kan stdlla om varlden ar fragan: "Varfor finns det 6verhuvud-
taget nagonting alls, snarare dn ingenting?” Detta, aterigen, ar en fraga av
filosofisk eller livsdskddningsméssig karaktar, inte en fraga som kan besva-
ras av nagon rent empirisk forskning. Detta eftersom svaret pa fragan kom-
mer att utgoéra den omfattande tolkningsramen for allt det som vi kan verifi-
era eller falsifiera med empiriska metoder. Fragan om tillvarons begriplig-
het, liksom frdgan om en mening med tillvaron i stort, ar kopplad till existen-
tiella stallningstaganden om hur vi forhaller oss bade till oss sjilva och till
var omvdrld. Det hor till oss som manniskor, eller atminstone till manga
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manniskor, att vi behover brottas med sddana existentiella fragor. Och jag
menar att det r har som man bor soka efter svaret pa fragan om varfor det
finns ndgonting sddant som religion.

Men 13t oss nu backa bandet och ta det hela fran bérjan. Innan vi forsoker
besvara frdgan om varfor religions finns, sa behover vi forst siga litet mer
om vad religion ar for nagot. Jag har redan hénvisat till ndgra aspekter av
fenomenet religion, men 1at oss nu se pa ytterligare nagra aspekter.

Vad dr religion?

Religion ar ett mangfasetterat fenomen som innefattar bade individuella och
kollektiva praktiker och overtygelser av olika slag. Fenomenet ar sa pass
sammansatt att det inte finns nagon allmént accepterad definition av be-
greppet religion. Sjilva ordet "religion” kommer fran latinet och ar av antikt
ursprung. Men vart nuvarande satt att anvinda ordet "religion” som en ge-
neraliserande beteckning pa vissa typer av erfarenheter och dvertygelser
som man kan dterfinna inom de olika varldsreligionerna ar inte sarskilt
gammalt. Boken Om religion (Uber Religion) fr&n 1799 av den tyske teologen
och filosofen Friedrich Schleiermacher lar vara det forsta exemplet pa det
sattet att betrakta fenomenet religion.

Man skulle kunna forsoka beskriva vad religion dr genom att ringa in de ty-
piska funktioner som religionen fyller i manniskors liv, exempelvis existenti-
ella, sociala och psykologiska funktioner. Man kan da beskriva religion ge-
nom att siga att den erbjuder manniskan hjilp mot meningslosheten, att den
visar henne pa en hogsta verklighet att efterstrdva, eller att den hjilper
manniskan att finna en grund for sina moraliska stillningstaganden och sa
vidare. Man kan ocksa beskriva religion genom att forsoka fanga in det ty-
piska innehallet i de religiosa 6vertygelserna, erfarenheterna och handling-
arna. Man beskriver da exempelvis hur de religiosa ritualerna ar uppbyggda,
eller vilka 6vertygelser som finns i olika religiosa traditioner. Man kan ocksa
fundera 6ver huruvida forestédllningen att det finns en transcendent, gudom-
lig verklighet bortom den verklighet som vi kommer at med vara vanliga
sinneserfarenheter ar ett nodvandigt element i den religidsa tron eller inte.

En idé som ofta nimns som det mest typiska draget hos innehallet i de reli-
giosa trosforestidllningarna ar tanken att religion har att géra med det abso-
luta och obetingade. Det absoluta ar det som ar avskilt fran annat och som
inte rdaknas in bland de vanliga tingen i varlden. Och det obetingade ar det
som inte dr beroende av ndgonting annat alls. I den kristna teologins historia
har forestillningen om Gud som absolut och obetingad kommit till uttryck
exempelvis i forestdllningen om Gud som ”den helt Annorlunda”, liksom i
talet om Gud som det hogsta, fullkomliga viasendet. Det senare fick sitt klas-
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siska utryck i Anselm av Canterburys beskrivning av Gud som "ett sa perfekt
vasen att ingenting mer fullindat kan tdnkas”. Anselm formulerade den tan-
ken for snart 1000 ar sedan i sin bok Proslogion som kom ut ar 1078, och
badde teologer och filosofer har fortsatt att atervinda till denna idé alltsedan
dess.

En fraga som jag sarskilt vill lyfta fram i detta sammanhang ar huruvida reli-
gios tro bor uppfattas primart som av emotionellt (kdnslomassigt) eller kog-
nitivt (kunskapsmassigt) slag. Det ar en viktig frdga av flera skal. Den far
bland annat konsekvenser for vad som kan rdknas som en relevant kritik av
religids tro. Men det ar viktigt att 1dgga marke till ordet "primart” i samman-
hanget, eftersom det ar fa tdnkare som helt skulle bestrida att bada dessa
aspekter - de emotionella och de kognitiva - tminstone har en viss relevans
i sammanhanget.

For att skapa lite reda i reflektionerna 6ver forhallandet mellan de kognitiva
och de emotionella aspekterna av religios tro, kan det vara klargérande att
skilja mellan tre olika typer av tro, namligen kognitiv, fiduciell och testimo-
niell tro. Alla dessa tre former spelar roll i religios tro, men man kan ha olika
uppfattningar om vilken av dem som ar den mest grundlaggande. Den kogni-
tiva trosformen (frén latinets 'cognitio’, kunskap) kan enklast beskrivas som
“tron att”. Nar nagon tror att nagot forhaller sig pa ett visst satt, ar det fraga
om Kkognitiv tro. Min tro att klockan just nu ar halv atta pa kvillen ar ett ex-
empel pa kognitiv tro. Den kognitiva tron innebéar ett forsanthallande: man
tror att det ar sant att nagot forhaller sig pa ett visst sitt. Den andra trosfor-
men, den fiduciella (fran latinets 'fiducia’, fortroende), utgors av tro i form av
att man kanner tillit eller fértroende for ndgon, som nir man sager till en god
van: "Jag tror pa dig”. Den kognitiva tron syftar pa ett sa kallat proposition-
ellt innehall (ett innehall som gar att uttrycka i pastdendesatser av typen
"Det forhaller sig sa att klockan ar halv atta pa kvillen”). Den fiduciella tron,
som innebdr att man litar pa nagon, ar daremot direkt kopplad till en annan
person (“Jag litar pa dig”). Slutligen finns den tredje typen av tro, den testi-
moniella, som bygger pa information som vi har 6vertagit fran andra. Den
kommer till uttryck i formuleringar som ”"Jag tror att Nationalencyklopedins
uppgifter om Martin Luther King ar korrekta”, (fran latinets 'testimonium’,
vittnesbord). Alla dessa tre former av tro kommer till flitig anvandning i reli-
giosa sammanhang (men inte bara dar). Religios tro kan alltsd upptrida
bade som ett forsanthallande, som en hallning av tillit och som ett Gverta-
gande av berattelser och information fran andra. Och eftersom de tre tros-
formerna i praktiken ofta forutsatter varandra, sa verkar det vara rimligt att
anta att religios tro vanligtvis innefattar saval kognitiva, emotionella och
testimoniella aspekter, som svarar mot de kognitiva, fiduciella och testimo-
neilla formerna av tro. Eller, enklare uttryckt; religios tro kan innehalla bade
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traderade berattelser, kinslor av tillit och 6vertygelser om vad som ar sant.
Sedan kan man strida om vilken trosform som ska anses vara den mest cen-
trala i religionens sammanhang.

Efter dessa reflexioner 6ver vad religion ar, gar jag nu over till fragan om
varfor religion finns, betraktat ur ett fundamentalteologiskt perspektiv.

"Homo religiosus” - Mdnniskan, den religiésa varelsen
Ett vanligt fundamentalteologiskt svar pa fragan om varfor det finns religion
utgar fran forestillningen att manniskan ar religios av naturen. Det finns vis-
serligen somliga teologer (som exempelvis den reformerte 1900-
talsteologen Karl Barth) som av teologiska skidl menar att teologin bor und-
vika forestdllningen om att manniskan ar religios av naturen. Men manga
teologer, inklusive jag sjalv, menar tvartom att det kan vara en bra start-
punkt att betrakta religion just som ett allmdnmanskligt fenomen.

Tanken att religion dr ndgonting allmdnmanskligt och att manniskan ar reli-
gids av naturen kan man hitta i vitt skilda tider och traditioner. For en me-
deltida teolog som Thomas av Aquino (1225-1274) exempelvis, framstod
det som uppenbart att minniskan av naturen ar en religios varelse. Han be-
traktade religion som ett allmdnmanskligt fenomen, 4ven om det tar sig olika
uttryck hos olika folk och kulturer. Men Aquinos sitt att beskriva religion
kan verka ganska fraimmande for oss idag. For honom ar religion ett slag
dygd, jamforbar med det som den antike grekiske filosofen Aristoteles kal-
lade dygder (mod, rittvisa, klokhet och sa vidare). Aquino beskriver dessu-
tom ofta begreppet "religion” i ndrmast juridiska kategorier. Religion ar ett
slags avtalsforhdllande mellan Gud och manniskan. Manniskan ska uppfylla
sina plikter gentemot Gud (framfor allt att visa Gud respekt och voérdnad)
och Gud kommer da & sin sida att hjdlpa méanniskan pa olika sitt. I sin bok
Summa contra gentiles skriver Aquino att religion dr en medfédd mansklig
instinkt att vara lyhord for Gud, vilket i sin tur dr en passande mansklig livs-
hallning eftersom Gud ar manniskans Skapare och mal. Religionen ar i forsta
hand en inre attityd, men den tar sig ocksa synliga yttre uttryck i form av
olika kultiska och moraliska handlingar som far sitt viarde utifrdn manni-
skans inre hallning.

Tanken att manniskan har en medfédd, inneboende tendensen att soka Gud
aterfinns hos manga religiosa tinkare genom tiderna. Tva vilkdnda fore-
sprakare av den idén dr 1500-talsteologen Jean Calvin och 1600-talsfilosofen
René Descartes. I var egen tid har exempelvis den framstdende tyske lut-
herske teologen Wolfart Pannenberg knutit an till tanken att religion ar ett
allmdnmanskligt fenomen. Pannenberg argumenterar for att begreppet
"Gud” inte blir meningsfullt om man foérsoker att forstd det enbart utifran
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uttryckligt religiosa utgangspunkter (religiosa texter, religiosa erfarenheter
och sa vidare). Han menar att det kravs ett allmdnmanskligt grundldggande
gudsbegrepp av for-religios karaktar, ett slags begreppslig forgard som man
maste betrdda, innan man kan narma sig gudsbegreppet s som det anvands
i religiosa sammanhang. Pannenberg tanker sig alltsa att det finns ett "icke-
religiost” allmdnmanskligt gudsbegrepp som den troende manniskan sedan
kan anvinda sig av for att identifiera det som hon moéter i sin religiésa tro
som just "Gud”. Utan detta naturgivna gudsbegrepp som forutsdttning kom-
mer det religiosa gudsbegreppet inte att fungera och bli meningsfullt. Och
Pannenberg menar att detta allmdnmanskliga gudsbegrepp utgors just av
tanken pa en hogsta, absolut fullkomlig verklighet som inte kan 6vertraffas
av nagonting annat - alltsd det gudsbegrepp som man moter hos Anselm av
Canterbury. I sin numera klassiska bok Anthropologie in theologischer Per-
spektive utvecklar Wolfhart Pannenberg sin teori om hur manniskan kan for-
stas just som en varelse som begriper sig sjilv genom att fraga efter denna
hogsta, gudomliga verklighet.

Den transcendentala erfarenheten
Om det stdimmer att manniskan dr religids av naturen och spontant soker
efter Gud, da borde det vara latt att hitta exempel pa hur religionen kommer
till uttryck i manniskors liv, ocksa hos dem som inte sjidlva skulle beskriva
sig som "religiosa”. Ett exempel pa det skulle "den transcendentala erfaren-
heten” kunna vara. Denna brukar i fundamentalteologiska sammanhang be-
skrivas som ett slags allmdnmansklig religios grunderfarenhet.

En teolog som ar sarskilt forknippad med detta tdnkesatt ar den tyske jesuit-
en Karl Rahner (1904-1984). Religios erfarenhet har enligt Rahner sin grund
i manniskans kapacitet for transcendens, som i sin tur ar en foljd av hur det
manskliga medvetandet fungerar. Den transcendentala erfarenheten ar inte i
sig sjalv av religios art, men den mdojliggor religios erfarenhet. Erfarenheten
blir dock uttryckligt religios forst ndr manniskan ger uttryck for den i form
av religiosa symboler, riter eller texter. Uttrycken for religios tro ges vidare
och forandras successivt under historiens gang, nar de tas 6ver av nya man-
niskor som anvinder dem som uttryck for sina egna erfarenheter av tran-
scendens. Dessa uttryck delas inom de olika religiosa gemenskaperna, som
for dem vidare fran generation till generation.

Karl Rahners transcendentala teologi har en tydlig antropologisk ansats: i
centrum star manniskan som fragar efter vem hon ar, och som i sig sjalv upp-
tdcker en tendens mot det absoluta. Manniskan erfar att hon lever infér
nagonting absolut som hon inte kan moéta som ett ting i varlden, men som

1AQ



samtidigt dr grundldggande for hennes mojligheter att kunna begripa sig
sjalv.

Begreppet "transcendental” har historiskt sitt ursprung hos filosofen Imma-
nuel Kant, men det anviands har i en annan betydelse dn hos Kant. Hiar an-
vands det for att sdga att vad som stdr i centrum av en religios erfarenhet
inte i forsta hand ar ndgot specifikt upplevelseinnehall. Vad man fokuserar
pa ar snarare mdjlighetsbetingelserna for ett visst slags upplevelser. Man
fragar med andra ord efter vad det dr som alls gor det mojligt for oss manni-
skor att ha en viss typ av upplevelser, namligen de transcendentala erfaren-
heterna. Rahner lade grunden for sin teori om religiésa upplevelser i sin bok
Geist in Welt fran 1939. Han skriver att det finns en grundlaggande typ av
upplevelser som alla manniskor har, &ven om de aldrig har reflekterat 6ver
dem. Det typiska for dessa "transcendentala” erfarenheter ar att de inte har
nagot eget specifikt avgransat objekt. Det ror sig istillet om en bakgrundser-
farenhet som beledsagar alla erfarenheter som vi har av objekt och som gor
dessa objektserfarenheter mojliga.

Man skulle kunna illustrera vad som menas med en transcendental erfaren-
het med hjalp av foljande lilla berattelse. Om vi till exempel star vid strand-
kanten och faster var blick pd en segelbat som vinden sakta driver fram éver
vattnet sa ar det aldrig endast sjilva segelbaten som vi ser. Vad vi ser ar se-
gelbaten mot bakgrund av den horisont som bildas av den linje dar havet och
himlen smalter samman infér var blick. Vad vi ser &r alltsa faktiskt mer dn
bara sjdlva segelbdten. Segelbaten star visserligen i fokus for var upplevelse,
men vi ser den bara i kontrast mot den bakomliggande horisonten. Segelba-
ten ar det direkta objektet for var upplevelse, medan horisonten utgor en
mojlighetsbetingelse for var upplevelse av segelbaten.

Utan horisonten ser vi ingen segelbat. Vi ser alltsd ocksa horisonten, dven
om vi inte reflekterar narmare 6ver det. Pa ett liknande sitt, argumenterar
Rahner, forhdller det sig med varje ménsklig erfarenhet av objekt i denna
varld. Alla vara upplevelser av objekt beledsagas av ett bakgrundsmed-
vetande som fungerar som horisont till vara objektsupplevelser och som gor
att dessa upplevelser alls blir mojliga. Och detta ar fallet 4&ven om vi inte alls
bryr oss om att reflektera dver detta fenomen. Detta vanligtvis ouppmark-
sammade beledsagande bakgrundsmedvetande har inget eget specifikt av-
gransat objekt. Det typiska for detta medvetande ar istéllet dess obegransade
Ooppenhet for varje slags objekt, ja for hela verkligheten i alla dess aspekter.
Det innebar att vi inte bara kan erfara enskilda begransade objekt. Var erfa-
renhetshorisont ar i princip obegransad. Utifran dessa iakttagelser gar Rah-
ner vidare till att sdga att vi manniskor bar pa kapaciteten att erfara nagon-
ting obegransat, dven om vi aldrig kan erfara det obegrinsade som ett en-
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staka objekt bland andra objekt, utan endast som en bakomliggande mojlig-
hetsbetingelse for erfarenheten av de begransade ting som vi kan erfara som
direkta objekt. Alla vara medvetna manskliga akter innehdller denna 6ppen-
het gentemot en obegransad verklighet. De bars av en strdvan efter en obe-
gransad verklighet och kastar darigenom en anticipatorisk blick pa verklig-
heten i dess helhet.

Denna beledsagande typ av icke-objektfokuserat medvetande gor det mojligt
for manniskan att 6ppna sig for en obegransad transcendent verklighet bor-
tom de konkreta materiella objekten i denna varld. Denna 6ppenhet ar vis-
serligen en medveten upplevelse, men eftersom den inte har nagot specifikt
objekt ar den svar att beskriva med ord pa ett traffande satt. For det mesta
forblir den, som Rahner sdger, "anonym och otematisk”, det vill sdga vi re-
flekterar inte 6ver denna erfarenhet och vi uttrycker den inte i ord. And& bar
vi hela tiden med oss denna dppenhet som en beledsagande aspekt av alla
vara erfarenheter, i form av ett slags foraning eller for-forstaelse av en obe-
gransad transcendent verklighet bortom den for oss direkt erfarbara varl-
den. Det ar detta slags bakgrundsupplevelse som Rahner kallar "en tran-
scendental erfarenhet av det transcendenta” och som han beskriver som
manniskans religiosa grunderfarenhet, den ursprungliga erfarenheten av
Gud som tillvarons grundlaggande absoluta mysterium.

Rahner betonar alltsa att erfarenheten av Gud inte utgor en egen speciell er-
farenhet vid sidan om vara andra erfarenheter. Gud erfar vi endast som en
beledsagande aspekt av vara erfarenheter av de vanliga inomvarldsliga ob-
jekten. Inte heller dr den transcendentala erfarenheten forbehdllen bara
mystiker eller speciellt »religiést lagda« manniskor. Tvartom, det handlar
om en allmdanmansklig erfarenhet. Men eftersom det rér sig om en »otema-
tisk« bakgrundserfarenhet ar den latt att fortranga for den méanniska som
inte vill bli uppmarksammad pa den. Det tycks emellertid vara lattare att fa
grepp om den transcendentala erfarenheten i samband med vissa bestimda
typer av objektserfarenheter dn andra. De exempel som Rahner anvinder
har ofta med etiska och existentiella aspekter av livet att géra. Nar vi tar an-
svar for vara handlingar i pressade situationer, nar vi lever upp till kdrlekens
krav pad obetingad trohet, nér vi ar uppriktiga och sannfardiga trots att det
kostar pa och nar vi vagar mdta det egna livets grans och se déden i vitdgat
kan det ga upp for oss att vi lever i horisonten av en obegriansad och obe-
tingad verklighet bortom detta livets begransningar och tillfilligheter. Ge-
nom sadana erfarenheter kan vi bli medvetna om att vart liv utspelar sig mot
bakgrund av en obegransad och absolut verklighet som varken later sig ma-
nipuleras eller relativiseras av oss.

171



Rahners teori om religiésa upplevelser som ett slags transcendental erfaren-
het sdger att manniskan aldrig har nagon direkt, omedelbar erfarenhet av
Gud, atminstone inte i detta livet. Gudserfarenheten ar alltid en indirekt,
bakomliggande erfarenhet. Gud visar sig aldrig som ett objekt i fokus av
manniskans medvetande, utan dr snarare det mal mot vilket det manskliga
medvetandets stravan ar inriktad. Rahner talar sdledes om gudserfarenheten
som “erfarenheten av att vara hanvisad till Gud”. Mdnniskan kan visserligen
reflektera ocksa over sin transcendentala erfarenhet och dirmed gora denna
till ett objekt for sitt eget medvetande. Men vad man da far tillgang till ar den
transcendentala erfarenheten inte som en omedelbar erfarenhet, utan for-
vandlad till ett objekt betraktat fran ett reflekterande meta-plan. Sddana ob-
jektifieringar av den transcendentala erfarenheten spelar emellertid en av-
gorande roll for den religiosa tron. Det ar ndmligen bara pa sa sitt som den
transcendentala erfarenheten gors "tematisk” och kan finna uttryck i reli-
giosa symboler, riter och texter. Bibeln och kyrkans sakrament ar exempel
pa det. De innehaller inte Gud som ett omedelbart tillgdngligt objekt, men
visar genom patagliga tecken och symboler hdn pa den gudomliga verklighet
som manniskan i sitt inre pa ett "otematiskt” satt moter i sin transcendentala
erfarenhet. Utan sddana patagliga, konkreta formedlande instanser i form av
religiosa texter och symboler skulle manniskan riskera att inte alls bli upp-
marksam pa denna dimension av livet.

Frdgan om alltings grund
Efter redogorelsen for den transcendentala erfarenheten som en form av re-
ligios erfarenhet, gar jag nu vidare till en annan aspekt som féorhoppningsvis
kan kasta lite mer ljus pd den religiésa tron, ndmligen fragan efter en yt-
tersta grund for allting.

Den religiosa tron utgor en livsaskadning, den ar en tolkning av tillvaron i
dess helhet. Darfor ar det inte heller konstigt att fragan efter Gud ofta hanger
ihop med fragan om en yttersta grund for tillvaron i stort. Gud har ofta, pa
ett eller annat satt, tdnkts vara den yttersta grunden for allt som finns. Redan
hos filosofen Aristoteles blir kopplingen mellan fragan efter Gud och fragan
efter alltings yttersta grund uttryckligt formulerad. Aristoteles betraktade
fragan om alltings grund eller ursprung (pa grekiska arché) som en fraga om
en yttersta orsak till allting, ndrmare bestimt som fragan efter den gudom-
liga finalorsak som ar grunden till allt som sker i virlden, genom att den tin-
ker sig sjilv. Inom ramen for sin sa kallade "forsta filosofi” (det som senare
kom att kallas for "metafysik”) beskriver Aristoteles Gud som det eviga och
oforanderliga ursprunget till alla forandringar i varlden. Ytterst sett ar allt
som sker i viarlden beroende av Gud, menade Aristoteles. Sa forestillningen
om att Gud ar tillvarons yttersta grund finns i den vasterlandska tanketradit-
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ionen dnda fran antiken. Och inte séllan har fragan efter Gud stallts just som
fragan efter varldens grund eller yttersta orsak. Manniskors nyfikenhet efter
att finna orsaken till att universum alls existerar har fatt dem att stilla fragan
efter Gud.

Kopplingen mellan fragan efter Gud och fragan efter tillvarons yttersta grund
kom med tiden att koncentreras kring den tillrdckliga grundens princip, som
sager att allting har en forklaring. Det ar en intuitivt tilltalande princip som
forekommer i olika varianter i den vasterlandska filosofihistorien. Principen
brukar av sina foresprakare uppfattas som sa fundamental och grundlag-
gande att den bara kan fornekas till priset av ren irrationalitet. Och omvant
brukar principens kritiker mena att foresprakarna gor sig skyldiga till fun-
damentala misstag av logiskt, metafysiskt eller kunskapsteoretiskt slag.

Tanken bakom den tillrackliga grundens princip ar enkel. Principen kan be-
traktas som ett uttryck for 6vertygelsen att vara manskliga forsok att forsta
tillvaron inte ar principiellt forgaves. Vi misslyckas visserligen ofta med att
faststalla orsaken till saker och ting, men dnda fortsatter vi att utga fran att
saker och ting har sina orsaker, och att de dirmed ocksa atminstone i princip
ar begripliga for oss. Bron haller att kora pa eftersom den ar konstruerad pa
ett visst sdtt, men om bron dnda sedan rasar ihop sd beror ocksd det pa
nagonting. Tanken att det skulle kunna finnas fenomen som inte alls har na-
gon forklaring framstar som kontraintuitiv och leder till att varlden blir obe-
griplig for oss.

Den tillrackliga grundens princip féorekommer som sagt i olika versioner,
men en ofta dterkommande version sager att "det finns en grund for att ett
pastaende ar sant, eller for att ett sakforhallande bestar, eller for att nagon-
ting existerar”. Den forsokratiske filosofen Parmenides som dog i Syditalien
kring 450 fvt. brukar fa dran for att ha stillt upp ett slags proto-version av
principen genom sin formulering "Ingenting uppstar ur ingenting”. Men det
ar forst filosofen G. W. Leibniz som i sin bok Monadologi i bérjan av 1700-
talet formulerar en princip som han uttryckligen kallar for "den tillrackliga
grundens princip”. Leibniz kan betraktas som stamfader for den moderna
diskussionen om den tillrdckliga grundens princip. Enligt Leibniz bygger det
manskliga fornuftet pa den tillrdckliga grundens princip och pa icke-
motsdgelseprincipen. Om man inte haller sig till dessa bada principer sa kan
man inte alls tdnka férnuftigt, menade han.

Diskussionen om den tillrdackliga grundens princip, om dess tolkning och sta-
tus, har fortsatt dnda in i vara dagar. Bland de mer bekanta férsvararna av
principen under 1900-talet finner man de bada tyska filosoferna Edmund
Husserl och Karl-Otto Apel. Standardargumentet mot den som férnekar prin-
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cipen i dess kunskapsteoretiska tappning ar att fornekandet upphéver sig
sjalvt. En uppfattning som hiavdas utan hanvisning till ndgra skal, kan namli-
gen ocksa avvisas utan hanvisning till nagra skal, inklusive uppfattningen att
den tillrackliga grundens princip bor avvisas. Och sa snart kritikern av prin-
cipen bdrjar argumenterar for sin uppfattning underordnar hon sig sjalv
principen genom att tillimpa den och underminerar darigenom sin egen
uppfattning. Dessutom verkar avvisandet av den tillrackliga grundens prin-
cip i dess kunskapsteoretiska version leda till en radikal skepticism, ef-
tersom kopplingen mellan fakta och forklaringar 16ses upp. Utan forklaringar
blir fakta obegripliga for oss, och de kan da heller inte bli objekt for kunskap
fran var sida.

Men vad har da allt detta med religion och Gud att géra? Svaret ar forstas att
den religiosa fragan efter Gud ofta stdlls just som fragan efter en yttersta
grund for tillvaron. Men talet om Gud som tillvarons grund hamtar inte sin
inspiration i forst hand fran religionernas heliga skrifter, &ven om tanken
ocksd aterfinns dar. Uttrycket hor framfor allt hemma inom det som man
brukar kalla fér "naturlig teologi”. Den naturliga teologin ar en form av teo-
logi dar man talar om Gud med utgangspunkt frdn manniskors erfarenhet av
denna varld och deras reflexioner dver tillvaron i stort, utan att bygga pa
nagra uttryckligt religiosa kallor. Sjilva begreppet "naturlig teologi” forekom
redan hos de antika filosoferna och det ar en typ av teologi som ar nira rela-
terad till filosofins domaner, och i synnerhet till metafysikens fragor. Thomas
av Aquino pa 1200-talet beskrev den naturliga teologin som ”"den del av teo-
login som raknas till filosofin”.

Men dven om talet om Gud som tillvarons grund framst hér hemma inom
den naturliga teologin, s kommer dnda uttrycket "tillvarons grund” i sak
mycket ndra ett av de allra vanligaste gudsattributen i Bibelns texter, namli-
gen attributet "skapare”. Det dr ndgonting typiskt for Gud att vara skapare;
enligt Bibeln ar Gud skapare av allt, i himmel och pa jord (Jesaja 40:26,
Apostlagiarningarna 17:26, Kolosserbrevet 1:16, Uppenbarelseboken 4:11).
Den hebreiska Bibeln borjar ju ocksd som bekant med orden att Gud i be-
gynnelsen skapade himmel och jord (Foérsta Moseboken 1:1).

Men hur kan man da tdnka sig Gud som Skapare och dirmed som den yt-
tersta grunden for allt? Inledningsorden i Férsta Moseboken har atminstone
sedan det forsta arhundradet brukat tolkats som en skapelse ur ingenting
(creatio ex nihilo). Nar Gud skapar varlden anviander han - eller hon, om man
sa vill - sig inte av ndgonting redan foreliggande. Gud skapar ur ingenting,
och ar darmed upphov till sjidlva existensen av det skapade, en tanke som for
ovrigt finns explicit formulerad i Andra Mackabeerboken 7:28.
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Forutom tanken att Gud skapar varlden ur ingenting har det i vasteuropeisk
naturlig teologi sedan hogmedeltiden varit brukligt att skilja mellan Gud som
primarorsak och de skapade orsaker som verkar i varlden, de sa kallade se-
kundarorsakerna. Orsakerna i varlden betraktas som instrumentella orsaker
i relation till Gud. Gud tanks alltsd inte vara orsak till varlden i samma be-
markelse som de skapade orsakerna ar orsaker till tingen i varlden. Gud ar
en orsak av eget slag. En aspekt av detta ar att Gud inte behdver forega det
som han orsakar i en temporal bemérkelse, eftersom Gud star éver tid och
rum. Gud ses dirmed heller inte som forsta ledet i en kausal kedja, utan upp-
fattas snarare som en nédvandig forutsattning for att kausala kedjor alls ska
kunna existera.

Frdgan om Gud som virldens skapare, och dirmed som varldens yttersta
grund, skulle man kunna sdga mycket mer om dn sa har. Jag vill hiar bara
gora lasaren uppmarksam pa att fraigan om huruvida varlden har en yttersta
grund inte ar en fraga av naturvetenskapligt slag. Att saker och ting har en
grund, en orsak, och ddrmed i princip ar mdojliga att forklara rationellt, ar
nagonting som vetenskapen helt enkelt utgar fran och tar for givet. Det ingar
som en forutsattning i den varldsbild som vetenskapen sjalv ar en del av, na-
got som exempelvis den framstdende brittiske filosofen och matematikern
Alfred Whitehead har pamint om.

Har religionen en framtid?

Frdgan om varfor det finns religion kan fa manga olika svar, ocksa ur ett
fundamentalteologiskt perspektiv. I det har kapitlet har jag foljt tankesparet
att religion ar nagonting naraliggande for oss manniskor, eftersom religion
kretsar kring fragor och erfarenheter av allmdnmanskligt slag. Man kan siga
att manniskan ar religios av naturen, i den bemarkelsen att de religiosa fra-
gorna och erfarenheterna verkar dyka upp i manniskoslédktets alla tider och
kulturer. Kanske ar det inte sa att varje enskild mansklig individ brottas med
fragor av religiost slag, och givetvis beror det pa vad man mer exakt lagger in
i begreppet "religion” och precis hur man avgransar det. Men religionens
starka livskraft och stora betydelse fér manniskor i alla tider kan knappast
forklaras pa nagot annat sitt dn att religion faktiskt ror vid fragor och erfa-
renheter av mycket grundlaggande slag for oss manniskor.

Jag har har velat géra uppmarksam pa tva olika slags spar eller ingangar till
den religiosa tron. Bdda stiller mdnniskan infor fragor av existentiellt slag,
alltsa fragor som har att gora med hur ménniskan kan forsta sitt eget liv och
den varld som hon &r del av. Det forsta sparet visade pa ett slags grundlag-
gande mansklig erfarenhet av att vi lever infér en obegransad, absolut frage-
horisont. En horisont som a ena sidan ar dppen for varje slags fraga, men
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som samtidigt stéller oss infor ett oundvikligt krav att vilja och att ta ansvar
for vart liv. Det andra sparet gillde fragan om varlden som helhet har en yt-
tersta grund. Ocks3 den frgan har kopplingar av existentiellt slag: Ar varl-
den mojlig att fa grepp om rationellt, eller ar det till sist och syvende obe-
gripligt hur det kommer sig att ndgonting alls finns till? Beroende pa hur
man besvarar den fragan far vi olika forutsattningar for att forsta livet som
meningsfullt.

De hir bada ingangarna till den religiosa tron ar langt ifran de enda mojliga
ur en teologisk synvinkel. Det finns ocksda manga andra satt att ge teologiska
svar pa fragan varfor det finns religion. En rad olika fenomen kan fungera
som ingangar till den religiosa trons varld. Hit hér exempelvis fragor om hur
vi grundar vara varden, liksom fragor om hur vi forhaller oss till lidandet och
till var egen andlighet. Filosofen Immanuel Kant menade att fragan om eti-
kens grunder ar nira kopplad till frdgan om Gud. Lidandets problem har i
alla tider fatt manniskor att hoppas pa Gud som en raddare fran plagor och
orattvisor, samtidigt som det vickt frigan om hur Gud kan tillata allt detta
lidande i varlden (teodicéproblemet). Och, inte minst, vicks fragan efter Gud
av insikten om att vart liv ar begransat och att livet inte verkar ha nagon be-
stdende mening om ddden ar sista ordet over var existens.

Ytterligare att annat satt att ndrma sig frdgan om varfor det finns religion
vore att ta sin utgdngspunkt i fenomen som mera omedelbart rdknas som
"religiosa”, som exempelvis hur man kan forklara uppkomsten av mystika
erfarenheter eller hur man kan forstd de religiosa uppenbarelser och under-
verk som aterges i religionernas heliga skrifter. Men precis var man borjar ar
faktiskt inte sa avgorande. Och en podang med det har anvanda tillvigagangs-
sattet ar att det undviker att koppla samman religion i férsta hand med sa-
dant som upplevs som udda, markligt och spektakulart. Sddana fenomen
finns forvisso i religionens varld. Men ur en teologisk synvinkel maste dven
sadana fenomen goras begripliga i relation till de grundldggande existenti-
ella fragorna, om de i langden ska ha ndgon avgoérande betydelse for det reli-
giosa livet.

Sedan 15-20 ar tillbaka talas det numera i alla mojliga sammanhang om re-
ligionens aterkomst i det offentliga rummet i var tid. Ofta ar tesen att sekula-
riseringen pd vara breddgrader inte ndédvandigtvis innebar att religionen
helt enkelt forsvann ur manniskors liv. Det handlade istillet om att religion-
en borjade behandlas som en strikt privat angeldgenhet, och att den darmed
forsvann fran de offentliga, samhélleliga sammanhangen. Idag, diremot, le-
ver vi i en postsekular tid nar religionen aterigen trader upp pa den offent-
liga arenan, efter det att vi uppnatt konsensus om att politiskt och religiost
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ledarskap maste hallas atskilda och att individen sjalv har ratt att valja eller
avsta fran en religios tillhorighet.

Religionens aterkomst i det offentliga rummet i det postsekuldra samhallet
skulle fran en teologisk utgangspunkt kunna ses som dnnu en bekréftelse pa
att religion ar nagonting typiskt manskligt. Darfor ar religionens aterkomst
heller knappast nagot att forvanas over. Liksom filosofin vaxer religionen
fram ur madnniskans spontana nyfikenhet pa tillvaron och ur hennes langtan
efter att begripa bade sitt eget liv och tillvaron i stort. Detta ar fragor som
inte har nagra vetenskapliga svar, i vart fall inte i en snav naturvetenskaplig
bemairkelse, &ven om ocksd naturvetenskaperna kan belysa olika del-
aspekter av dem. Det ar fragor som filosoferna kan hjilpa oss att skapa
storre klarhet kring, utan att heller de kan ge oss nagra uttémmande svar pa
dem. Men sa liange vi fortsatter att inte bara helt enkelt ta var egen och varl-
dens existens for given, sa ldnge vi forundras 6ver detta att vi alls finns till,
och sd lange vi stéller fragorna om det finns nagon yttersta grund for vara
moraliska stillningstaganden eller om det finns ndgon tanke med var ex-
istens - kort sagt sa lange vi fortsatter att brottas med de existentiella fra-
gorna, kommer religionen att finnas dar i manniskors liv. Om vi slutar att
brottas med sddana slags fragor lar nog religionen féormodligen dé ut med
tiden. Men samtidigt skulle vi da forlora ett typiskt kdnnetecken pa vad det
ar att vara manniska.

™R

Vidare Idsning
En genomgang av Jiirgen Habermas syn pa religion hittar man i min bok Ha-
bermas, pdven och tron (Skelleftea: Artos, 2009) sidorna 146-161. En dis-
kussion om tanken att allt har en orsak och diarmed ar mojligt att forklara
rationellt finner man i min bok Med tanke pd Gud (Skelleftea: Artos, 2008)
sidorna 101-103. Om man ar sarskilt intresserad av fragestallningen om Gud
som tillvarons ytterst grund sd kan man med fordel ocksa lasa boken The
Principle of Sufficient Reason av den amerikanske filosofen Alexander R.
Pruss (Cambridge: Cambridge University Press, 2006), eller hans essd "The
Leibnizian Cosmological Argument” i boken The Blackwell Companion to Na-
tural Theology av William L. Craig och ]J. P. Moreland (Chichester: Wiley-
Blackwell, 2012). Det har skrivits valdigt mycket om fenomenet "religionens
aterkomst” under de senaste dren. For den som ar intresserad av den fragan
kan jag sarskilt rekommendera tvd bocker: John Micklethwait-Adrian
Wooldridge, God Is Back (New York: Penguin Books, 2009) och Roland
Poirier Martinsson, Har Gud dteruppstdtt? (Stockholm: Axel och Margaret
Ax:son Johnsons stiftelse, 2014). Wolfhart Pannenbergs tidnkande presente-
ras i hans bok Anthropologie in theologischer Perspektive (Gottingen: Van-
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denhoeck 2011) och Karl Rahners i dennes Foundations of Christian Faith
(London: Darton, Longman & Todd, 1978). En klassiker fér den som vill for-
djupa sig filosofiskt i sambandet mellan kunskapstoérst, sjilvreflektion och
religion dr den amerikanske teologen John Haughts Religion and Self-
Acceptance (Lanham: University Press of America 1980).
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Religion finns inte: svar fran Kritisk religions-
teori

David Thurfjell

Att soka efter allmdnmanskliga, for-kulturella orsaker till vad som gor
manniskan religids dr en missriktad anstrangning. Fér den innebar att
man tar en lokal och sentida folk-klassifikation och gor denna universell
genom att hitta (las: placera) den i alla manniskors hjirtan och hjarnor.
(Russel McCutcheon)

Rubriken pa detta kapitel kan tyckas latt absurd. Oavsett om man sjalv be-
tecknar sig som religios eller inte, forefaller det ju timligen sjalvklart att re-
ligion existerar. Religion dr nadgot som vi, trots att vi lever i ett sekulariserat
land, moéter nastan dagligen. Det diskuteras i media och manga av oss har
starka asikter om det. Vissa brinner for sin religion, andra avskyr religion,
vissa finner hela fenomenet obegripligt. Men alla ar 6verens om att det finns
dar ute. Man kanske har anhériga som begravs i en kyrka, man tror pa Gud
eller har vianner som gor det, IS grundar en islamisk stat i Irak, moder There-
sas nunnor viger sitt liv at att hjadlpa fattiga i Indien. Man hor om korstag,
nattvard, hinduiska gudar, katolska kyrkans abortmotstand, mystiska upple-
velser, bon, religiosa regler, patriarkala maktordningar, andlighet, ramadan
och synagogor och man vet att allt detta ar religion.

For vardagligt anvindande kan detta ocksa riacka. Det racker att ha en intui-
tiv och ungefarlig uppfattning om vad ett ord betyder for att vi ska kunna
anvanda det i vardagslivet. Detta giller ju manga av de kategorier vi anvan-
der - till exempel ekonomi, politik, litteratur, konst, kon eller kultur - och det
behovs inga akademiska specialistkunskaper for att kunna anvidnda sig av
dessa for att navigera i tillvaron.

[ den hir boken ar dock ambitionen att na lite langre i frdga om kategorin
religion. Boken staller ju fragan om varfor religion finns, och den fragan for-
utsatter forstas att religion faktiskt existerar. For att kunna diskutera denna
overgripande fraga pa ett klart satt ar det darfor rimligt att granska och dis-
kutera detta antagande. Det ska det visa sig att det kanske inte ar sa sjalv-
klart som det i forstone kan verka.

Klarhet kring begreppet religion ar viktigt for att vi ska kunna ha konstruk-
tiva diskussioner om detta fenomen. Religion ar ju en het potatis i den
svenska debatten. Det finns en religios komponent i manga vapnade konflik-
ter - konflikterna i Irak, Syrien och Palestina till exempel - liksom i manga
omdebatterade samhallsfragor - till exempel de som beror abort, sexualmo-
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ral och mangkultur. Religion i allmanhet dr ocksa ndgot som i sig diskuteras
allt oftare. Det finns manga som intar en i allménhet religionskritisk hallning
och andra som gar till religionens forsvar. Det sager sig sjdlvt att det finns
stor risk att man talar forbi varandra om det inte ar tydligt fran start vad f6-
remalet for dessa diskussioner bestar i.

Vidare kan religionsbegreppet, och hur vi definierar detta, fa konkret bety-
delse for manniskors liv pa en juridisk niva. Vilka verksamheter innefattas,
till exempel, av den i Sverige lagstadgade religionsfriheten? Och var gar
gransen for en skola utan religiosa inslag? Vilka organisationer ska fa del av
statliga anslag som tilldelas religiosa samfund? For dessa och manga andra
fragor far de svardragna grianserna mellan till exempel religion och kultur,
eller religion och ideologi juridisk betydelse.

Jag skall i det har kapitlet lyfta fram nagra av de kritiska perspektiv som forts
fram mot religionsbegreppet inom den akademiska religionsforskningen. Jag
kommer att lyfta fram en rad olika synpunkter som riktats mot ett oproble-
matiserat anvindande av kategorin religion samt forsoka visa pa ndgra av de
problem som ett sddant anvindande kan leda till. Kapitlet kan sdgas vara en
sammanfattning av den kritik av sjilva frdgan om varfor religion finns som
kommit fran forskningsfaltet kritisk religionsteori (critical religion). 1 den
internationella religionsvetenskapen ar detta falt associerat till forskare som
Talal Asad, Timothy Fitzgerald, Tomoko Masuzawa och Russel McCutcheon.

Finns religion?

Lat mig sa ta itu med den brannande fradgan har: finns religion? Vi har redan
konstaterat att svaret pa fragan for vardagligt bruksbehov ar ja. Manniskor
tanker, sdger och goér en massa saker som vi kdnner igen som religiosa. Men
vad hiander om vi lamnar det vardagliga bruksvardet och formulerar om fra-
gan pa ett mer specifikt och akademiskt satt: Motsvarar religion en faktisk
verklighet bortom talet om densamma? Haller religion som akademisk ana-
Iytisk kategori?

Inom religionsvetenskapen anvinds ofta det latinska uttrycket sui generis
ndr denna fraga diskuteras. Sui generis betyder ungefar "av sitt eget slag”
och syftar i detta sammanhang pa nar ett fenomen utgor en unik kategori
som i sig sjalv sarskiljer sig fran andra fenomen och foreteelser i verklighet-
en.

Med "akademisk analytisk kategori” menar jag begrepp som slar ihop sddana
kulturella eller naturliga sui generis-fenomen i grupper. Begreppen man,
kvinnor, barrtrdad, ensamstdende, grunddmnen, medborgare, idrottsrorelser,
planeter och daggdjur ar exempel pad analytiska kategorier. Om en analytisk
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kategori ar bra eller inte beror pa om det ar rimligt att klumpa ihop de feno-
men som den innefattar eller inte. Detta maste kunna goras utifrdn andra
kriterier dn rent subjektiva. Kategorier som dr uppenbart problematiska for
en mer akademisk diskussion (men kanske fullt tillrackliga for vardagssam-
tal) ar till exempel "tontar”, "de dar landerna” (vagt syftandes pa Mella-
nostern), “sunt fornuft” och "bra musik”. Dessa kategorier har det gemen-
samt att de har mycket vaga granser, att det ar svart att annat dn subjektivt
faststilla vad som innefattas och att de sdger mer om den som anvander dem
an det som de vill beskriva.

De vardagssprakliga kategorierna "blommor” respektive "gronsaker” kan
tjana som ytterligare exempel. For vardagssamtalen ar bada jamférbara och
valfungerande kategorier men som akademiska analytiska kategorier haller
de olika bra. "Blommor” motsvarar en sui generis-kategori inom det akade-
miska forskningsdmnet botanik och definieras hiar som den ofta firggranna
del av en gdmfrovaxt som ar avsedd for fortplantning. Denna kategori sam-
manfaller med det vardagssprakliga anviandandet av ordet "blomma”.
"Gronsaker”, diremot, anvands inte som analytisk kategori inom botaniken.
Kriterierna for vad som skulle hamna inom denna kategori ar allt for vaga,
foranderliga och kulturbundna for att den ska vara behjalplig i en vetenskap-
lig analys. Gronsaker, i den vardagssprakliga betydelsen, syftar pa vaxter el-
ler vaxtdelar. Men inte alla sddana fiar rymmas under begreppet och
huruvida de anses tillhora kategorin eller inte ar avhangigt pa vilket satt de
ats i var specifika kultur och i var specifika tid. Detta gor att granserna for
kategorin "gronsak” sager mer om oss som anvdnder denna kategori an om
de vaxter och viaxtdelar som hamnar under den. Man kan alltsa sdga att kate-
gorin gronsaker inte motsvarar en faktisk observerbar sui generis-verklighet
i naturen och att detta gor den oldmplig som analytisk kategori. Ett ord som
kan anvéndas for att beskriva icke akademiska kategorier som denna ar folk-
kategori.

Frdgan om religion finns ska alltsd har forstas i linje med denna analogi.
Alltsa, haller religion som analytisk kategori pa det satt som blommor gor,
eller ar begreppet snarare en folkkategori jamférbar med kategorin grénsa-
ker? Med andra ord, kan vi siga att de fenomen som vi kdnner igen och talar
om som religion hdnger ihop pa nagot annat sitt dn bara genom det att vi i
var kultur av havd sager att de gor det? Eller ar det sa att kategorin religion
faktiskt siger mer om de som anvander den dn om de fenomen den vill besk-
riva? Ett annat sitt att uttrycka detta sporsmal ar att fraga om religionsbe-
greppet dger validitet. Ordet validitet betyder inom forskningen att ett be-
grepp eller ett matresultat verkligen mater eller beskriver det som det avser.
Om en forskare anvinder ett begrepp for att fa fram kunskap om andra
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manniskor men det visar sig att begreppet siger mer om forskaren sjilv dn
om dessa, dger det begreppet alltsa inte validitet.

Haller religion som analytisk kategori?

Inom religionsvetenskapen finns ingen konsensus kring huruvida religion
héller som analytisk kategori eller inte och diskussioner om religionsbe-
greppets relevans och avgransning pagar ofortrutet decennium efter decen-
nium. Manga religionsforskare har formulerat religionsdefinitioner i syfte att
gora en valid analytisk kategori av begreppet. Den amerikanske religionshi-
storikern Melford Spiro dr en kidnd forskare har. Han menar att religion bor
ses som de former av mansklig kultur som direkt eller indirekt hanvisar till
Overnaturliga vasen (superhuman beings). Manga andra har formulerat defi-
nitioner med ungefar samma innebord.

Forskare mer i linje med den kritiska religionsteorins perspektiv har dock
hdvdat att religion ar problematisk som analytisk kategori. Dessa har lyft
fram att begreppet bor ses som en konstruktion som ar skapad av vasterlan-
ningar for att bringa ordning i det kaos av forestallningar och beteenden som
de moter i den manskliga historien. Dessa forskare menar alltsa att religion
ar att betrakta som en folkkategori som forefaller ringa in ett tydligt obser-
verbart fenomen i mansklig kultur, men som i sjilva verket gor detta pa ett
satt som inte héller vid ndrmare granskning. Som stéd for denna position
kan en rad olika argument anforas.

Argument 1: kategorin dr hyperkomplex

Ett forsta argument ar att religionsbegreppet ar hyperkomplext. Hyperkom-
plexitet ar ett ord som anvénts i diskussioner om kulturbegreppet men som
ocksd passar bra i fraga om religion. Ett begrepp blir hyperkomplext nar det
anvants pa manga olika sitt och dirmed samlat pa sig en rad olika betydel-
ser som paverkas av varandra pad oforutsdgbara satt. Folkkategorin religion
kan sitta igdng associationer i en rad olika riktningar. Ibland syftar ordet pa
hogtider och traditioner, ibland pa grupptillhdrighet, ibland pa filosofisk
livshallning, ibland pa varderingar och sa vidare. Dessa olika betydelser
"lacker over” i varandra och gor det svart att anvinda ordet pa ett rakt och
vederhaftigt satt.

Argument 2: kategorin har oklara grdnser
Ett andra problem med religionsbegreppet ar att det finns manga méanskliga
kulturuttryck som befinner sig i granslandet mellan vad vi kdnner igen som
religion och vad vi inte skulle definiera som detta. Hur ska vi till exempel
klassa den svenska traditionen att ha skolavslutning i kyrkan och ambitionen
att gora detta "utan religiosa inslag”? Hur ska vi forsta judar som inte tror pa
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Gud men som dnda foljer de bibliskt grundade koscher-reglerna? Eller par
som valjer gifta sig i kyrkan for att det ar en fin tradition? Ungdomar som
konfirmerar sig for att fa presenter? Hur ska vi kategorisera fenomenet nar
manniskor ar radda for spoken i morkret trots att de inte tror pa sddana?
Eller den lojalitet som manga till exempel katolska irlindare eller ortodoxa
serber kdnner mot sin religion av nationalistiska snarare adn teologiska skal?
Alla dessa exempel pekar pa det problematiska i att definiera religion som
sadant som hanvisar till 6vernaturliga krafter, for det ar ju knappast detta
som ar huvudpodngen i dessa fall.

Argument 3: kategorin separerar likartade kulturella fenomen
Beslaktat med detta argument ar det faktum att de flesta delaspekter av det
som vi kdnner igen som religion ocksd verkar finnas i kulturen utanfor
denna. Komponenter som ritualer, morallara, symboler, gemenskap, filoso-
fiska system, makthierarkier och musik, for att ta nagra exempel, aterfinns ju
alla bade innanfor och utanfér det som vi kdnner igen som religion. Det ar
problematiskt, skulle man kunna havda, att anvidnda en analytisk kategori
som inkluderar vissa men utestidnger andra varianter av vad som forefaller
vara samma kulturella uttryck. Ar det motiverat, for att ta ngra exempel, att
stadlla extatisk dans pa svenska nattklubbar, utanfér denna kategori, nar exta-
tisk dans i andra kulturer ofta placeras innanfor den? Ar det rimligt att sér-
skilja kadnsloladdad och symboltyngd mansklig gemenskap som sker inom
ramen for en pingstkyrka fran en som sker inom en supporterklubb? Eller att
gora atskillnad pa svenska traditioner kring konfirmation och studentexa-
men for att den ena men inte den andra forstas som religion? Dessa exempel
visar att religionsbegreppet ibland kan hindra oss fran att identifiera likar-
tade kulturella fenomen.

Argument 4: religion saknas i andra kulturer
Ett annat problem for religionskategorins validitet ar det faktum att denna
kategori ofta inte aterfinns i andra kulturer. Mdnga av de begrepp som vi an-
vander som oOversdttning av det véasterldandska religionsbegreppet -
arabiskans din eller madhhab, det indiska dharma eller kinesiskans zongjiao
- betyder egentligen inte riktigt det vi menar med religion. Madhhab, till ex-
empel, handlar om vilken lagskola en person féljer och har ingenting med till
exempel tro att gora. Dharma handlar om en underliggande ordning i varl-
den och saknar det element av exklusivitet vi latt tdnker pd nar det giller
religion, och zongjiao, som ar ett relativt nytt begrepp, saknar kopplingen till
doktriner och trosldara som vi forvantar oss av religion. Faktum &r att det ar
svart att aterfinna kategorin religion om vi lamnar en vasterlandsk kontext.
Andra civilisationer har utvecklat andra begrepp och dessa har kategoriserat
mansklig kultur enligt andra skiljelinjer. Ett bra exempel ar har kategorierna
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religion och sport. Medan vi i vasterlandsk tradition har sett dessa som va-
sentligt olika typer av mansklig kultur har de i japansk tradition upplevts
som nistan synonyma, har har den atskillnad i fysisk och andlig sjalvforad-
ling som man uppréatthallit i vast inte funnits pa samma sitt och gransen
mellan religionsutévning och idrottsutévning har darfor inte funnits.

Argument 5: kategorin dr kristocentrisk

Dessa argument leder sa fram till det som ar den kritiska religionsteorins
huvudanmarkning pa kategorin religion, ndmligen att den ar kristocentrisk.
Med detta menas att det dr en kategori som uppstatt i ett kultursammanhang
som praglats av kristendomen. Detta gor att religion inte ar en analytisk ka-
tegori som kan anvandas for att neutralt identifiera en avgransbar aspekt av
mansklig kultur i olika lander och historiska perioder, utan en vasterlandsk
konstruktion som hor hemma i ett tydligt idéhistoriskt sammanhang namli-
gen ett kristet och, vad betraffar Sverige, sarskilt ett protestantiskt lutherskt
sadant. Kristendomen har utgjort en identifierbar del av europeisk kultur i
snart tva tusen ar och lutherdomen en mycket central del av svensk kultur i
snart fem hundra ar. Denna kristendom har bestatt av vissa komponenter:
den har uppburit en troslara, haft en kyrklig organisation - genom vilken
riter har forréttats - och den har tillhandahéllit en morallara. I sin lutherska
form har kristendomen i sin lara tydligt betonat vikten av den enskilda indi-
videns inre tro och den heliga skriftens primat. Sola fide (tron allena) och
sola scriptura (skriften allena) ar ju de lutherska deviser som sammanfattat
denna inriktnings tydligaste sardrag.

Religion som kategori ar, enligt den kritiska religionsteorins perspektiv, kon-
struerad med kristendomen som modell och det ar huvudsakligen detta som
orsakar de analytiska problem som identifierats ovan. Att det ar svart att
hitta ndgon religion som passar lika bra i religionskategorin som just kris-
tendom beror helt enkelt att det 4r denna som &r den idealtyp utifran vilken
denna kategori ar konstruerad. Ordet religion har rétter i antiken men kate-
gorin religion, som vi anvander den idag, skapades i motet med icke-kristna
kulturer under den koloniala epoken och fann sin vetenskapliga form pa
1800-talet. Det uppstod under denna period ett behov att kategorisera och
forklara de manga olika kulturer och traditioner som man motte i de koloni-
ala imperierna. For att gora detta behdvdes begrepp och kategorier och
dessa hiamtades - foga forvanande - fran den kultursfir man kidnde bast,
namligen sin egen. Med de europeiska samhéllena som norm skapades uni-
versella kategorier och begrepp som kunde anvandas for att bringa struktur,
ordning och kontroll éver informationen som kom in fran den koloniserade
varlden.
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Under begreppet religion sorterade man sa de kulturella fenomen som man i
vasterldndsk kultur sorterat under kristendomen. Ett resultat av detta tillva-
gagangssatt blev att de kristna samhdllenas inre griansdragningar och sar-
drag kom att padyvlas ocksa pa kultursfiarer utanfér Europa och kunskapen
om dessa utomeuropeiska kulturer kom sdledes att paverkas av kategorier-
nas europeiska ursprung. Situationen kanske kan jaimfoéras med grammati-
ken. Inom denna finns kategorier — ordklasser, tempusformer, kasus och sa
vidare - som &r tdnkta att kunna anvandas pa alla sprak men som ar skapade
med grekiska och latin som prototyper. En konsekvens av detta ar, foga for-
vanande, att systemet fungerar bast for att beskriva just dessa sprak medan
det kan halta och skeva och behova kompletteras nar andra sprak skall besk-
rivas.

Slutsatsen blir darfor att religion, om begreppet anvinds utan att tydligt spe-
cificeras, ar problematiskt att anvidnda som analytisk kategori for att besk-
riva ickekristna kulturer eftersom det riskerar att siga mer om den kultu-
rella bakgrund som den som anvidnder det har, 4n om de kulturella fenomen
det forsoker beskriva. Religion existerar inte sui generis i alla kulturer utan
ar ett kluster av kulturella fenomen vars avgransning ar kulturspecifik. Det
ar en vasterlandsk folkkategori som, om den inte tydligt specificeras, brister
i validitet.

Vad spelar det fér roll?

An sen da? kanske ldsaren frgar sig nu. Att ett ord reflekterar den kultur-
historia i vilken det uppkommit dr knappast unikt for religionsbegreppet.
Snarare ar detta ndgot som géller alla ord vi har for att beskriva och katego-
risera verkligheten, speciellt de ord som beskriver olika aspekter av mansk-
lig kultur. Ta begrepp som idrott, konst, litteratur eller politik till exempel.
Alla dessa rymmer ju samma problematik, de har otydliga granser och kul-
turspecifika betydelser.

Det ligger nagot i denna invindning. Problemen med religionsbegreppet ar
inte unika. Men det innebar inte att det dr meningslost att diskutera dessa.
Tvart om kan en sddan diskussion leda till en del viktiga insikter. En forsta
sadan ar den overgripande kunskapsfilosofiska och vetenskapsteoretiska
insikten att vi, nar vi talar om kultur, genom vart sprakbruk och vara katego-
rier ocksa bidrar till att skapa den verklighet vi beskriver. Ordval, kategorier
och beskrivningar ar inte neutrala eller politiskt oskyldiga verktyg som ob-
jektivt beskriver en verklighet som finns dar ute, utan komponenter i skap-
andet och varderandet av denna verklighet.

Ett religionsbegrepp som inte problematiserats kan vidare orsaka en rad
olika analytiska och etiska problem. Lat mig nu peka pa nagra av dessa:
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Problem 1: leder till felbeskrivningar

Det storsta analytiska problemet som religionsbegreppet kan medféra har
att géra med dess beskrivningsvarde, alltsa med hur val begreppet fungerar
for att beskriva de kulturella fenomen som det anvdnds for att skildra. Ef-
tersom religionsbegreppet vaxt fram i en kristen kultursfar riskerar det, som
papekats ovan, utgd fran kristendomen som norm. Detta innebar att det ar
sadant som i var kulturhistoria varit associerat till kristendomen som vi
ocksa forvantar oss av religion i allmdnhet. Kristendomen innehaller en teo-
logisk lara, ritualer, etik och en samling texter och med detta som modell
forvantar vi oss detsamma av andra religioner. Sddant som i vasterlandsk
kulturhistoria statt utanfor kristendomens doman - till exempel idrott, krig-
foring eller polisarbete - ser vi dock inte som delar av det vi kallar religion.
Néar ett sddant kristocentriskt religionsbegrepp anvands for att beskriva ick-
ekristna traditioner, uppstar problemet att sddant som skiljer dessa tradit-
ioner fran de kristna kan framsta som onormalt eller felaktigt.

Bland svenskar ar det vanligt att tinka att inte bara kristendom utan all re-
ligion handlar om att ha en individuell tro och om att félja en helig skrift. Det
ar ocksa vanligt att tdnka att religion bor vara skild fran politik och att det
normala dr att en person har en religion, och alltsa inte tillhor flera olika re-
ligioner samtidigt. Alla dessa tankar reflekterar dock kristendomens siardrag
och avsldjar allts3, vare sig de som hyser dem dr medvetna om det eller inte,
det universella religionsbegreppets kristendomsdominerade historia.

Ett annat exempel kan har vara frdgan om religion och politik. Den kristna
historien ger exempel pa olika synsatt kring dessa storheters inbordes sam-
band, men i stort kan man siga att det fran boérjan funnits en idé om en at-
skillnad av en religios och en varldslig sfar. ”Ge till Gud vad som tillhér Gud
och till kejsaren vad som tillhor kejsaren” sager Jesus i Evangeliet och genom
den kristna historien har det funnits en maktdelning mellan dessa tva sfarer,
pave och kejsare, kyrka och stat och sa vidare. Islams historia rymmer ocksa
en mangfald av l6sningar, men kan generellt sdgas ha haft ett tydligare sam-
band mellan dessa tva sfarer i sin historia. Muhammed, liksom de Kalifer
som blev hans efterfoljare, var politiska och religidsa ledare i en och samma
person. Ibland anvands uttrycket "politiserad religion” for att beskriva rorel-
ser som till exempel islamismen. Genom detta uttryck, skulle man kunna
havda, framstalls politisk islam som ndgot onormalt som bryter mot normen
om vad islam egentligen dr, men den forviantade atskillnaden mellan religiost
och politiskt ar alltsd nagot som reflekterar religionskategorins kristna bak-
grund snarare &n islam.

Att rakt av jamfora till exempel kristendom och islam ar darfor lite som att
jamfora dpplen och paron. Dessa storheter ringar i sin egen sjalvforstaelse in
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overlappande, men inte identiska, delar av livet och samhallet. Religionsbe-
greppet kan, om det inte problematiseras, hindra oss fran att se detta.

Problem 2: leder till normativa bedémningar
Sammankopplat med detta finns fragan om begreppets normativitet. Ett
oproblematiserat religionsbegrepp leder, hdavdar man inom kritisk religions-
teori, inte bara till skeva beskrivningar av andra traditioner utan ocksa till en
normativ beddmning av dessa utifrdn en omedvetet kristen grund. Idén att
till exempel vissa former av islam ar "politiserad religion”, for att fortsatta
med det exemplet, blir latt inte bara ett konstaterande av hur nagot skiljer ut
sig fran normalfallet, utan ocksa ett normativt faststillande av hur religion
borde vara. Det finns alltsa en risk att religionsbegreppet padyvlar religiosa
traditioner en normativ bedémning och att sddant som inte forvantas finnas
inom ramen for denna kategori, mer eller mindre medvetet, beskrivs som
negativt. Att ldsa en religios urkund utan att férstd innebérden i orden, att
blanda ihop religion och politik, eller att ha ett "magiskt tdnkande” &r sddant
som betraktats som daligt inom den lutherska kristendomen. Nar denna gors
till norm for religionsbegreppet kan det bidra till att dessa beteenden besk-
rivs som samre religion pa ett normativt satt.

Problem 3: leder till att egenskaper pddyvlas

Det finns vidare en risk att tillskriva element och egenskaper pa andra tradit-
ioner som dessa inte har. Var historia ar full av exempel dar religionsfors-
kare uppfunnit egenskaper for att andra traditioner skall passa in i deras -
pa kristendomen modellerade - religionsbegrepp. Idén att hinduismen och
buddhismen ar sammanhallna varldsreligioner med grundare och heliga
skrifter kan ses som en sddan europeisk konstruktion. Denna har beskrivits
utforligt av den amerikanske religionsforskaren Tomoko Masuzawa.

Problem 4: underbygger politisk dominans och distans
Risken med religionsbegreppet ligger alltsa i att det framstar som deskrip-
tivt, neutralt och icke-normativt nir det i sjilva verket latt riskerar att vara
precis motsatsen till detta. Detta kan ytterligare tydliggéras om vi tittar pa
religionskategorins motsatskategori, det sekuldra. Detta ar ett begrepp som,
pa samma sitt som religionsbegreppet, ar mer kontextbundet och implicit
normativt 4n vad man kan tro. Det sekuldra kan ju definieras som det som ar
avskilt fran religion och begreppets innebdrd ar darfor helt beroende av vad
som laggs i begreppet religion. Om detta senare begrepp ar definierat utifran
kristendom f6ljer det sig att det sekuldra, som kategori, ocksa gor det. Detta
ar ocksa nagot som manga papekat. Den kidnde religionssociologen Peter
Berger har beskrivit sekularisering som en produkt av kristendomens inre
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dynamik och den indisk-belgiske filosofen och kristendomskritikern Ba-
langangadhara har havdat att kristendomen sprids 6ver varlden pa tva syn-
bart motsagelsefulla satt, ndmligen mission och sekularisering. Genom idén
om sekularisering, havdar han, skapas en till synes ickereligiost varld byggd
pa kristna kategoriseringssystem och dominerad av kristna ldnder. Talal
Asad havdar nagot liknande. Det sekuldra forutsatter religion som en univer-
sell kategori, sdger han, och universaliserandet av bada dessa kategorier sky-
ler 6ver deras kristna ursprung.

[ dessa tdnkares kritik av religionsbegreppet ligger en politisk kritik av den
vastdominerade varldsordning i vilken detta begrepp - liksom dess syskon-
kategori det sekuldra - vaxt fram. De ser i det oproblematiserade anvdndan-
det av dessa kategorier en reflektion av en orattvis varldsordning.

Anpassat till en svensk kontext viacker denna kritik relevanta fragor om den
svenska majoritetskulturens langt gdngna sekularisering. Den svenska majo-
ritetskulturen ar ju speciell i religiost hdnseende eftersom dess medlemmar
ser sig sjdlv som mycket sekulariserade samtidigt som de goér manga saker
som - atminstone fér en utomstdende - framstar som tydligt forankrade i
kristendom. Mdnga (omkring 75%) éar till exempel betalande medlemmar i
olika samfund. Man firar kristna hogtider, gifter och begraver sina anhdriga i
kyrkan och dr pd ménga andra sitt delar i en, av kristendomen formad, kul-
tur. Men studier visar att man trots detta ogdrna vill kalla sig kristen eller
identifiera sig som religios. Kategorin religion blir i ett sddant sammanhang
nagot som giller andra snarare dn en sjalv. Kulturella muslimer, som foljer
islamiska namnskick och klddkoder och som firar islams hogtider identifie-
ras med sjalvklarhet som tillhérande denna religion, men detta galler alltsa
inte en sjalv och det egna kristna arvet.

Inom den Kritiska religionsteorin har man forsékt pavisa att begreppen relig-
ion och sekuldr bar pa en implicit underton av sjdlvupphéjande nar de an-
vands i sekuldra sammanhang. Religion blir hdr det som de andra folkgrup-
per har och som funnits i tidigare generationer. En sadan outtalad vardering
bidrar till bilden av religion som en kategori som inte ar sa deskriptiv och
politiskt neutral som den kan verka.

Idén med begrepp och kategorier i akademiska sammanhang ar ju att de ska
strukturera verkligheten sa att den blir begriplig. Deras syfte ar sdledes att
6ka kunskapen om de fenomen de beskriver. Om de problem med ett icke
problematiserat religionsbegrepp som den kritiska religionsteorin lyfter
fram, och som jag har har pekat p3, staimmer, finns det alltsa en risk att detta
begrepp far helt motsatt effekt 4n den avsedda. Istillet for att bidra till kun-
skap och forstidelse om mansklig kultur kan det leda till befistandet av
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kristna tankestrukturer och ett obegripliggérande av andra folkgrupper och
tidigare generationer.

Hur religion bér studeras

Av resonemanget ovan foljer att 6vergripande utsagor eller fragestallningar
om religion i allmanhet ar problematiska. Leder religion till krig eller fred?
Ar religion positivt eller negativt for ett samhilles ekonomiska utveckling?
Ar religion kompatibelt med naturvetenskap eller inte? Fragor som dessa 4r
omoijliga att besvara eftersom de forutsatter att religion finns i sig sjalv, ar
tydligt avgransat och fungerar som universell kategori. Inget av detta stim-
mer. Svaren pa dessa fragor beror darfor pa vilken aspekt av de kulturella
fenomen som vi kdnner igen som religion det dr som asyftas. Och ett svar
som galler en aspekt av vad vi kdnner igen som religion behdver inte nod-
vandigtvis ha nagon giltighet for att forklara en annan.

[stallet for att ndrma oss religion som ren universell kategori lyfter darfor
den kritiska religionsteorin fram vikten av att fokusera olika tydligt definier-
bara del-aspekter av detta kulturspecifikt avgransade kluster av kulturella
fenomen. Till exempel kan vi studera ritualer och hdogtider bade inom och
utanfor det vi kdnner igen som religion; eller gudstro bade inom och utanfor;
eller upplevelser av 6vernaturliga fenomen; eller irrationalitet; eller patriar-
kala maktstrukturer; eller traditionsférmedling; eller gemenskap, symboler,
moral, meningsupplevelser, dnskedrommar, sjalvforadling, mystika upple-
velser, makt, ideologi och forklaringar om naturens uppkomst, bade inom
och utanfor religion. Ett sddant avgransat satt att ndrma sig dessa fenomen
baddar for tydligare resultat och mer fruktbara diskussioner.

Denna boks dvergripande fraga, "varfor finns religion?” ogiltigférklaras alltsa
utifran den kritiska religionsteorins synsatt. De vetenskapliga svar som leve-
rerats for att svara pa denna frdga kommer med nédvandighet att vara svara
pa delvis olika fragor och vara giltiga ocksa for manga fenomen som befinner
sig utanfor det vi kdnner igen som religion. En psykologisk forklaring till var-
for vissa manniskor kan uppleva en mystik féorening med Gud, till exempel,
har férmodligen inte sd mycket varde nar det giller att forklara varfor vissa
sekuldra svenskar vill ha sin skolavslutning i kyrkan. Dessa tva aspekter av
religion - mystika upplevelser och hogtidstraditioner - ar olika fenomen som
kraver olika typer av forklaringar. Universella Religionsforklaringar som for-
soker forklara alla delkomponenter pa ett brade kommer att misslyckas ef-
tersom dessa komponenter inte hanger samman i ndgon universellt existe-
rande sui generis-kategori.

Nu kan kanske ldsaren invdnda att religion forvisso tacker in en rad olika
kulturella fenomen men att det 4nda ar rimligt att tala om en kirna. Alltsa att
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alla de komponenter som utgor en religion dnda kretsar kring ndgot som ar
dess essens och mittpunkt utan vilket allt det andra faller. Ett sddant synsatt
brukar beskrivas som essentialistiskt och innebar alltsa att det innanfor
mangfalden av uttryck forutsatts finnas ett innersta visen i allt det vi kdnner
igen som religion. Detta ar en forestidllning som delas av foretrddare for
manga religidsa traditioner. I kristendomen ses ofta Jesu inkarnation och
stallféoretrddande dod pa korset som det mysterium kring vilket den relig-
ionen (och egentligen allt annat i existensen ocksa) kretsar, inom islam kan
Guds och tillvarons enhet sa som den formedlats genom den koraniska up-
penbarelsen ha samma status av kdrna.

Inom religionsvetenskapen finns det ocksd forskare som har anammat ett
essentialistiskt perspektiv. Dels har vi hiar sddana som lagt sig nira en kon-
fessionell forstaelse och beskrivit religion som erfarenheten av en helig verk-
lighet utanfor manniskan. Dessa tdnkare, till exempel den ruméanske relig-
ionshistorikern Mircea Eliade eller den amerikanske religionspsykologen
William James har ocksd kritiserats for att ligga for nira ett inom-religiost
forhallningssatt.

Andra forskare har behdllit idén om ett centrum i det vi kallar religion men
utan att tillskriva detta centrum nagra 6vernaturliga kopplingar. Hir méarks
bland annat den ovan nidmnda Melford Spiro men ocksa till exempel den
amerikanske religionsforskaren Willam Paden som definierat religion som
"verbala och icke verbala beteenden som refererar och anknyter till kultu-
rellt postulerade 6vermanskliga krafter som anses heliga”. De norska relig-
ionshistorikerna Ingvild Gilhus och Lisbeth Mikaelsson har en liknande defi-
nition: "Religion dr méanniskors forhallande till forestdllningsuniversa som
kdnnetecknas av kommunikation om och med hypotetiska gudar och mak-

”

ter”. Dessa sistndmnda forskare markerar ett avstdnd mot den inom-
religiosa forstdelsen av vad som ar religionernas kdrna men bevarar likval
forestillningen om religion som en universellt identifierbar kategori som

kan definieras utifran en mittpunkt.

Sett fran det perspektiv som jag har presenterat i det har kapitlet riskerar
detta forhallningssatt att leda oss fel i vara analyser. Religion existerar inte
som en universell sui generis-kategori och religion har av sig sjilv ingen
kdrna. Religion ar istillet ett begrepp som formats i en vasterlandsk kultur-
historia och som bevarar de sidrdrag som det fatt av denna ursprungskontext.
Givetvis star det var och en fritt att forsoka bryta loss detta begrepp fran
dess historia och de havdvunna associationer som kopplas till det, och att
stipulera en ny anviandning. Men i sig sjdlv ar det inte en fungerande analy-
tisk kategori eftersom det inte hanvisar till ett tydligt urskiljbart fenomen.

190



Kanske kan nagon nu invdnda att denna slutsats borde gora forskning om
religion meningslds, for hur kan man studera nagot som egentligen inte
finns? Det ligger ndgonting i detta, forskning som syftar till att siga nagot om
religion som en oproblematiserad sui generis-kategori ar mycket problema-
tisk. Detta innebdr dock inte att det inte gar att studera de kulturella feno-
men som vi inkluderar i detta begrepp. Jag har i min egen forskning studerat
shiitisk aktivism i Iran och kristen vackelse bland romer. Dessa fenomen till-
hor det vi kdnner igen som religion men vi behover inte en universell relig-
ionsdefinition for att kunna studera dem. Kanske kan en jamférelse med en
annan kategori vara belysande: konst. Det finns manga fenomen som ligger i
gransen for vad som kan betecknas som konst - till exempel hantverk, arki-
tektur eller design. Att det dr sa innebér att konstbegreppet kan vara svaran-
vandbart som analytisk kategori. Men det innebdar inte att det skulle vara
svart eller meningslost att studera dessa enskilda delfenomen akademiskt.
Som Russel McCutcheon och Timothy Fitzgerald i olika sammanhang har pa-
pekat ar religionskategorin, trots dess problematiska ursprung, synnerligen
inflytelserik och véletablerad. Blottlidggandet av dess genealogi ar darfor vik-
tig. Men dven om insikter i ett begrepps historia ar nog sa vardefull, leder de
inte per automatik till ett upplésande av de epistemologiska och metodolo-
giska problem som &r kopplade till begreppet. Det finns darfor pragmatiska
skal att behalla religionsbegreppet i manga sammanhang men att samtidigt
vara ytterst forsiktig i fraga om dess generaliserbarhet och tillimpning.

Vidare Idsning

For bocker som pa ett genomgriande satt diskuterar de problem som disku-
terats i detta kapitel se till exempel Russell T. McCutcheons The discipline of
religion: structure, meaning, rhetoric (London: Routledge, 2003) eller Timo-
thy Fitzgeralds Discourse on civility and barbarity: a critical history of religion
and related categories (Oxford: Oxford University Press, 2007). For en
klassiker som beskriver hur varldsreligionerna konstruerades i den euro-
peiska religionsdiskursen under 1800-talet se Tomoko Masuzawas The in-
vention of world religions, or, How European universalism was preserved in the
language of pluralism (Chicago: University of Chicago Press, 2005). For relig-
ions- och sekulariseringsbegreppens koppling till europeisk kolonialism, se
Talal Asads Formations of the secular: Christianity, Islam, modernity (Stan-
ford: Stanford University Press, 2003) eller S. N. Balagangadharas “The hea-
then in his blindness”: Asia, the West and the dynamic of religion (Leiden: Brill,
1994). En utforligare diskussion kring sekulariserade svenskars reli-
gionsforstaelser finns att ldsa i min egen bok Det gudldsa folket: de
postkristna svenskarna och religionen (Stockholm: Molin & Sorgenfrei, 2015).
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Forfattarpresentationer

Niklas Bengtsson ar docent i nationalekonomi vid Uppsala Universitet. Han
disputerade pd en avhandling om barns valfird i Tanzania och Sydafrika,
bland annat med koppling till Svenska kyrkans bistandsarbete. Han undervi-
sar framfor allt i kvantitativa metoder (det vill sdga statistik), och for tillfallet
forskar han om separationen mellan stat och kyrka i Sverige runt ar 2000.

MarieAnne Ekedahl, ar teologie doktor, docent och lektor i religionspsykologi
vid Uppsala universitet. Hon har under drygt 20 ar forskat och skrivit bland
annat om coping och religiositet med sarskild fokus pa onkologisjukskoters-
kor och sjukhussjalavardare.

Ulf Jonsson ar docent i religionsfilosofi vid Uppsala universitet, samt profes-
sor i religionsfilosofi vid Newmaninstitutet i Uppsala och vid Hochschule
Sankt Georgen i Frankfurt am Main. Hans forskning ar framst inriktad pa fra-
gor om kunskapsansprak och rationalitet i samband med religiésa dvertygel-
ser, dar han sarskilt sysslat med tankare som Jiirgen Habermas, Bernard Lo-
nergan och Thomas av Aquino.

Patrik Lindenfors ar docent vid Centrum for evolutionar kulturforskning och
Zoologiska institutionen vid Stockholms universitet. Han fokuserar nu pa att
applicera evolutionart tdnkande pa kulturella forandringsprocesser, fram-
forallt demokratiutveckling. Inom zoologin har han framst studerat evolut-
ionen av konsskillnader i kroppsstorlek, bevapning och hjarnans strukturer.
Lindenfors senaste bok heter Samarbete (Stockholm: Fri tanke, 2011) och
beskriver den biologiska och kulturella evolutionen av det samarbete ar
bygger upp manniskor och vara samhallen.

Lisbeth Mikaelsson ar professor emerita i religionsvetenskap vid Universite-
tet i Bergen. Hon disputerade pa en avhandling om norsk missionslitteratur
och hon har dven arbetat med kvinnor och mission. Andra forskningsfalt er
bland annat nyreligiositet och den moderna pilgrimsroérelsen.

Willy Pfdndtner ar teologie doktor i religionsfilosofi och verksam som lektor i
religionsvetenskap vid Sodertérns hogskola. Hans forskningsintressen ar
postkolonial religionsfilosofi och fragor som beror religionens roll i det of-
fentliga rummet. I artikeln “Constructive Dialogical Pluralism: A Context
of Interreligious Relations” (Sophia 49:65-94, 2010) anldgger han ett ex-
istensfilosofiskt perspektiv pa den religiosa mangfalden.

Jorgen Straarup ar religionssociolog utbildad vid Aarhus Universitet och
Uppsala universitet. Fran 1985 var han ansvarig fér insamling och analys av
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Svenska kyrkans deltagandestatistik. Efter millennieskiftet har han haft an-
stallningar vid larosaten i Norrland (Luled, Umed, Gavle) och fran 2012 vid
Sodertdrns hégskola dar han ar Ostersjoprofessor i religionsvetenskap. Hans
specialomraden ar sociologisk metod, kristendomar, virtuell religion och re-
ligionsundervisning.

Géran Stdhle ar religionspsykolog och verksam som lektor i religionsveten-
skap vid Sodertorns hogskola. Hans specialomrade ar samtida andlighet och
sekuldra livsaskadningar. Hans forskning ar inriktad mot kulturpsykologi
och religionens relationer till hdlsa/ohalsa.

Jonas Svensson ar docent i Islamologi vid Linnéuniversitetet i Vaxjo. Han har
forskat framfor allt om nutida islamtolkningar, islamisk religios utbildning i
Ostafrika och pa senare tid om kognitionsvetenskaplig religionsforskning
och dess relevans for islamologi. Hans senaste bok ar Mdnniskans Muham-
med (Stockholm: Molin & Sorenfrei, 2015).

David Thurfjell ar religionshistoriker och professor i religionsvetenskap vid
Sodertorns hogskola. Hans specialintressen dr iransk samtida shiitisk islam,
religion bland romer samt religionsattityder bland sekuldra svenskar. P&
svenska har han bland annat skrivit Det gudldsa folket: de postkristna svens-
karna och religionen (Stockholm: Molin & Sorgenfrei, 2015).
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