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Forord

I den har boken beskriver jag kortfattat min religionspsykolo-
giska syn pa religionen och dess centrala fenomen. Jag uppe-
héller mig en hel del vid helighetsbegreppet, som har spelat en
stor roll i religionsvetenskapen sarskilt under 1900-talet. Dess-
utom tar jag upp en del psykologiska teorier, framfor allt vissa
socialpsykologiska forskningar dar inlarningsteori ingar samt
djuppsykologini en objektrelationsteoretisk tappning. Det finns
ocksa en hel del kunskap om hur saker och ting hanger ihop
ifrdga om de manskliga processer och varderingar som bildar
underlag for religion och religiositet. Allt detta har sammanta-
get for mig skapat en syn pa religionen som jag skulle kalla
psykofenomenologisk. Med fenomenologisk menar jag har beskriv-
ningen och jamforelsen av religionernas viktigaste element och
delar. Allt detta sker ur ett religionspsykologiskt perspektiv.
Vissa av de religiosa foreteelserna far harigenom en psykolo-
gisk belysning.

Centralt blir begreppet symbol. En symbol bar fram
verklighetsaspekter som knappast kan uttryckas pa annat satt.
Jag ser religionens verklighet som ett vidareférande av
upplevelseelement som ar vanliga i allt manskligt liv. Religio-
nen renodlar manga av dessa och skapar med helighets-
kategorin en verklighet som ar central for manniskan. Visserli-
gen kan en del av helighetssymbolerna befinna sigi ”“vila” i en
del kulturer och hos en del manniskor beroende pa yttre om-
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standigheter och inre forhallanden, men normalt finns helighets-
dimensionen dar som en viktig kvalitet i enskilda méanniskors
men ocksa i samhallens liv. En intressant parentes var forhal-
landet i det forna Sovjet d@ kommunismen var radande. Reli-
gionen har annars spelat en stor roll i Ryssland och gor det fort-
farande. Humanistiska forbundet har betonat att ocksa
“religionslosa” manniskor behover former som hogtidliggor
viktiga tilldragelser och steg i ens liv.

Jag har medvetet skrivit kortfattat och med en del svepande
och tentativa formuleringar. De skall uppfattas som forslag och
forhoppningsvis ocksa locka till sjalvstandigt tainkande. Det ar
viktigt att vi lar oss bearbeta den religiosa sfaren pa ett Oppet
men samtidigt serist sétt. Varje individs egen religiosa erfa-
renhet ar unik i sig och fordrar respekt fran forskarsamhallets
sida. Samtidigt maste sdgas att de religiosa upplevelsevarldar-
na alltid kan utvecklas och foras vidare. De hjalper oss att inte
enbart fOrsta egna problem utan ocksa att forsta andra religio-
ner an den vi kanske kanner béast, andra manniskor med andra
traditioner. Varfor ar vissa symboler och seder for dem viktiga?
Finns det nagonting gemensamt i detta manskligt sett och hur
paverkar yttre forhallanden var gudsuppfattning, fragar man
sig.

For dem som har problem med religionens symbolsprak
kanske foljande sidor kan 6ppna infallsvinklar som leder till
nytankande och till en fordomsfri attityd gentemot helighets-
dimensionens mojligheter och utmaningar.

Det ar flera personer som pa olika satt varit mig till hjalp i
utarbetandet av denna bok. Jag kan inte rakna upp dem alla
men en vill jag anda ndimna och det ar doc. Siv Illman som varit
mig till ovarderlig hjalp. Jag ar alla skyldig ett stort tack: min
utmarkta personal samt elever pa olika nivaer inom amnet reli-
gionsvetenskap.
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I den andra omarbetade upplagan har en del tillagg och
rattelser gjorts. I stort sett ar boken dock densamma som tidi-

gare.
Norrskata i oktober 2005

Nils G. Holm
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1. Inledning

I den har boken skisserar jag i korta drag min syn pa religio-
nen, pa dess betydelse i manniskansliv och dess roll i kulturen.
Det blir inte fraga om nagra uttémmande redogorelser utan om
en mera kortfattad, men som jag dnda hoppas, sammanhallen
framstallning, dar ny kunskap och nya teorier ocksa redovisas.

Mina utgangspunkter ar tva. Forst kommer det mer
religionsfenomenologiska (analytiskt beskrivande och jamfo-
rande) greppet som varit mycket betydelsefullt inom religions-
vetenskapen under de senaste hundra aren. Det ar frdga om
reflexionerna 6ver vad som ar sarpraglande for religionen som
kulturellt fenomen, vad som atskiljer den fran andra foreteel-
ser. Under senare artionden har framst begreppet helighet statt
i centrum. For att komma fram till nagot som vi kunde kalla
heligt beh6ver vi manniskor kunna satta nagot at sidan, vi ser
till att det far en sarskild pragel. Formagan att placera nagot i
en klass for sig och ge det en icke-alldaglig pragel gar, som jag
ser det, tillbaka pd manniskans formaga att tinka och handla
symboliskt dvs. anvianda sin kognitiva formaga.

Den andra utgangspunkten ar religionspsykologisk. Inom
den forskningen i Norden har det socialpsykologiska greppet
lange varit omhuldat. Det innebéar att man ser manniskans re-
aktioner och upplevelser som konsekvenser av socialt givna
storheter, som individen fatt del av genom inlarningsprocesser.
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Ett sadant synsitt vad religionen betraffar representerar Hj.
Sundéns s.k. rollteori. Den gar kortfattat ut pa att man maste
granska och finna de socialt givna rollerna for att forsta en en-
skild individs andliga upplevelser. Att detta ar en viktig ansats
visas i flera doktorsavhandlingar och andra vetenskapliga verk
som publicerats under senare artionden.

Reflexionen hos mig 6ver vad som styr rolltagande, vad som
gor att en del modeller blir mer framtradande och attraktiva i
vissa manniskors sjalsliv, har lett mig till tanken att man inte
enbart bor ndja sig med sociala faktorer och med motivations-
faktorer av typen sorg, forlust och svarigheter utan man maste
fundera 6ver mer svarfangade, inre och mycket personliga driv-
krafter och impulser. D& narmar man sig latt djuppsykologin.
Nagon sarskild skola har jag inte forsvurit mig at utan vill i
stallet vara nagot eklektisk (utplockande) och sammanhalla olika
teorier for att kunna ge beskrivning at den syn pa religionen
jag har lagger fram.

En ansedd psykolog som fatt betydelse for mina reflexio-
ner ar Erik H. Erikson. Han raknar med att manniskan under sitt
liv genomgar atta olika utvecklingsstadier. I 6vergangen mel-
lan dessa olika stadier kan utvecklingskriser uppkomma. For
att klara sig genom kriserna behover manniskan ha ett utveck-
lat ego, ett jag som har stdd av olika funktioner som det beho-
ver. En av de viktigaste av dessa ar det som kallas ritualisering.
Mainniskan behover fasta vanor och beteenden som skanker ett
slags styrka och ryggrad i livsprocesserna. I samspel med an-
dra personer uppstar aterkommande monster som skanker for-
djupad kéansla av gemenskap och meningsfullhet. Ritualisering
behover inte vara nagot religiost, men religidsa riter hor hit.
Sarskilt i manniskans tidiga och sena utvecklingsstadier ar det
vanligt med religios ritualisering. Man skapar helt enkelt for
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sina egna behov olika slags roller och tankemdnster som ger
stadga och mening at livet.

Redannuvill jag sdga attreligionens ochkulturens formatio-
ner motsvaras av nagot som utvecklas i det inre hos praktiskt
taget varje individ. Vi har alla ett psykiskt liv som hela tiden
forandras i relation till omgivningen. I detta inre liv utformas
mycket tidigt tanke- och handlingsmodeller, som pa olika satt
korresponderar mot de socialt givna modellerna. Manniskan
har med andra ord en férmaga till inre symboliskt tankande,
som ingér i en grundlaggande overlevnadsstrategi hos var och
en av oss. Detta tinkande utvecklas efter hand och vi nar det
inte till att borja med direkt, utan kan sluta oss till det utgaende
fran berattelser, skonlitteratur, bildkonst, arkitektur, musik och
andra manskliga uttrycksformer, som vi tolkande tillskriver
mening och betydelser.

En viktig kategori i de namnda uttrycksformerna forfaller
heligheten vara - eller &tminstone nagot som ligger i linje med
denna. Religionen ar ett fenomen inom helighetsdimensionen
och borde darfor inte vara frimmande for nagon individ. Att
manniskor kan leva till synes utan denna kategori har ofta att
gora med att de sjdlva eller omgivningen har ett mycket snavt
satt att bestimma vad religion ar och darfor inte ser samhorig-
heten med vanliga fenomen i manskligt liv. Man kan ocksa ha
hangt upp sig negativt pa vissa religiosa uttrycksformer i kul-
turen och darfor vill man inte ha med dem att gora. Man for-
kastar darfor religionen och kanske hela helighetsdimensionen.
Samtidigt kan man dock finna helighet av nagot slag i natur-
upplevelser, musik och konst.

Mircea Eliade slutar sin lilla bok Heligt och profant med f6l-
jande reflexion: "Hdr slutar religionshistorikerns betraktelser och
hdr tar det problemkomplex vid, som angdr filosofen, psykologen och
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teologen” (146). Det foljande vill vara en fortsattning pa diskus-
sionen om heligheten ur bade ett fenomenologiskt (beskrivande
och jamforande) perspektiv och ett religionspsykologiskt. Jag
vill darfor kalla denna presentation en form av psykofeno-
menologi.

Boken dr upplagd sa att jag forst ger en beskrivning av mina
teoretiska utgangspunkter. Jag borjar med helighetsbegreppet
i religionsvetenskapen och dvergar sedan till de mer psykolo-
giskt hallna teorierna. Forst tar jag upp rollteorin, eftersom den
spelat en sa stor roll i den nordiska religionspsykologin och ef-
tersom religionen alltid ar ett socialt fenomen. Darefter disku-
terar jag kort sociobiologin och nagra kognitionsperspektiv for
att sedan overga till att ta fram nagra djuppsykologiska per-
spektiv (framfor allt nagot av objektrelationsteori), vdl medve-
ten om att det blir 6versiktligt och utan djuplodning. En psyko-
log av facket finner férmodligen formuleringarna och redogo-
relserna klart forenklade.

Det teoretiska avsnittet slutar med en redogorelse for det
jag kallar en integrerad rollteori. Jag sammanfor helt enkelt
insikter ur de tva teoretiska perspektiven jag presenterat och
ger dem en mer sammanbhallen och i viss mening “ny” tillamp-
ning. Ett centralt begrepp blir det inre existensrummet (eng.: in-
ner existence space), en ny term som jag infort for att uttrycka
viktiga inre upplevelsevarldar hos manniskan. Det motsvaras
av andra termer hos en del djuppsykologiskt héllna forskare.
Jag har emellertid inte direkt velat overta deras uttryck, for det
kan hdanda att man da blir utsatt for kritik om att man inte helt
forstatt deras begreppsvarld.

Den s.k. integrerade rollteorin har redan med framgang
anvants av nagra forskare. Det tyder pa att teorin tar fasta pa
ett satt att beskriva verkligheten som stammer 6verens med hur
folk upplever verkligheten, atminstone pa vissa huvudpunk-
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ter. Den lyckas efter vad det verkar beskriva och belysa upp-
levd verklighet pa ett 6vertygande satt. (Illman, Ruth, 2004;
Leppakari, 2001; Lipponen, 2004).

Efter presentationen av mina teoretiska utgangspunkter
redogor jag for vad myter och riter ar. Jag tar med andra ord
upp de tankemassiga och beteendemassiga symbolformatione-
rna i viktiga delar av religionens varld. Dessa formationer
hanger alltid ndra samman med varandra i verkligheten men
tas har fram i tur och ordning av rent analytiska skal. Darefter
redogor jag noggrannare for tva betydelsefulla symbol-
dimensioner: tiden och rummet.

Nar allt detta ar gjort gar jag in pa hur symbolerna fung-
erar i manniskors liv. Jag tar fram hur man férmedlar symboler
mellan generationerna och hur man tar till sig symboler. En av
de viktigaste punkterna blir analysen av vad dyrkan ar. I det
allmanna fenomen jag kallar dyrkan - att se upp till nagot eller
nagon med beundran — samspelar inre personliga motiv med
socialt tillhandahallna modeller av olika slag. Man kan saga att
den s.k. integrerade rollteorin far en tillimpning. Efter detta
sammanfattar jag annu kortfattat mina resultat och ger nagra
slutreflexioner.

Religionernas varld ar oerhort omfattande och mangfaset-
terad. Det finns hur ménga exempel som helst att f6ra fram om
vissa fenomenologiska foreteelser. Har kommer jag dock att
huvudsakligen belysa fragorna utgdende fran kristendomen.
For att den religionen skulle fa bestaende varde och smaningom
bli en varldsreligion maste “urhandelserna” med och omkring
Jesus lyftas in i en gangbar, mer eller mindre abstrakt symbol-
varld, som vi kan relatera till och fa kontakt med tack vare var
forméga att umgas med symboler. Annars skulle ingen allman-
giltighet ha 4stadkommits. En del jamforande iakttagelser bade
betrdffande forna religioner och levande sadana i framfor allt

15



Indien kommer att ges. Det vasentliga ar anda de mer principi-
ella fragestallningarna och det tematiska greppet pa alla hitho-
rande fenomen.
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2. TEORETISKA INFALLSVINKLAR

2.1. HELIGHETEN

Under senare ar har maninomreligionsforskningen ratt mycket
talat om ’‘det heligas’ aterkomst. Den krassa verklighets-
uppfattningen, dar ekonomi och prylar blivit det viktigaste,
verkar inte tillfredsstdlla manniskan i grunden. Har kan jag kort
hanvisa till den tidigare namnda Mircea Eliade och hans bok
Heligt och profant (1968) och vidare till Owe Wikstréms bok Om
heligheten som utkom 1993. Ocksa Veikko Anttonens doktors-
avhandling Ihmisen ja maan rajat. 'Pyhi’ kulttuurisena kategoriana
(Manniskans och jordens granser. ‘Det heliga’” som kulturell
kategori) (1996) diskuterar omfattande begreppet helighet ut-
gaende fran ett kulturantropologiskt synsatt. Ilkka Pyysidinens
bok Belief and Beyond. Religious Categorization of Reality (1996),
behandlar religionen pa ett likartat satt som Anttonens. I detta
sammanhang bor ocksa nimnas Ninian Smarts arbete fran ar
1996: Dimensions of the Sacred. An Anatomy of the World’s Beliefs.
Den boken ar en stor genomgang av varldsreligionerna utga-
ende fran sju olika dimensioner: laran, ritualen, myten, upple-
velserna, etiken, samhallet och det materiella.

I redan omkring hundra ar har religionsforskarna betrak-
tat heligheten som ett av de allra viktigaste begreppen inom
religionen. Egentligen kunde man siga att heligheten ar det mer
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omfattande begreppet och religionen nagot mer avgransat och
kulturellt determinerat. Heligheten avser har en kvalitet som
varje manniska pa nagot vis kan ha sinne for. Religionen dare-
mot ar ofta forbunden med konkreta kyrkor, samfund och an-
dra gemenskapsformer, nagot som alla manniskor inte alltid
kanner for eller ens kanner till.

Heligheten som begrepp kommer niara det som benamns
spiritualitet. Under senare &r har man lyft fram spiritualiteten
- kdnslan av nagon form av andlighet i tillvaron — som en vik-
tig dimension i manskligt liv. Spiritualiteten uppfattas som en
grundlaggande egenskap som ddagalaggs tidigt i manniskans
liv. Det ar helt enkelt frdga om formagan till forundran och be-
undranav detsom moter manniskan redan tidigt i livet. Mycket
ar sadant som inte kan fa en rationell forklaring men som stan-
nar kvar i ens upplevelseminne som nagot vardefullt och livs-
avgorande. Begreppet kommer harmed néra det som inom re-
ligionsvetenskapen benimns mystik.

En av de verkligt betydande religionsforskarna vid se-
kelskiftet 1900 var Nathan S6derblom. Han ar kanske den for-
ste som pa allvar tagit fram heligheten som den viktiga dimen-
sionen inom det vi kallar religion. Andra har kanske fatt mer
uppmarksamhet an han for detta men det ar viktigt att notera
att Soderblom redan ar 1913 skrev artikeln om helighet i
Encyclopaedia of Religion and Ethics vol. 6. Han visar dar att
heligheten (holiness) ar heltavgodrande for religionen. Det kan-
ske till och med ur det religionsvetenskapliga perspektivet bor
anses viktigare an begreppet gud. Att skilja mellan heligt och
profant ar grundlaggande for varje religion, framhaller Soder-
blom. Ocksa i hans bok Religionsproblemet fran ar 1910 finns
formuleringar som visar pa betydelsen av heligheten. Varje
manniska som pa nagot satt tar livet pa allvar haller nagot for
heligt.
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Rudolf Otto ar for 6vrigt den som oftast namns i samband
med diskussion av begreppet helighet. Hans bok Das Heilige
(Det heliga) kom ar 1917. Han anser att det heliga ar en grund-
kategori i manskligt liv. Da det heliga yppar sig sdsom t.ex. i de
gammaltestamentliga beréttelserna finns oftast tva dimensio-
ner med: det forskrackande och det tilldragande (mysterium
tremendum et fascinosum). Det ar kdnslan av bivan men ocksa av
overvaldigande narhet, fruktan, som trader fram. Heligheten
ar enligt hans uppfattning - till skillnad fran t.ex. Anttonens —
en upplevelsekvalitet dar det numindsa (lat. numen, gudamakt)
pa ett for manniskan kraftfullt satt manifesterar sig.

P4 1910-talet fanns det flera andra som behandlat
heligheten. Till dem hor framfor allt Emile Durkheim i arbetet
Les formes élémentaires de la vie religieuse (1912) som ur ett socio-
logiskt perspektiv behandlar begreppet. Det ar samhallet som
bestammer vad som skall betraktas som heligt och det dr enligt
hans synsatt just samhallet som har den har funktionen. Grup-
pen behover ett sammanhallande band och det forklarar man
som heligt. Det inger respekt och tillforsikt.

Senare forskare som framhallit heligheten ar t.ex. Walter
Baetke i Tyskland, Vilhelm Grenbak i Danmark och Joachim
Wach i Tyskland, senare overflyttad till Chicago. Den sist-
namnda eftertraddes pa larostolen i Chicago av den redan
namnda religionshistorikern Mircea Eliade. En av hans mest
beromda bocker ar denredannamndaboken som i svensk over-
sattning heter Heligt och profant. Den kom pa tyska redan ar 1957
och pa svenska ar 1968. Man kan saga att Eliade foljer i Ottos
och Wachs spar. Han betraktar heligheten som en grundlag-
gande erfarenhetskategori. Men han gar langre an sd i sin ana-
lys och i sin tolkning. Han har blivit beromd for begreppet
hierofani (grek. hieros, helig och fainomai, visa sig). Han menar
att religionernas historia bestar av en lang rad hierofanier, ma-
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nifestationer av det heliga. Allt kan fa samband med helighets-
dimension, t.ex. stenar, trad, platser, tider men ocksa inkarna-
tioner som Jesus Kristus, Buddha och Krishna ingar i denna.
Att rakna med heligheten blir for manniskan ett slags medel att
skaffa ordning i samhallet, ge saker och ting deras ratta bety-
delse och plats men innebar ocksé att manniskan fér erfarenhe-
ter som stracker sig bortom det for tillfallet aktuella och patag-
liga. Man far en historia — kanske bristfallig sddan —, man far en
realitet och en plats i ett storre universum eller kosmos.

Den manniska som forkastar det heliga eller aldrig lart
kdnna det placerar ofta sig sjalv i historiens centrum, forlorar
evighetsaspekten och maste sjilv bli herre 6ver allting. Anda
ar det s&, menar Eliade, att ocksa den religionslosa manniskan
hela tiden blir tvingad till att ta in nagot av helighets-
dimensionen i sitt liv. Man kan helt enkelt inte undga religiost-
magiska forestallningar i kulturen.

En annan forskare som haft betydelse for diskussionen om
heligheten under 1900-talet ar Paul Tillich, filosof och teolog,
huvudsakligen verksam i Chicago. Han har ett existenste-
ologiskt grepp pa fragorna och menar att existensen innebar ett
slags ordning i kaos. Att existera betyder i sin ursprungliga gre-
kiska form att framtrada, sta ut 6ver nagot. Detta nagot som
man bor besegra ar enligt Tillich icke-existensen. Att existera ar
en aktivitet dar det hotande hela tiden 6vervinns. Darfor finns
ett slags grundangest inbyggd i varje existens. Men det finns en
vilja att vara, existera, som besitter en stor kraft i sig. Detta att
vara och forma kaosmakterna att vika undan blir en kraft som
Tillich i hog grad likstédller med gud. Att existera ar att sta i
beroendeforhallande till kraften att vara. Gud blir alltsa sym-
bolen for existenskrafterna. Da man har del av existensen ar
man alltsd samtidigt delaktig i eller av gud. Helighets-
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dimensionen blir med andra ord den ordnande kraften som
skanker liv - existens.

En annan filosof och tankare som kan ndmnas i detta sam-
manhang ar Martin Buber. Han har blivit kand for sin distink-
tion mellan tva olika relationer. Det ena kallar han jag-det-for-
hallandet och det andra jag-du-forhallandet. Att ha ett jag-det-
forhallande innebar distans och fortingligande. Jag-du-relatio-
nen ddaremot innebar att man faktiskt relaterar till ett du, en
person, nagon som man upplever som autonomt annan och
vardefull. Bada satten att relatera behvs men det aktiva motet
med en “annan” karakteriseras som enjag-du-relation. Gud blir
for Buber ett evigt Du. Da man narmar sig symbolen gud kan
man enbart gora det i en du-relation, menar Buber. Att forhalla
sig till gud som till ett ting, innebar att man inte egentligen moter
gud. I stéllet nar man ett slags bild, ett begrepp och en abstrakt
princip. Att objektivera gudsbilden sa som man gor i forsk-
ningen innebar egentligen enligt Buber att man betrader
“ateismens” vag. Den dkta gudsrelationen ar alltid ett karleks-
fullt mote med ett du. Bakom detta hallningssatt skymtar det
lilla barnets mote med modern, kunde man saga. Buber raknar
ocksa med att det i det manskliga livet standigt sker en vaxling
mellan jag-du-relationen och jag-det, mellan méten och beskriv-
ningar av moten. Han framhaller att gudsrelaltionen ar en le-
vande verklighet som bygger pa en engagerad jag-du-relation.

Diskussionen om heligheten som mansklig erfarenhets-
kategori dr som vi sett omfattande. Det mest grundlaggande
draget synes vara att det separerar heligt och profant. Men det
kan ocksa binda samman, lata helighetsforeteelser representera
nagot annat, kanske hela samhallet, gruppen eller individen,
det allmanmanskliga. Denna forméaga hos helighetsdimensionen
gor att den forutsatter ett tinkande som vi kan kalla symbo-
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liskt. Varldspelaren hos ett sibiriskt folk ar inte enbart en van-
lig trapale utan representerar centrum vilket ordnar upp kos-
mos och skanker folket betydelse och identitet. Dopet dr i kris-
ten bemarkelse inte enbart en vattentvagningsrit eller en
namngivningsceremoni som det populart uppfattas som, utan
en handling dar Gud sjdlv verkar och inforlivar personen med
den heliga gemenskapen.

Allt detta forutsatter ett tinkande som stracker sig utover
det rent konkreta och det omedelbart givna. Man maste kunna
tanka abstrakt och lata foremal fa en betydelse som 6verskrider
det forstgivna och bokstavstrogna. Nir ndgot pekar utover det
omedelbart givna kallar vi det symbol (grek. symbolon, fora sam-
man) Symbolerna i manniskans liv och formagan att skapa och
anvanda symboliska forestéllningar blir med andra ord avgo-
rande. Via symbolerna och symbolfunktionen bygger vi upp
en verklighet som inte kan nés pa annat satt, en verklighet som
blir lika given och direkt som nadgonsin stock och sten ar det for
husbyggaren.

Det finns ménga uppfattningar om hur man skall se pa sym-
boler. Jag utgar ifran att det finns ett antal grundsymboler som
uttrycker erfarenheter som ar ytterst elementara och grundlag-
gande for allt manskligt liv. De far en avgdrande betydelse for
att skapa identitet hos manniskan och for hennes inre utveck-
ling. De har oftast att goramed forhallandet mellan liv och d6d.
Darutover kan man goraenindelning och tala om t.ex. fenomen-
symboler, situationssymboler och rollsymboler. Men nagon
absolut skillnad mellan kategorierna finns ej.

Med fenomensymboler kan man avse naturforeteelser sa-
som solen, manen, stjarnorna, tradet, bergen, vattnet, vinden
osv. Situationssymboler ar t.ex. fodelsen, doden, brollopet, mal-
tiden och resan. Livet ar som en resa hor man ofta sagas. Roll-
symboler i sin tur dr sddana som oftast ingar i parvisa forhal-
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landen: man - kvinna, far/mor — barn, hjilten — motstandaren,
brud - brudgum och den lidande — den som man lider fér. Om
vagen ar en fenomensymbol, ar resan en situationssymbol och
den resande en rollsymbol.

Man kan dven gora en skillnad mellan symbolkdrna och
symboluttryck — eller formationer. Symbolkarna ar det mer prin-
cipiella, den kulturoavhingiga tanken. Symboluttrycken eller
formationerna ar daremot kulturbundna. Tradet kan t.ex. bara
en symbolkarna i sig men de olika uttrycken for detta i kulture-
rna kan variera kraftigt. 5a ar t.ex. Yggdrasil i fornnordisk my-
tologi ett uttryck for en tradsymbolik.

De symboliska uttrycken ar ofta mer eller mindre konst-
narliga gestaltningar (formationer) i olika typer av material
(sten, trd, guld, silver osv.). Det kan vara fraga om sjdlva for-
men pa foremalet men dven om tecken (bokstaver) som ar in-
ristade darpa. Ocksé ljud (musik), tal (texter, lasningar), lukter
(rokelse), farg och andra konkreta uttryck raknar jag hit.

Helighetsdimension star som motpol till det alldagliga, det
profana. Virlden far genom heligheten en strukturering som
ordnar upp, skdnker viarde, hogtidlighet och betydelse, nagot
som sammanldnkar kosmos och méanniskan.

Manga olika kvaliteter kan spéras i helighetsdimensionen.
Heligheten innebar avskildhet, fruktan, bivan men ocksa upp-
hojdhet, attraktivitet och storslagenhet. Den manifesterar sig
klart i beteenden som har att gora med tider och stunder, plat-
ser och individer men ocksa med naturforeteelser och kosmos
upplevs fa en sarskild betydelse.

Vad det ar som sist och slutligen ar det mest typiska for
helighetsdimensionen ar svart att saga. Som jag ser det ar
heligheten den yttersta positionen i en struktureringsprocess
som manniskan ar inbegripen i. Vi maste ocksa rakna med an-
dra typer av struktureringar som t.ex. arbete och vila, ratt och
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fel, vackert och fult, frimmande och nadra, trygghet och fara,
hogt och lagt, stort och smatt, gammalt och nytt osv. i en lang
racka. Jag anser att helighetsdimensionen hanger samman med
andra manskliga struktureringsprinciper men heligheten for
kanske abstraktionen langst.

Det ar ytterst besvarligt att ge en enkel och lattfattlig defi-
nition av heligheten. Det ar svart att hanfora den till nagot an-
nat fenomen eller till andra kategorier. Darfor blir exempel pa
vad man menar med heligheten det basta tillvagagangssattet
vid definitionsfoérsoken. Vi far med andra ord ostentativa
(utpekande, exemplifierande) definitioner.

Allt detta gor att man bor undersoka en mangd kulturella
foreteelser for att kunna profilera helighetsdimensionen. I var
kulturtanker vi kanske i forstahand pa kyrkans och gudstjanst-
ens symboler men man kan ga utanfor det har sammanhanget.
Det gor man lampligen genom att studera konst och skonlitte-
rara verk och vidare folkliga berattelser och visor. Med detta
som utgangspunkt ser man heligheten som en integrerad del
av kulturens manga uppenbarelseformer.

En utgangspunkt som den har skisserade kan kallas
socialkonstruktivistisk. Den tar alltsa fasta pa det att mycket av
véra beteenden, upplevelser och tankar ar resultatet av en so-
cial paverkningsprocess. Men det sociala monstret ar inte det
enda bestimmande for manniskan. Vi har ocksa ettinre liv med
minnen, kanslor, fantasi osv. som hela tiden spelar med i vara
erfarenhetsdomaner. Egentligen ar det hela tiden en interak-
tion mellan sociala faktorer i var omvarld och vara inre psyko-
logiska processer. Ytterst gar allt detta sjalvfallet tillbaka pa var
biologiska konstitution.

I det foljande kommer jag att i stor utstrackning ta fram de
mer uttalade grundsymbolerna som fatt en helighetspragel over

sig.
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For att ytterligare belysa heligheten och i synnerhet man-
niskans symbolvarld finner jag det nddvandigt att nalkas fra-
gestallningen fran religionspsykologisk synvinkel. Min utgangs-
punkt blir da den utveckling religionspsykologin haft i Norden
de senaste artiondena, sarskilt i Uppsala med Hj. Sundén som
forgrundsfigur. Jag behandlar darfor forst den mer socialpsyko-
logiska sidan av saken for att darefter ta upp en del djuppsyko-
logiska synpunkter.

2.2. ROLLPSYKOLOGI

Varje individ som fods blir foremal for en inlarningsprocess i
familj, vankrets och kulturgemenskap. En stor del av uppfost-
ran bestar i att delge individen de av familjen och gruppen
omfattade normerna och beteendemonstren (rollerna). De var-
deringar som en gemenskap omfattar formuleras i uttalanden
om vad som ar ratt och riktigt och vad som ar fel och vart att ta
avstand ifran. Dessa varderingar kallar vi normer. De innehal-
ler tidigare sldktleds erfarenheter av vad som &r bra och daligt.
Mot varje norm svarar ett socialt beteende. Det sociala beteen-
det i sin tur ar uppdelat i en mangd olika roller, som ofta fore-
kommer parvis: pappa - mamma; férdldrar — barn; larare — elev;
gammal — ung; 6verordnad — underordnad osv. Uppfostran be-
star valdigt langt i att lira kdnna normsystemet i en viss grupp
och kultur och att kontinuerligt ta till sig roller som man kan
kédnna sig hemma i. Under uppvaxten, ja hela livet, tilldelas vi
och viljer vi en mangd olika forhallningsmonster. Somliga av
dem vaxer vi fran; andra behaller vi och later dem forekomma
parallellt hos oss eller sa kan vi omvandla dem i takt med att vi
sjalva forandras och utvecklas.

Genom att lara oss normer och roller ges oss forutsattningar
for erfarenheter eller upplevelser. Erfarenheterna ar den inre
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sidan av det sociala system som vi dr insatta i. Den inre, subjek-
tiva sidan, ar alltid nagot som ar helt personligt och unikt, fast
det ocksa ar sa att mycket av materialet ar socialt inlart och dar-
for representerar sadant som ocksa ar gemensamt for manga
manniskor. Vara upplevelser ar darfor alltid bara vara egna,
trots att likheter med andras kan foreligga. Det finns med an-
dra ord ett yttre socialt system och ett inre, subjektivt sadant.

2.2.1. Strukturanalys

I den socialpsykologiska forskningen under 1900-talets forsta
decennier blev det viktigt att analysera fram vilka slags sociala
system och roller det finns i en fungerande grupp. Man blev
mycketintresserad av ledarskapet och undersokte olika former
av det. Vikan har t.ex. f6lja Max Weber som talade om traditio-
nellt ledarskap, om rationellt-legalt och om karismatiskt. I det
traditionella ledarskapet foljer man som ordet siager traditions-
monster. I det rationellt-legala daremot stravar man till att f6lja
faststéllda regler som den stOrre sociala gemenskapen givit. I
de flesta moderna lander finns det sdledes foreningslagar som
registrerade foreningar maste folja. Det karismatiska ledarska-
pet daremot bygger pa att det finns en personlighet som leder i
kraft av egna ledarskapsgavor. Till dessa hor att ledaren ar till-
dragande och kan appellera till manniskors bade emotionella
och tankemassiga liv.

Att studera hur en grupp ar uppbyggd och fungerar kan
betraktas som ett strukturanalytiskt forskningsgrepp.

2.2.2. Interaktionism

Ett annat satt att studera grupper ar att se efter hur olika roller
samspelar med varandra och dmsesidigt paverkar och forand-
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rar varandra. Detta studiegrepp kallar jag interaktionistiskt.
Inom socialpsykologin och sociologin blev detta ytterst viktigt
strax fore och efter andra varldskriget. Vi fick en mangd forsk-
ning som visar hur olika rollspel paverkar varandra och hur
man darfor kan styra den sociala gemenskapen i en viss rikt-
ning. Inom socialpsykologin har vi framfor allt G. H. Mead som
talade om hur det sociala samspelet paverkade manniskans jag-
uppfattning. Enligt det hdr resonemanget kan jag alltsa fa en
uppfattning om mig sjalv via andra och jag inte bara far denna
uppfattning direkt av dem, jag kan ocksa forutsaga hur de tan-
ker om mig. Detta att jag kan forutsaga hur bestaimda individer
tanker om mig och hur de forhaller sig till mig, far en mycket
stor betydelse for min sjalvbild. Jag har enligt resonemanget ett
jag som dr den agerande funktionen hos mig, men jag har ocksa
ett jagsjalv (‘me’ pa engelska) som ar den kontrollerande funk-
tionen, den sjalvbild som kommer till stdind via min uppfatt-
ning om hur andra ser pad mig. Jag kan darfor antecipera (for-
utse) hur andras syn pa mig skall vara och handla darefter. All-
tid blir den inte ratt uppfattad, men det ar i alla fall viktigt att
jag som individ har denna funktion och kan vagledas av den,
eftersom den ar ytterst betydelsefull i kommunikations-
processen.

Ett konsekvent sdtt att se pa individen ur ett socialt per-
spektiv ges oss av Peter Berger och Thomas Luckmann. Det ar
framfor allt deras kanda bok The Social Construction of Reality
(1973) jag tanker pa. Den boken har betytt mycket for den all-
manna sociologin och socialpsykologin likaval som for religi-
onspsykologin och religionssociologin. De talar om att indivi-
den tar till sig ett symboliskt universum som for individen re-
presenterar en helhetsbetonad tolkningsram for verkligheten
och som alltsa tillhandahalls av samhallet eller gruppen ifraga.
Det ar ett symboliskt universum som ar utformat i kognitiva
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och beteendemassiga strukturer. Inom detta har vi normer och
roller, som individen lar sig att tinka och agera efter. Var verk-
lighet konstrueras alltsa enligt dessa forskare huvudsakligen
utgdende fran det socialt baserade symboliska universum som
vi ar delaktiga av. Vi lever i en bestamd kultur som teoretiskt
benamns plausibilitetsstruktur. Men vi kan ocksa byta symbo-
liskt universum. Da gér viigenom nagot som kallas alternation.
Inom religionspsykologin motsvaras detta ganska langt av
omvindelse eller konversion. Inom ett omfattande symboliskt
universum finns fleraunderavdelningar, s.k. subuniversa. Inom
t.ex. var nordiska kulturkrets har vi flera olika underavdelningar
som vi kan hora till och identifiera oss med. Inom den kristna
kulturkretsen finner vi saledes olika forsamlingar, var och en
med sin lokalkultur. Vidare finner vi vackelserorelser med egna
sprakliga symbolvarldar och slutligen har vi varje familj for sig
med sina roller och strukturer.

2.2.3. Perceptuell rollteori

Inom religionspsykologin utarbetade Hjalmar Sundén (1908-
1993) pa 1950-talet ett socialpsykologiskt schema for att forsta de
religidsa upplevelserna. Han reagerade mot en tidigare uppfatt-
ning som framholl att de religidsa upplevelserna ges oss inifran i
sarskilda situationer och férbinds med 6vervagande emotionella
paverkningsfaktorer. Det viktiga enligt denna dldre uppfattning
ar att yttre paverkningar sa litet som mojligt far verka. I stallet
trader da de stora upplevelserna in. Dessa kdnnetecknas av att
varabade tilldragande och forskrackande pa samma gang. R. Otto
i Tyskland forfaktade sasom vi tidigare sett en teori av detta slag
i sin kanda bok Das Heilige. Sundén reagerade mot detta synsatt
och ville i stdllet fora fram det socialpsykologiska greppet for att
forsta hur religiosa upplevelser uppkommer.
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Han utgick da fran de sociala modellerna. For en kristen
manniska ar det naturligt att soka de sociala forebilderna for
andliga upplevelser i den heliga traditionen, framfor allt i Bi-
beln. Genom lasning av bibelberattelser som skildrar hur man-
niskor umgas med Gud, skapas en forutsittning for religiosa
upplevelser hos stindigt nya generationer, resonerade Sundén.
De flesta andliga upplevelser individer idag har gar att placera
in i religiosa traditioner och det ar dessutom viktigt for indivi-
den att kdnna igen sigien given tradition. Man kdnner da iden-
titet och “vet” vem man tror pa. Det ar alltsa historiens Gud,
den av den kristna traditionen givna forebilden man da tar till
sig. Detta ar viktigt enligt Sundén for individens kénsla for akt-
het i upplevelsen.

Utgéende fran detta perspektiv blir det alltsa viktigt, da vi
undersoker hur religiosa upplevelser kommer till, att studera
de forebilder som en individ har byggt upp i sitt medvetande.
Inom den protestantiska traditionen har bibelldsningen — ocksa
lasning av postillor, andaktsbocker samt psalmsang osv. — lange
varit en hogt skattad aktivitet. Genom den har den heliga tradi-
tionen standigt formedlats till nya generationer. Denna kdnne-
dom kan vara passiv eller aktiv. Den kan bevaras som ett kun-
skapsstoff i medvetandet och den kan i sarskilda situationer
fungera som modell for egna upplevelser.

Sundén resonerar vidare sa att da man lart sig ett berattelse-
stoff har man latent inom sig en mangd roller for religiost upp-
levande. Man kédnner till hur personer i Bibeln men kanske ocksa
i andra berattelser forhallit sig till Gud. I dessa berattelser finns
alltid atminstone ett rollpar: méanniskans roll och Guds roll.
Maénniskan i berattelsen har forhallit sig pa ett visst satt och
Gud har i sin tur agerat och verkat pa sitt satt. Tillsammans
utgdr de en modell for religios erfarenhet tillganglig for stan-
digt nya generationer som satter sig in i det andliga rollsystemet.
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Utgaende fran de socialpsykologiska teorierna gor Sundén
en tillampning som gar ut pa att en individ idag kan 6verta den
manskliga partnerns roll i ett sadant andligt rollsystem. Detta
sker inte ndar som helst och hur som helst. Det ar viktigt att be-
redskapen hos individen foreligger och att en sarskild motiva-
tion uppkommer. Motivationsfaktorer kan t.ex. vara att man
kdnner sig nere, blir omruskad av nagot i omgivningen, har
problem av nagot slag, drabbas av sorg eller i 6vrigt kdanner att
nagot (negativt eller positivt) drabbat en i livet som fordrar en
ny tolkning. Ofta forekommer dartill en retning — stimulus —av
rent konkret slag och da sitter en process igdng i nervsystemet,
en process som gor att man kanske hittar en mansklig roll i
uppsattningen av religiosa rollmonster. Denna roll kan man da
overta och ga in i mer eller mindre omedvetet.

Sundén tillfogar 4ven en annan viktig faktor som han ham-
tar ur perceptionspsykologin. Vart satt att se varlden, hora ljud,
kdnna och uppleva ar beroende av perceptionsmodeller. Inom
varseblivningspsykologin har man studerat hurolika incitament
— stimuli — tolkas och upplevs av individen. Det finns en mangd
s.k. gestaltlagar som man harvid pekar pa. I olika experiment
ar det latt att visa att individer t.ex. ser olika saker i samma
teckning beroende pa aktualiserade strukturer i psyket. Den
verklighet vi alltsa inforlivar via vara sinnesorgan ar med an-
dra ord en ytterst sorterad sadan. For det forsta beror detta pa
att vara sinnesorgan, framfor allt 6gat och orat, enbart kan ta
emot och tolka en brakdel av de ljus- och ljudincitament som
standigt omger oss. For det andra tolkar vi och ger mening at
enbart en brdkdel av de incitament som gar in i hjarnan. Vi far
mening och betydelse i de mottagna incitamenten enbarti det
fall ndgon form av struktur i nervsystemet redan inkodats och
kan fogas till det nya materialet. Finns inga struktureringsmallar
upplever vi dngest, kanske till och med panik.
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Tillampar vi denna kunskap pa rollernaide heliga texterna
leder resonemanget till att da vi som individer av ndgon anled-
ning soker oss till en mansklig parts roll i en helig berattelse
och Overtar den, aktualiseras samtidigt motpartens roll, dvs.
Guds. Sundén sdger att vi upptar denna roll och later den fa
spelrum i vart psyke. Denna gudsroll blir da varseblivnings-
instrumentet och tolkningsmonstret for oss i en given situa-
tion. Det innebar att vi percipierar, uppfattar och tolkar det som
omger oss eller som hander med oss sasom Guds tilltal eller
handlande. Vi later alltsd den upptagna gudsrollen fungera som
modell for var tolkning av “verkligheten”. Vi gar alltsa in i den
manskliga partens roll, 6vertar den, men upptar samtidigt Guds
roll, vilken blir bestimmande for var varseblivning och tolk-
ning av verkligheten. Den upptagna rollen fungerar som ett
perceptionsmonster. Det ger mening och tolkning at det vi upp-
lever pa ett plan som vi inte medvetet styr. Vi far med andra
ord en andlig upplevelse som har likartade drag som i nagon
berattelse som vi blivit bekanta med i den heliga traditionen.
Allt detta sker huvudsakligen spontant och omedvetet for den
upplevande individen sjidlv. Da man exempelvis 6vertagit den
syndigas roll, upptar man ofta samtidigt Guds, den forlatandes
roll. Den upptagna gudsrollen blir levande for en och aktiverar
grundlaggande kanslor som gor att man kan uppleva Guds for-
latelse pa ett mer Overgripande plan.

Det ar viktigt att framhalla att nagot slaviskt efterapande av
modellernainte kommer ifraga. Rollerna varieras i nagon man helt
individuellt och blandas till och med ibland om pa ett intressant
satt. Dessutom ar det ju sa att vi inte standigt lever oss in i andliga
roller utan vi véxlar mellan ett mer profant sétt att forhalla oss till
verkligheten, vardagen, och det andliga, det religitsa sattet. Detta
kallar Sundén fasvaxling. Har kan enjamforelse goras med Bubers
tal om jag-du-relationer och jag-det-relationer.
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Det nya som Sundén kom med var alltsa att han forde 6ver
rollbegreppet fran det rent sociala, frdn omgivningen med dess
roller, till de av omgivningen givna mytiska rollerna i en helig
tradition. Ocksa de av traditionen tillhandahallna beréattelserna
om manniskors umgange med gud benamner han alltsa roller.
Det ges roller i de trosberattelser som vi kallar myter — i den
heliga berattelsen — roller for den ménskliga parten och roller
for Gud. Enligt detta synsatt behdver en manniska inte helt kon-
kret vara insatt i ett socialt samspel med andra méanniskor. Det
racker med att hon blir delaktig av traditionen, som sjalvfallet
arsocial, atthon laser in och umgas med heliga berattelser. Dessa
kan da fa en bestaimmande funktion for individens sattatt upp-
leva verkligheten. Har ar den upptagna gudsrollen sarskilt va-
sentlig. Det dar den som strukturerar varseblivningsfaltet for
individen. Detta sitt att anvanda rollteorin ar alltsad unikt for
Sundén och bor inte blandas med teorier om rent sociala mo-
deller. Jag kallar for den skull Sundéns anvandning av rollteorin
perceptuell, &ven om han sjilv inte bendmnde den s&. Han be-
tonar som vi sett den narrativa, “mytiska” rollens perceptuella
betydelse hos individen.

Da man emellertid funderar 6ver denna perceptuella roll-
teori och dess tillampning pa religidsa upplevelser, forefaller det
vara sa — och har stoder jag mig pa forskningar som nyttjat
Sundéns teori — att teorin bast “forklarar” stora och genomgri-
pande religiosa upplevelser, sadana som har en tydlig grund i en
helig text, t.ex. Bibeln. Sundéns teori i sin grundldggande form
blir emellertid nagot ointressant da graden av folks bibelkun-
skap minskar och da de religiosa upplevelserna ar stillsammare,
mindre spektakuldra men anda mycket betydelsefulla for indi-
viden. Att det alltid kommer att finnas enskilda individer och
grupper som kraftigt lever sig in i Bibelns varld ar klart. I sdidana
fall har den sundénska rollteorin en klar tillimpning. Den fram-
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star som belysande dels genom att den ger beskrivning &t mansk-
ligt beteende och religidsa erfarenheter i andra religioner an kris-
tendomen (t.ex. islam, hinduismen och buddhismen med sina
heliga skrifter), dels staimmer sjilva resonemanget in ocksa pa
ett generellt plan och ger beskrivning at verklighetstolkningens
yttersta och innersta mekanismer och strukturer.

Helighetskategorin ar mer grundldggande an att den skulle
yttra sig enbart i traditionellt formulerade religiosa termer. Den
ar mer konstitutiv an vad dess spréakliga yttringar och kanslo-
massiga underlag ger vid handen. Den har bade psykisk for-
ankring hos den enskilde likaval som den har sakliga, gemen-
samt Overenskomna yttre sidor.

Fast manniskor inte har vuxit upp med bibelberattelser har
de flesta sinne for att det finns nagot som éar heligt. En del for-
knippar det med manniskovardet, med ett yttersta ansvar for
naturen och kommande generationer — kort sagt med det all-
manmanskliga som galler i alla tider och i alla kulturer.

Idag umgas de flesta manniskor i ett sekulariserat vaster-
landsk sambhille inte dagligen med beréttelser i den Heliga
Skrift. Det dr egentligen ganska fa som gor det. Anda &r inte
religionens centrala roller eller symboler helt frimmande for
den moderna manniskan. Man kan ha en vag gudsforestallning,
en uppfattning om det onda i varlden, en kinsla for att ritualer
och ceremonier ger manniskan en viktig dimension som inte
kan ges pa annat satt. Man soker alltsa trevande efter symboler
och tolkningsmonster for livet, for varlden, kanske for hela kos-
mos i den kultur som ges. En aning finns om en livsdimension
av ett sarskilt slag och man soker formuleringar for detta. Det
ar alltsa en orientering som senare tiders forskning garna be-
namner spiritualitet.

I de omtalade fallen utnyttjar man ofta den tradition som
presenteras av skonlitterdra forfattare, konstnarer som forso-
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ker uttrycka viktiga saker samt andra personer som pastar sig
ha insikt i livets innersta vasen. Ibland lanar man tankegods
fran kulturer langt borta och finner det exotiska mer tilltalande,
mer “avsldjande” av den egna verkligheten. En tolkningsmodell
behover man helt enkelt for att fa mening och mal i livet. Detta
leder oss till att soka psykologiska grundvalar pa annat sitt an
de rent inlarningspsykologiska for att forsta heligheten och
symbolfunktionen hos manniskan. Jag vander mig da till vissa
djuppsykologiska skolor for att fa tilliggsbelysning till tanken
att manniskan i nagon bemarkelse ocksa ar religios inifran sig
sjalv.

2.3. SOCIOBIOLOGI OCH KOGNITIONSPERSPEKTIV

Var verklighet och vara inre erfarenheter aktualiseras alltsa for
oss enligt socialpsykologiska scheman och av de i kulturen in-
gaende monstren och strukturerna. Viblir i mycket stor utstrack-
ning vad var kulturkrets och var referensgrupp bestimmer for
oss. Vi bor dock ocksa rakna med rent biologiska faktorer i upp-
byggandet av denna socialt givna verklighet men dessa ar sjalv-
fallet svara att riktigt f4 grepp om. Inom den s.k. sociobiologin
(bl.a. E. O. Wilson) har forskare sokt spara de biologiska forut-
sattningarna for manniskan som social individ. Ocksa indivi-
dens religiositet har salunda givits en biologisk grund. Inom
forskningen dr man idag inte overens om hur man skall fordela
faktorerna mellan det rent biologiska och det rent sociala. Pa
denna punkt bryter sig asikterna fortfarande kraftigt.

Klart ar i alla fall att manniskan kunde utveckla religion,
som fOrutsdtter ett abstrakt tdinkande, forst sedan stora hjarnan
for tiotusentals ar sedan borjade fa sin nuvarande storlek. For-
modligen fick religionen da med sitt normsystem knutet till
religiosa forestallningar som gudar och andar en avgorande
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betydelse i manniskoslaktets utveckling. Den bidrog troligen
harigenom till att manniskan fick en sa dominerande stallning
pajorden. Stora grupper kunde motiveras till gemensamt hand-
lande, t.ex. forsvar, krig och arbete. Tyvarr forblir de
sociobiologiska teorierna ganska langt spekulativa pa grund av
svarigheterna att finna direkta bevis for religionens roll i
manniskoslaktets utveckling.

Pa senare ar har det dykt upp en del biologiskt betonade
teorier som kallas kognitiva. Ur mer modernt perspektiv ger de
synpunkter pa hur manniskans biologiska utrustning och den
miljo hon lever i formar hennes uppfattningar och uttryck. Hit
hor teoretiker som E. Thomas Lawson och R. N. McCauley. Man
kan sdga att pd samma satt som en sprakforskare som Noam
Chomsky framhallit den sprékliga kompetensens bas i
hjarnfysiologiska strukturer hos manniskan, menar dessa fors-
kare att ocksa den religiosa kommunikationskompetensen ba-
serar sig pa fysiologiska funktioner av mycket grundlaggande
art. Man kunde salunda saga att det finns ett slags “gramma-
tik” for religionen och sarskilt for riterna. Deltar man i en rit
kanner man reglerna fér meningsutbytet pd samma satt som en
anvandare av ett visst sprak gor.

Dan Sperber och Pascal Boyer har ocksa var for sig utveck-
lat ett teoretiskt resonemang som kan raknas till de kognitiva
teorierna. De framhaller att religionen ar en normal ménsklig
aktivitet som baserar sig pa den kognitiva formaga den biolo-
giska utvecklingen lett manniskan till. D4 manniskan moter
verkligheten kring henne anvander hon normalt sin intuitiva
formaga att forsta saker och ting. Det blir den alldagliga verk-
ligheten for henne. De kognitiva mentala strukturerna som
manniskan har kallar Sperber representationer.

Intuitiva, sa kallade ontologiska (grundlaggande) katego-
rier ar t.ex. personer, djur, vaxter, naturforemal och artefakter
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(olika méanskliga produkter). Mot dessa kategorier svarar ett slags
forklaringsmodeller som kan vara psykologiska, biologiska eller
fysikaliska. Naturféremalen och artefakterna har normalt enbart
fysikaliska forklaringar. De har inget beteende i normal bemar-
kelse. Faller en tavla fran vaggen, maste det bero pa att t.ex. spi-
ken som holl den var for svag. Vaxter kan utover fysikaliska for-
klaringar ocksa ha biologiska sddana. Da det galler manniskor
och djur kan de dessutom ha psykologiska forklaringar.

Ibland hander det att det som moter manniskan gér vid si-
dan av det forvantade, det som har kallas det intuitiva tankan-
det. Da trader det som kallas det kontraintuitiva tankandet till.
Det visar han mot “6vernaturliga” forhallanden. Man talar t.ex.
om “en person utan kropp”, “en osynlig varelse”, “ett talande
trdd” osv. Da fungerar inte langre det normala kategorierna for
oss. Vi tar in en annan verklighetstolkning en som narmar sig
religionens varld. Religionen ses darfor enligt Boyer huvudsak-
ligen som en kontraintuitiv process, vilken sedan i praktiken
far invanda monster och vilka av religionens utdvare upplevs
som sjdlvklara (jfr aven Pyysidinen 2001).

Det synsitt pa religionen som de kognitiva teorierna idag
representerar har sina klara paralleller i teoretiska utsagor man
gjorde for cirka hundra ar sedan. Da var det vanligt inom reli-
gionspsykologin att man talade om “det religiosa anlaget”. 1
evolutionistisk anda sokte man da ett slags hallfast grund for
religionens existensberittigande i en annars ganska religions-
kritisk tidsalder. Idag kommer detta evolutionistiska tankesatt
tillbaka i de kognitiva teorierna.

Det ar viktigt att inse att religionen som alla andra mansk-
liga fenomen ocksa har en biologisk och fysiologisk grund. Allt
manskligt har ju det. Att faststdlla den grundlaggande kognitiva
(neurologiska) basen for religionen som fenomen ar sjdlvfallet
viktigt men man maste ga utdver det och soka alla de processer
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som pa olika nivaer i manniskan gor att vi lar av varandra, for
vidare forestéllningar, far upplevelser med varierande emotio-
nell styrka och nyanserar och berikar beteenden och riter stan-
digt pa nytt satt. Att enbart soka biologiska och neurologiska
forklaringsmodeller for religion kan latt bli reduktionistiskt och
forsnava forskningsfaltet. Kan man dessutom hos foretradarna
for kognitivismen spara en latt nedlatande attityd gentemot
tolkande, beskrivande och socialkonstruktivistiska forsknings-
grepp — vilket ar latt gjort — kan det viacka ens misstankar om
hela skolans vetenskapliga ambitioner. I detta arbete framlag-
ger jag teorier som huvudsakligen baserar sig pa social-
konstruktivistiska utgangspunkter men jag tar ocksa in en del
djuppsykologiska synvinklar och biologiska for att fa ett sa
helhetsbetonat perspektiv pa religionen och spiritualiteten som
mojligt.

2.4. DIUuPPSYKOLOGI

Inom djuppsykologin intar Sigmund Freud en sarstallning. Han
betraktas ofta som djuppsykologins upphovsman. Hans forhall-
ningssatt till religiositeten var timligen avstandstagande. Han
hade judisk bakgrund men utévade knappast som vuxen na-
gon religiositet alls. Likval hade manga av hans patienter pro-
blem med religiost innehall och bl.a. darfor kom han att skriva
flera arbeten om religionen.

Freud betraktar religionen huvudsakligen som ett slags
projektion av upplevelser och av individbilder ur barndomens
upplevelsevarld. Minnena fran tidiga ar utovar en form av ty-
ranni over psyket. Det fordrar en upprepning, en uppspelning
pa kosmisk niva. Sjukdomar i psyket uppkommer genom att
man forsoker undantranga det instinktivt givna, det som sam-
manhanger med libido, livsdriften. I konflikten mellan det so-
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cialt mojliga och det biologiskt nddvandiga sker en kompro-
miss i psyket sa att det svara antingen fortrangs helt eller proji-
ceras upp i kosmiska dimensioner. Vartdera fallet ansag Freud
ge som resultat en neurotisk individ.

I sitt arbete Totem und Tabu (1913) diskuterar Freud totemis-
men, som da boken skrevs var ett aktuellt religionsvetenskapligt
tema. Utgaende fran psykiska processer postulerar Freud ett
slags urhord, dar fadern skulle ha haftstor makt. Sonerna gjorde
uppror och dddade fadern. Harigenom fick sonerna tillgang till
kvinnor. Efter dadet angrar sig sonerna och onskar forsoning.
Da gors fadern till gud. Angern och skuldkanslan leder till riter
och dyrkan. Bakom allt detta ligger oidipuskomplexet enligt
Freud. Det upptrader i 3-5 arsaldern hos barnet. Den avund
barnet da kanner gentemot fordldern av samma kon kan alltsa
enligtFreud projiceras ini religionens varld. Dar fungerar skuld-
kanslan som ett slags karleksfull underkastelse och som radsla
for straff, menar Freud.

I sitt arbete Die Zukunft einer Illusion (1927) betraktar Freud
religionen som en vanforestallning. Den kan anses vara en kom-
pensation for den forlorade allsmaktige fadern. Religionen far
med andra ord en roll liknande drommens och dagdrémmens.
Den kan enligt honom avleda psykisk energi.

Freud har dven skrivit en del andra arbeten om religion
men redan av detta ytterst kortfattade sammandrag framgar
hans synsitt i huvuddrag. Hans sitt att analysera religionen
var typiskt for den religionskritiska hallningen hos manga ve-
tenskapsman i borjan av 1900-talet. Man levde daien varld dar
vetenskapen gjorde stora framsteg och man dromde om en tid
da illusionerna - religionerna — inte mera skulle behovas. Att
helas som méanniska betydde for Freud och méanga andra vid
den tiden att befrias fran sina irrationella beteenden, sina kos-
miska projektioner och sjalv bli herre i sitt psykiska liv.
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Maénga senare djuppsykologer med freudiansk skolning har
tankt vidare och funnit andra lésningsmodeller pd& méanniskans
projektionsbehov. Psykologer som W. R. D. Fairbairn och Heinz
Kohut visade att projektioner maste anses vara nodvandiga
funktioner hos manniskan. Man maste gora skillnad mellan dem
som har en helande funktion i manniskans psyke och dem som
inte har det. Har man upprattat felaktiga relationer och proji-
cerat missuppfattade och skeva forestdllningsinnehall pa an-
dra personer eller pa religiosa storheter, kan man bearbeta dem
och fa fram ett mer positivt forhallningssatt som hjalper indivi-
den att viaxa vidare. Den ursprungliga biologiska determinismen
som Freud delvis utgick ifran har reviderats och i stéllet har ett
mer funktionellt synsatt tratt in, ett som ar oppet for att
innehallsliga aspekter har betydelse och vidare for att
omprovningar behovs under hela livets lopp.

For den vidare utvecklingen av projektionsteorin har flera
psykologer haft en avgorande betydelse. Hit hor inte minst de
tva redan naimnda samt dessutom Melanie Klein och D.W.
Winnicott. Klein har framhallit att de tidigaste aren for barnet ar
avgorande for personlighetsutvecklingen. Man borjade tala om
barnets relaterande till de allra forsta manniskokontakterna, i
praktiken oftast modern. Att uppleva moderns brost, hennes
kropp, hela hennes sitt att forhalla sig, antingen omfamnande
eller avstandstagande, far betydelse for personlighetsutvecklin-
gen. Barnet utvecklar med andra ord viktiga modeller for hall-
ningen till livet under de forsta manaderna av sitt liv.

Den teori som dessa psykologer och en del andra ocksa ut-
vecklat kallas objektrelationsteorin. Den betonar de tidigaste
erfarenheterna hos barnet och inte sa mycket de oidipala som
kommer i nagot senare alder. Med tiden har det utvecklats ett
flertal tolkningar av det har synsattet med nagot skiftande
betoningar hos olika teoretiker.
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Enligt objektrelationsteoriskt synsatt tyr sig barnet till na-
got som skanker trygghet och trost. Forst ar det modern, senare
utvidgas kretsen till fadern, familjen, kanske hela samhallet.
Men ocksa projiceringar in pa abstrakta omraden sker. Salunda
kan religionen med sina storheter som Gud, Jesus, Maria osv.
bli trygghetsobjekt som den mer vuxna individen relaterar till.
En teori av detta slag har anvants bl.a. av William Meissner i
boken Psychoanalysis and Religious Experience fran ar 1984 samt
av Ana-Maria Rizzuto i arbetet The Birth of the Living God (1979)
for att tolka religiositeten.

Gud uppfattas enligt detta synsatt som ett 6vergangsobjekt.
P4 samma sitt som barnet under sin uppvaxt skaffar sig fore-
mal med trygghetsskapande karaktar — Overgangsobjekt — t.ex.
en liten filt, en nallebjorn eller en docka, gor ocksa den vuxne
med gudsrepresentationen. Man kan alltsa investera kanslor i
denna, man kan finna trost men man kan aven fa kritik och
dom. Gudsrepresentationen kan tillfalligt laggas at sidan men
tas ofta upp igen da en krissituation intrader.

Utvecklingen inom psykologin har saledes gatt fran Freuds
syn pa religion som uttryck for ingenting annat an masspsykos
eller tvangsneuros till en syn dar projektionen in i religionens
varld anses vara mer eller mindre nddvandig och dar den upp-
fattas som ett uttryck for ett naturligt satt att fungera. Det blir
nu fradga om att se efter vilka projektioner som ar mest anda-
malsenliga och uppbyggande for individen och vilka som ar
nedbrytande och hammande. Skillnaden har att géra med vik-
tiga innehall och med forhallningssatt forbundna med
projicerandet. Att relatera till nagot som kan kallas heligt kan i
stallet betraktas som nagot av manniskans sarpragel. Via
helighetsrelationer som erbjuder vardefulla forankringar kan
manniskan mogna och fa en integrerad sjalvbild.
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Déar en manniska lider av storande och emotionellt nega-
tiva projiceringar blir terapeutens uppgift att i stallet locka fram
sadana som syftar till helande och mognad i individens liv. I sin
bok Contemporary Psychoanalysis & Religion. Transference and
Transcendence (1991) beskriver James W. Jones fall dar en nega-
tivt laddad gudsbild hammat individer i deras utveckling men
ocksa sadana dar ett relaterande till det heliga skankt tillfrisk-
nande och mognande.

Symbolerna i det som kallas helighetssfaren hamtar till att
borja med farg och kdanslomassig laddning ur det som man upp-
levt under sin uppvaxt. Har kan finnas negativa bindningar som
gor att relationen till det yttersta, till Gud, blir last och forvrangd.
Samtidigt kan manniskan bli hammad i sin sociala utveckling
och i sina uppgifter som vuxen individ. Att bara avlagsna det
negativa for inget gott med sig. Det negativa och destruktiva
behover ersattas med nagot annat, med nagot som fungerar
positivt.

Ett synsatt som motsvarar det ovanbeskrivna finner vi pa
flera hall i Norden. Jag hanvisar har blott kortfattat till C.-E.
Brattemos och Goéran Bergstrands arbeten. Hos Clarence
Crafoord finner man ett synsatt som ocksa star i linje harmed.
Jag tanker da framfor allt pa bockerna Barndomens dterkomst
(1993) och Minniskan dr en berittelse (1994). Han visar pa
barndomserfarenheternas stora betydelse och hur de formar
individen. Erfarenheterna star inte sida vid sida i en lang rad
utan bearbetas och fors samman till storre helheter som far sym-
bolisk betydelse. Att samtala innebar darfor att beratta for var-
andra den egna inre berittelsen. I berattelsen finns manga di-
mensioner som man inte dr helt medveten om.

En annan som aktivt arbetat med objektrelationsteorin i
forhallande till religiositeten ar Siv Illman. Hennes doktorsav-
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handling Vere adest. Religionspsykologisk tolkning av narvarotemat
i Olov Hartmans romaner (1992) har en omfattande teoretisk ge-
nomgang av de djuppsykologiska teorierna likaval som av de
mer socialpsykologiskt hdllna. Hon stannar for ett integrerat
objektrelationstinkande och menar att man maste ta hansyn
till tidiga inre erfarenheter men ocksa till de socialt tillhanda-
héllna modellerna samt sjalvmedvetandets roll i upplevelse och
tolkning. En kombination av dessa blir en meningsfull teori.
Integrerat relationstainkande har som teori huvudsakligen syn-
punkter pa hur psykiska faktorer samverkar med faktorer kopp-
lade till en manniskans barande stravanden och varseblivningar
av omvarlden s, att upplevelsevarlden blockeras eller 6ppnas
for nya verklighetsaspekter. Resonemanget impliceras ocksa i
en tolkning av hur gudsrepresentationen skildras i forfattaren
Mirjam Tuominens “religiosa” bok Gud dr nirvarande (2002).
Det som man alltsa lar sig via de mer djuppsykologiskt
héllna teorierna ar att gudsbilder och symboler i den heliga sfa-
ren har djup forankring i individers psyken, i deras tidiga erfa-
renheter och i deras behov av dvergangsobjekt. Ar det pa det
har viset, ar de religiosa varldarna inte enbart socialt tillhanda-
hallna och darmed utifran inlarda utan de har ocksa en ingre-
diens fran tidiga erfarenheter och hur sadana upplevelser har
bearbetats personligt och fatt betydelse for en manniskas stra-
van, forvantningar, farhagor osv. Det som behdvs ar en fung-
erande vaxelverkan mellan inre varld och yttre verklighet. Man
kan kanske sédga att man liksom plockar ut ur det socialt givna
det som de inre psykiska behoven forutsatter. Men man kan
ocksa sdga att inre behov fargar och ibland skapar projektions-
objekt som finns i den heliga sfaren. Har foreligger ett msesi-
digt utbyte. Att halla sig enbart till en strikt socialpsykologisk
rollteori for religiosa upplevelser blir saledes latt for snavt. Den
far inte med viktiga, ofta mycket personliga motiv som vaxer
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fram inom den uppvaxande individen och som undergar for-
andring i takt med livet i 6vrigt. Har behovs alltsa en integre-
ring av de tva perspektiven.

I det foljande gar jag in pa en beskrivning av min allmanna
teori harom. Men jag vill framhalla att det ar fraga om en gene-
rell beskrivning, inte en detaljerad teori som gar att experimen-
tera med eller direkt tillampa i kliniska sammanhang.

2.5. INTEGRERAD ROLLTEORI

Da ett barn koncipierats i livmodern inleder det ocksa en livs-
lang kamp for 6verlevnad och existens. I denna kamp sker all-
tid en uppdelning mellan det som beframjar existensen och det
som hotar den. En uppspaltning mellan ndgot som kan kallas
gott och nagot som kan kallas ont kommer darfor tidigt. I rela-
tionerna till de forsta betydelsefulla individerna lar sig barnet
forhallningsregler, monster for vad man kan vinta sig av om-
givningen och hur man skall beharska eller anpassa sig till den.
Detta blir ytterst viktiga strategier for hur barnet skall finna sin
roll i varlden och sitt satt att forhalla sig. Genom tidiga proces-
ser far vi en uppfattning om vad som ar gott och ont, vad som
ar stort och smatt, vad som ar vackert och fult, vad som ar kar-
lek och hat, vad som ar ofdrratter och forsoning osv. Vi lar oss
med andra ord viktiga dimensioner i var sociala verklighet.

I vart psyke tar vi alltsd emot och bearbetar de erfarenheter
vi gor och tvingas gora under var uppvaxt. Alla har vi en
minnesfunktion som bevarar och forvarar erfarenheterna fran
psykets olika aktiviteter: det kognitiva, det beteendemassiga,
det kdanslomassiga osv.

Var minnesfunktion ar dock inte ett enda stort lagrande av
erfarenheter och kanslor. Har finns olika funktioner som sorte-
rar det vi varit med om, fOr samman likartade erfarenheter, for-
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storar vissa, forminskar — glommer — andra. Vi har alltsa en funk-
tion som pa olika sdtt “bollar” med erfarenhetsstoffet och som
dessutom har mojlighet att tillagga ytterligare detaljer och fo-
reteelser. Den kan gora nya kombinationer och ta in element ur
det rent forestallda. Denna funktion kallar vi fantasi.

Nar vart psyke bearbetar erfarenhetsstoff sker olika
sammanforningar eller kondenseringar av stoffet. Vi kan med
andra ord finna en tendens till att skapa det vi kallar symboler.
Det hemska, det forskrackande och det rysliga som vi lart oss
och sjalva varit med om kan koncentreras till en gestalt, en som
har drag av en konkret person i var omgivning. Den kan ocksa
bli ndgonting mycket mer uppforstorat och overga till att bli en
mytisk gestalt. Genom att tanka pa en sddan person och gestalt
eller genom att se en som pa nagot sitt har drag av denna, ak-
tualiseras i vart psyke omfattande erfarenhetsmaterial med kan-
ske starka kanslor inblandade. Dessa kan da bli bestimmande
for var hallning och vart beteende gentemot nagon foreteelse
eller nadgon person. Allt detta kan i sin tur 6verforas pa mer
abstrakta storheter, pd symbolen djavulen, det onda, det som
hotar mig som individ.

Pa sammasatt dras erfarenheter av positivt slag — omvard-
nad och trygghet — samman i en symbol, ofta en som har sitt
ursprung i var erfarenhet av “modern”, eller nagon lik henne,
nagon som formedlade trygghet eller som barnet sokte trygg-
het hos. Hon kan darfér vara den person som vidarefér och
inplanterar positiva upplevelsestrukturer hos barnet. Ocksa fa-
dern kan sjdlvfallet fora vidare sadana positiva strukturer, kan-
ske framfor allt trygghet pa det mer utatriktade planet. Vara
erfarenheter av allt detta dras som sagt samman i olika symbo-
liska uttrycksformer men kan ocksé specificeras pa olika satt.
En far kan darfor ge upphov till symboler av stranghet och be-
straffning, likaval som av trygghet och ansvar. P4 motsvarande
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satt kan modern differentieras i omhandertagande och karlek
men dven i krav pa aktivitet och framgang eller till och med
som radsla infor livet.

Alla dessa erfarenhetsstrukturer kan pa grund av variatio-
ner i uppfostringssituationen, i det omgivande samhallet men
ocksa i rent biologiska faktorer skapa en stor variationsbredd i
symboluttrycken. Darfor behover inte erfarenheter av en mor
och en far bli likartade hos alla individer, inte ens inom en och
samma familj, vilket ar viktigt att konstatera dd@ manga forald-
rar tror att de fostrar flera barn pa exakt samma satt. Ibland
kastas symbolerna i relation till dessa betydelsefulla paverkare
totalt om.

En annan viktig erfarenhet ar kdanslan av familjetillhorighet,
ofta kombinerad med syskongemenskap. Har kan symbolen for
forsamling, den trygga och fina gemenskapen ha sitt psykiska
ursprung.

Det plan varpa allt detta dger rum i vart psyke kallar jag
det inre existensrummet. Dar dr det denna méngfasetterade
minnesfunktion som tillsammans med fantasier och dagdrom-
mar —under somnen ockséd drommar — utgor spelbrickorna. Har
kan de utdva sina intressanta sammankopplande, fortatande
men ocksa forstorande respektive forminskande funktioner i
ett spel som delvis baserar sig pa verkligheten omkring indivi-
den, delvis pa faktorer som ar helt inompsykiska och ytterst
svarfangade. Det sedda, det horda (bl.a. musik), det lasta, det
skrivna, kroppsliga rorelser och fornimmelser av smak, d oft och
beroring kommer tidigt in och paverkar processernai detta inre
existensrum.

Vilka processer som exakt dger rum dr svara att utrona. Inom
djuppsykologin har man studerat forsvarsmekanismer som
manniskan haller sig med for att klara inre jamvikt och kontak-
ten med den yttre verkligheten. Sakert ar att processer av bort-
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trangning, projicering, forstoring, rationalisering osv. finns med
har. Genom dem skapar jaget verktyg for att halla samman den
inre verkligheten och den yttre.

En sak som jag onskar framhalla ar att kraftigt negativa el-
ler positiva erfarenheter far en tydligare markering i minnes-
funktionerna dn svagare sddana. Visserligen kan de negativa
till synes “glommas bort” men de finns dock kvar i psyket och
kan paverka individen. De tenderar att dra samman och skapa
symboliska former som man sedan snabbt kan reagera pa och
kanske Overreagera pa. De blir med andra ord komplex som
binder psykisk energi. Sddana komplex kan vara svara att leva
med och ocksa att arbeta bort. Dock kan de ibland aktualiseras
antingen exakteller i symbolisk form t.ex. genom att man i folk-
beréttelser, sagor, legender och myter finner motsvarande fe-
nomen omtalade. Man inforlivar da garna beréattelserna med
sitt eget fantasiliv och kan lata dem dar fa en terapeutisk funk-
tion.

Da saker och ting man dr med om inte egentligen langre
bereder emotionella upplevelser, sammanflyter de med lik-
nande erfarenheter fran tidigare ar och laggs ganska omarkligt
till ro tillsammans med det tidigare upplevelsematerialet. Vi
glommer med andra ord dem. De laggs till vila i vart inre
existensrum.

Generationers erfarenhetsstrukturer har under tidernas
gang externaliserats, forts ut i kollektivet och bildat monster
med normer och sociala vanor som viktiga komponenter. Kul-
tur dr dirfor en stereotypiserad mdinsklig verklighet som fitt fasta for-
mer i sprdklig aktivitet (bdde talad och skriven) men ocksd i
beteendemiissiga strukturer. I kulturen foreligger med andra ord
kondenserad mansklig erfarenhet i form av en mangd symbo-
ler. Detta kan kallas for det yttre existensrummet. Har ingar
symboler for en mangd vanliga sociala forhallanden - ledar-
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skap, omvardnad, undervisning, sjukvard osv. — men ocksa for
sadana som hor till helighetssfaren. Vi kan bara tanka pa sym-
bolerna for gud, djavul, andar, forsoning, dom, nad, helvete,
himmel osv. Har finns sjalvfallet ocksa med de beteendemassiga
formerna: gudstjanster, boner, processioner, rituell maltid, dop
och mycket annat.

Kannetecknande for religiosa symboler ar att de gar till-
baka pa grundlaggande erfarenheter i manniskans livskamp.
Det ar fraga om kontakterna med de forsta individerna i om-
givningen, till mor och far, syskon och slaktingar av olika slag.
Till allt detta kommer de grundldggande erfarenheterna av ont
och gott, av skapelse och dod, av synd och nad, av straff och
forsoning, av fortvivlan och hopp osv. Men ytterligare finns har
med symboliska formationer som ror sig pa tids- och rums-
planet. Det har att gora med forestdllningar om varldens ska-
pelse, dess forlopp och slut. Det har ocksa att gora med varje
individs upphov och slutliga bestammelse. Allt detta har i det
yttre existensrummet formaliserats till heliga berattelser med
kanonisk (kanon = rattesnore) stallning. Trosforestillningarna
(mytologin) i en given religion dr dirfor en kollektiv bearbetning pd
symbolplanet av centrala motiv i det inre existensrummet hos mdn-
niskan. Riterna i sin tur dr kulturellt formade beteendemonster med
symbolfunktion for individers och gruppers samspel och overlevnad.

Det gemensamma for detta tinkande ar manniskans for-
maga att handskas med symboler. For att nagot skall kunna
betraktas t.ex. som heligt, maste det for betraktaren fa en annan
betydelse dn det har i det mest omedelbara sammanhanget. Det
maste fa en betydelse utover det forst givna. Att kunna ge na-
got fenomen en sddan innebord betyder alltsa att skanka det en
symbolisk betydelse. Formagan att gora det gar tillbaka pa
mycket grundlaggande kognitiva processer i manniskans psyke,
processer som syftar till overlevnad och anpassning men ocksa
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till individuell profilering och jagforstarkning. Vi dgnar oss alla
ivarteget inre at symbolprocesser och vi kan lata socialt givna
storheter fa en symbolisk betydelse for oss sjalva likaval som
for en hel kultur. Korrespondensen mellan den egna inre symbol-
virlden och den socialt tillhandhdllna dr det viktiga i detta samman-
hang. Det dar det som gor manniskan till en fungerande varelse i
en given kultur. Harmed far hon identitet. Det ar den inre
motsvarigheten hos manniskan till det yttre, kulturella forete-
elserna.

Helighetsdimensionen ar ytterst betydelsefull i méanskligt
samliv. Genom den dimensionen kan vissa foreteelser och fe-
nomen f& en sammanhallande och riktgivande funktion, genom
den kan moraliska och etiska omdomenges auktoritet och varde,
genom den kan ett samhalles viktiga grundpelare (sjilvstan-
dighetskrig, minnesplatser, minnesstunder, parader, processio-
ner, jubileer, historiska handelser, dodsplatser som t.ex. mor-
det pa Mahatma Gandhi i Indien, Palmemordet i Sverige,
Rabinmordet iIsrael osv.) fa sanktion som skanker allvar, helgd
och sammanhallning.

Men ocksa i det rent privata sammanhanget far helighets-
dimensionen sin betydelse. Det kan handla om hdogst privata
kéanslor infor ndgon plats, nagon sarskild tid punkt, ndgon slakt-
klenod, nagot konfirmationsminne osv. Narheten mellan
helighetsdimensionen och det hogst intima (t.ex. erotiska upp-
levelser eller erfarenheten av att fdda barn och halla ett nyfott
barn i sin famn) 4r manga ganger pataglig. Jag finner darfor att
helighetsdimensionen har mycket att géra med andra viktiga
forhallningssatt som manniskan uppvisar under livet. Man kan
da namna - forutom just karleksdimensionen — allt det som ut-
trycks i konst — poesi, bildframstallningar, musik, dans, arki-
tektur osv. I alla dessa former uttrycker manniskan nagot som
gar utover det omedelbart givna. Kvaliteter hos det hon relate-
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rar till vacker nya kanslor och tankar. Genom att se saker och
ting som symboler lar sig ocksd manniskan att sjalv fa distans
till sitt eget liv, ser likheter och olikheter i fenomen och forete-
elser och kan sjalv relatera till vad andra manniskor astadkom-
mit, berattat och utrattat. Pa detta satt far vi en kultur med givna
monster och rollfordelningar.

Vi méanniskor bygger alltsd upp en forsvarlig del av var
verklighet via symboler. Dessa atergar oftast pa mycket enkla
levnads- och gemenskapsformer, som emellertid genom symbol-
processer far en sarskild stallning. Utan den symboliska dimen-
sionen skulle vart tinkande vara ensidigt och vér varldsbild se
helt annorlunda Den skulle vara ytterst begransad och hanféra
sig enbart till det forhandenvarande. Via symbolerna bygger vi
en verklighet som inte kan dstadkommas pa nagot annat satt.

Det ar viktigt att vi lar oss att pa ratt satt umgas med den
symboliska verkligheten, ta emot den, kanske forandra den
nagot, kortsagt: lata den berika var inre manniska. Pa det sattet
far vi del av vad andra erfarit och tankt. Vi blir med andra ord
delaktiga i traditionen; vi blir sociala varelser.

Denna process ar som sagt dmsesidig. Det ar viktigt att lata
egna inre symbolformationer foras ut i kulturen och bli méjliga
for andra att ta del av. I umganget med andra manniskor och
med kulturens och religionens symboler kultiveras vara egna
erfarenheter och forhdllningssatt. Egentligen ar det samspelet
mellan det egna inre och det socialt yttre som ar det betydelse-
fulla. Da symboler fran det inre finner korrespondens i kultu-
ren sker ett slags befruktning som leder vidare och som ger
tillfredsstallelse och meningsupplevelser pa det inre planet. Da
en individ inom sig finner korrespondens mellan egna inre
erfarenhetsstrukturer och det som ges i det kollektivt tillhanda-
hallna i kulturen, sker ett slags inre rolltagande, en rollinlevelse
som kan leda till mognande, till helande och till hopp och till-

49



forsikt. Ibland blir det emellertid negativa lasningar som kan
leda till tillbakagéang och svarigheter.

Det ar viktigt att inse att symbolfunktionen i manniskans
inre far ett innehall ur tidiga erfarenheter av bade gott och ont,
av ratt och fel osv. Dessa sammanfors ofta till storre helheter
och kan borja fungera som ett slags symboler. Mot dessa inre
storheter svarar det som kulturen tillhandahaller. Det ar inlart
stoff om en mangd olika erfarenhetsmajligheter i manskligt liv.
Detta stoff gar ofta samman med de inre erfarenheterna. De
kommer darmed att msesidigt berika varandra. I praktiken ar
det darfor svart att sarskilja mellan det socialt givna och det
som finns i ens inre existensrum.

Nodvandigt ar ytterligare att framhalla att symboliseran-
dets processer generellt sett verkar under forhallanden och pa
satt som framjar kreativ forandring, dven om lasta eller rigida
forhallanden ocksa forekommer som ibland hammar proces-
serna. Under livets gdng bygger man hela tiden vidare pa sina
egna inre strukturer, later symbolfunktionen nyanseras och far
darfor tillgang till staindigt nya upplevelser. Man ar med andra
ord inte last vid tidiga bindningar utan kan hela tiden utveck-
las. Detta naturligtvis forutsatt att inte allvarlig psykisk stor-
ning foreligger.

Det sakinnehall man far grepp om genom symbol-
funktionen ar alltsa nagot som tidigare generationer haft och
som alltid pa nytt ges i de kulturella formationerna. Samtidigt
finns en upplevelsegrund inom varje individ for sig. Da dessa
samtidigt berikar varandra ges manniskan upplevelsekvaliteter
med stort verklighetsvarde. Sagornas gestalter kan ta fasta pa
sadant innehall och locka fram mycket grundliaggande
erfarenhetsvarden hos bade barn och vuxna. Man lyckas ofta
via sagor fa fram kanslor och uttryck som annars skulle vara
svaratkomliga.
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Samma ar forhallandet med de religiosa symbolerna. En
skillnad gentemot sagor finns dock och det ar att de religiosa
symbolerna oftast ar omhuldade av grupper som tillskriver dem
transcendent viarde och given existens. For den upplevande in-
dividen framstar de ocksa oftast pa sddant vis. Att det blir sa ar
en konsekvens av de psykologiska mekanismer symbol-
hanteringen far hosden upplevande manniskan. Att na bortom
dessa till ndgon form av essens (verklighet) pa ett transcendent
plan ar egentligen en omojlighet. Vi nar bara den manskliga,
psykologiska verkligheten hos manniskan.

Att i detta sammanhang tala om symboler ar pa intet vis
sakreducerande. Andra mojligheter finns egentligen inte i man-
niskans psyke att umgéas med dessa storheter. Innehallet i sym-
bolerna skapas alltid av sammansmaltningen av inre bilder och
det som ges oss i kulturens olika former. Da allt detta fungerar
i en manniskans liv star hon sjalvfallet inte iakttagande vid si-
dan om utan blir totalt uppfylld av innehallet. Symbolerna av
grundlaggande karaktar representerar helt enkelt verkligheten
for manniskan. Formationerna i konst och uttryck av olika slag
dar symbolforstaelsen formedlas kan daremot se ut pa ett fler-
tal satt. En annan hdllning ar sedan den vetenskapliga, det
diskursiva tankandet, da man s& mycket som majligt staller sig
vid sidan av och iakttar, beskriver och analyserar.

Det resonemang om det inre och yttre existensrummet jag
har fort har stora likheter med vad en psykolog som den redan
i inledningen namnda Erik H. Erikson har framfort i sina skrif-
ter. Han har betonat ritualiseringen i manniskans psyke for att
hon skall fa en balanserad och meningsfull tillvaro. Ritualiser-
ingen kan vara bade profan och religios. Inom den “skolbild-
ning” som under senare ar kommit att kallas “Ritual Studies”
har man tagit fasta pa Eriksons teorier om ritualisering och
menar att det ar ytterst betydelsefullt att man redan under
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uppvaxten far vanor och beteendemonster utbildade for sig,
sadana som besitter stor emotionell laddning och som kan hjalpa
en Over kriser och svarigheter. Att i tidiga ar genomga besvi-
kelser ifraga om vasentliga livsritual leder till desorientering
och ett sokande efter ersattande trygghetsmodeller. Da kan
destruktiva modeller (alkoholism, narkotikamissbruk, brotts-
lighet i grupp osv.) i stillet komma in som livsuppehallande
ritualer. Att ersitta sddana gar enbart om man i stallet finner
nya, mer uppbyggande och positiva beteendemonster.

Allt detta kan ocksa uttryckas pa ett annat satt om man an-
vander de djuppsykologiska termerna vi tidigare stiftade be-
kantskap med. Da blir det frdga om att inre erfarenheter, som
individen samordnar med sin totala verklighet och fortsatter
att bearbeta, projiceras in i kulturellt givna storheter. Da kan
t.ex. en fadersbild som utformats i kontakten med en reell far,
projiceras pa gudssymbolen.Vidare kan det bli fraga om att ur
gudsbilden plocka ut de drag som svarar mot den konkreta
faderserfarenheten. Icke séllan ar det fraga om negativa faders-
bilder som fors 6ver pa gud. Guds stranghet och ddomande drag
kan da ryckas ut och dominera gudsbilden samt bli himmande
i en individs utveckling. P4 motsvarande séatt kan en positiv
konkret erfarenhet leda till en forsonande gudsbild.

Helighetsdimensionen ger en fin nyans at samlivet man-
niskor emellan och far en stor betydelse i enskildas, familjers
och samhallens liv. Att den till synes kan vara nastan obefintlig
i vissa manniskors liv har att géra med samhallets och religio-
nens utveckling i de moderna valfardsstaterna. Jag vill dock
argumentera for att religionen langt ifran forsvunnit. Den kan-
ske ar nagot skymd och yppar sig pa satt som inte ar de tradi-
tionella men den finns dar anda.

Detta teoretiska synsdtt kombinerar det inre livets dyna-
miska processer med vad kulturen och samhaillet bar fram till
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oss. Det ar frdga om en integrering av ett socialpsykologiskt
grepp och ett djuppsykologiskt, sarskilt objektrelationsteoretiskt
sadant.

I nasta stora avsnitt redogor jag kortfattat for en del domi-
nerande symboliska formationer i manskligt liv. Mdnga av dem
ar klart inforlivade i helighetsdimensionen och darfor hérande
till det som vi vanligen kallar religion. Men som jag tidigare
framhallit ar det en glidande skala mellan det man kallar reli-
giositet och andra manskliga upplevelseformer som intimitet,
storslagenhet, rattvisa osv. Darfor kommer foljande beskrivning
att ocksa ta upp méanga aspekter som hor till det som man skulle
kunna hénfora till det profana livet.

Men som jag tidigare sagt: helighetsdimensionen ar en in-
tegrerad del av kulturen och hanger darfor nara samman med
andra viktiga erfarenhetskategorier. For lasare som ar vana vid
att placera religionen och helighetsdimensionen i en alldeles
sarskild klass for sig, en klass som knappt alls har att géra med
vanligt manskligt och idag kanske sekulariserat liv, blir beskriv-
ningarna och sammanstallningarna mojligennagot forvanande.
Samma reaktioner kan forekomma hos personer som ar per-
sonligen djuptengageradeireligiositeten och som darfor ar vana
vid att tanka pa sin egen religiositet i nagot andra banor.
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3. Symbolvirldar

3.1. INTRODUKTION

Med symbolvirld menas har helheten av alla de forestallningar,
berattelser, minnen, sedvanjor och symboler som ingar i en
manniskas omvarld, i kulturen och religionen, och som hon star
ikontaktmed via symboliseringsfardigheten och kontakten med
andra manniskor i levande livet. Symboler, berattelser och hand-
lingsmonster i en levande symbolvarld ar sammansatta. Ocksa
den manskliga symboliseringsférmégan ar komplex. Da vi ana-
lyserar och beskriver de sammansatta symbolvarldarna ar det
av rent analytiska skal nodvandigt att gora vissa uppdelningar.
I praktiken fungerar alla komponenterna i en symbolvarld till-
sammans och stdder 6msesidigt varandra. Men for att beskriva
en sa sammansatt helhet maste man ta en sak i sinder och gora
kategoriseringar. Man kallar det ofta for metodisk reduktionism.
Det innebar att tillvagagangssattet forenklas nar vi analyserar
fenomenen men vi tar for den skull inte bort nagonting av sak-
innehallet. Teorier som hjalper oss att analysera och forsta fe-
nomen far aldrig med precis allt som en mangfasetterad verk-
lighet handlar om.

En av de kategoriseringar jag har vill fora fram ar den mel-
lan det kognitiva, tankemaissiga och det beteendemassiga,
handlingarna. Som psykologiska varelser fungerar vi mannis-
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kor pa manga olika plan. Till de viktigaste hor kognitionerna
och beteendet. De star i praktiken alltid ndra varandra, men
kan anda av analytiska skal skiljas at.

Inom religionsvetenskapen kallar vi det tankta med ett ge-
nerellt ord for myt och det handlade for rit. I denna bemarkelse
utgdrs myt av normer, moraliska pabud, berattelsemodeller och
allt tankt innehall 6verhuvudtaget. Detta dar den mer generella
anvandningen av ordet. Pa nastan alla livets omraden kunde
man salunda tala om myter, tex. myten om staten, myten om
vilfardssamhallet och myten om framgangen. Atskild fran detta
ar den mer inskrankta betydelsen. Da ar myt detsamma som
berattelser av heligt slag, vilka framstéller hur gudar umgas
sinsemellan och med ménniskor. Alla religioner har pa ett eller
annat satt sadana myter.

En tredje anvandning av ordet myt finner vi i vardags-
spraket. Har blir ordet detsamma som 16gn och felaktigt tan-
kande. Denna anvandning av ordet ar ytterst beklaglig ur reli-
gionsvetenskaplig synvinkel, men den torde inte ga att utrota.
Darfor ar det desto viktigare med klara religionsvetenskapliga
bestamningar.

I varje undersokningssammanhang bor man redogora for
de termer, begrepp och bestamningar man anvander. For
klarhetens skull har jag i framstallningen har stannat for ter-
men trosberittelse for att beteckna det som myt traditionellt
star for inom religionsvetenskapen. En trosberattelse kan vara
skriftligt eller muntligt traderad, den kan ha kollektiv eller pri-
vat pragel, den kan avse socialt sanktionerade synsatt, forbud
och forvantningar, den kan skildra ett handelseférlopp eller
spegla tankar och reflektioner. Ett exempel pa att manniskor i
regel onskar skapa hogtid omkring viktiga milstolpar i livet ar
de kyrkliga forrattningarna som alla har sina beledsagande tros-
berattelser. Ocksa de s.k. "humanistiska riterna” som har vuxit
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fram som alternativ till de religiost forankrade sedvanjorna har
sina innehallsliga bestamningar aven om trosberattelsen i det
sammanhanget inte dr sa uttalad. Ritualiseringsbehovet, som
tycks vara starkt, aktualiserar i sig grundlaggande manskliga
stravanden som har anslutning till trosberattelser i nagon form.
Det finns vidare exempel pa esoteriska traditioner, nypagan-
ism och alternativ andlighet i var tid som alla pa sitt satt i ritu-
ell handling gestaltar trosberittelser. I allt som har med myter
och riter att gora ar den kanslomassiga dimensionen betydelse-
full. Det ar ofta av storsta vikt att “kdnslan” stimmer med det
som utfors.

Det beteendemassiga betecknas som rit. Det dr allt forma-
liserat handlande och beteende som individer eller grupper
haller sig med. Riter star alltsd nara roller och handlings-
modeller. I en mer avgransad betydelse syftarrit pa heliga hand-
lingar som forekommer inom en viss religion. Det ar viktigt att
papeka att praktiskt taget allt manskligt beteende ar formalise-
rat — till och med ritualiserat. Detta marker man inte minst da
man studerar sport, idrott, lekar, spel av olika slag samt t.ex.
bordsskick och andra seder. Man kunde med Erik H. Erikson
tala om vardagslivets ritualisering.

Det tankemassiga omradet i manniskans psyke har fram-
for allt ett symbolsystem som bar fram det innehallsliga och
det ar spraket, orden (jfr Guds skapelseprocess genom ordet).
Varje av oss kand mansklig kultur besitter ett sprak som bar
fram de viktiga symbolvarldar som utvecklats inom kulturen.
Spraket ar manniskans viktigaste kommunikationsmedel.

Till sprakethorocksa taluppfattningen, siffrorna. Dessa har
ocksa i religionens varld fatt en stor betydelse. Talet ett far ofta
symbolisera det enda verkliga, det gudomliga. Talet tre inne-
bar ofta en fullkomlighet och har i kristendomen fatt en sarskilt
stor betydelse genom tanken pa gudomen som treenig. Sjutalet
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representerar likaledes en fullkomlighet och uppfattas som he-
ligt. Talet 40 var i gammal framreorientalisk kultur en symbol
for myckenheten, nagot som var stort och langt. Det speglas
ocksa i Bibelns sprak om fyrtio dagar i 6knen. For praktiskt ta-
get varje siffra kan man finna nadgon form av religios symbolik
utover det att siffran i sig ar en symbol.

I kulturen formas orden i olika litterdara genrer. Sddana ar
t.ex. sagor, sagner, myter, legender, ordsprak, beréttelser, dik-
ter, romaner, ja, till och med svordomar. Pa satt och viss hor
ocksa de vetenskapliga litterdra typerna hit samt lagtexter och
predikan. Dessa genrer kan sagas vara kulturbundna formatio-
ner for kollektiv mansklig erfarenhet. De kan ocksa ges olika
valorer vad sanningshalt och helighet betrédffar. Som heliga be-
tecknas oftast trosberattelser (myter) och legender samt dikter
som far en anvandning i religidsa sammanhang. Dikterna kal-
las da ofta psalmer eller andliga sanger. Men gransen till andra
genrer ar alltid svar att dra.

Dessutom tillkommer mystikens tysta sprak och outsaglig-
het som odlas i nara umgange med religidsa trosformler, bone-
texter och tidegard (fasta boner vid olika tid punkter under dyg-
net) samt pa sitt satt ocksa abrakadabra-tal, det som kallas tung-
otal eller glossolali. Alla far de en stor betydelse i enskildas och
gruppers liv.

Till det beteendemassiga hos manniskan hor framfor allt olika
ceremonier, ritual, som kan vara mer privata eller mer kollek-
tiva. Varje samhalle utformar for sig en mangd riter som skall
manifestera det gemensamma vardet i kulturen, den gemen-
samma historien och det sarpraglade i kulturen. Hit hor firande
av sjalvstandighetsdagen (i Sverige nationaldagen; pa Aland
sjalvstyrelsedagen), segrar i krig (nagon gang ocksa dramatisk
forlust i krig), varfester, midvinterfester, skordefester, jubileer av
olika slag samt en mangd andra likartade manifestationer.
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Men kulturen rymmer en mangd andra beteendemassiga
formationer med stor kollektiv betydelse sasom sport- och idrotts-
evenemang, musikframforanden, teater, opera, cirkus, markna-
der osv. En del av samhallets kollektiva ceremonier far en direkt
helig valor och kallas da ofta gudstjdnster, liturgier, bone-
samlingar och annat. Mdngen gang blir de har gemensamma
bruken samhallsbevarande och kan hanforas till det vi brukar
kalla civil religion. Har kan man tidnka pa gudstjanster i sam-
band med firandet av sjalvstandighetsdagen i Finland samt guds-
tjanster i anslutning till universitetens 6ppnande pa hosten.

Till beteendedimensionen hor vidare utévandet av bon och
meditation. Dessa ar ofta av rent privat karaktar.

Avende sk. overgangsriterna: fodelse, pubertetsriter, brol-
lop och begravning ar centrala riter i manniskors liv. Senare
aterkommer vi till en mer ingdende behandling av dem.

Da manniskan motiveras att utova tanke- och handlings-
aktivitet i kulturen formas det symboliska innehéllet i hennes
skapande — symbolkdrnan — vanligen i nagot vi kallar konst.
Ocksé inom vardagslivets uppgifter och nar man arbetar ve-
tenskapligt far viktiga stravanden och symbolinnehall uttryck
och form. En medveten odling av symboliskt innehall, omfat-
tande saval tanke som kansla, via konkreta medel som sprak,
tal, malande, musicerande, dansande, byggande osv. blir det vi
kallar konst. Konsten — anonym eller personlig — uttrycker och
sammanfattar for flera individer gemensamma symboliska for-
mer och lockar till igenkdannande pa ett rent inre, individuellt
plan. P& sa satt blir konsten meningsbekraftande for individen
pa ett personligt plan likaval som den manifesterar en hel kul-
turs egenart och betydelse. Konsten ar ofta konkreta formatio-
ner kring grundsymboler i manskligt liv.

Det ar viktigt att framhalla att de mest abstrakta symbo-
lerna i grunden atergar pa ytterst vanliga, manskliga foreteel-
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ser. Det ar inte sagt att alla bestimningar enbart emanerar ur
det manskliga upplevelseperspektivet och man kan inte sa noga
veta hur de har sambanden uppstar och utvecklas, men ocksa
om man inte alls avser att reducera verkligheten till snava ”“ing-
enting-annat-an”-forklaringar, maste vi fastsla: vi manniskor
formar vara symboliska forestallningar pa grundval av vad vi
vet och kanner till fran ett alldagligt och naturnara liv. Detta
géller for karlekssymboler (”Min dlskling du dr som en ros”, sang
av Evert Taube) likavdl som for helighetssymboler i stil med
Gud (jfr bonen Fader vir) och Jesus (den trygga famnen, dodens
besegrare, fralsare osv.).

3.2. TROSBERATTELSER (myter)

3.2.1. Gud

Av de kognitiva symbolerna ar dikotomin (tvadelningen) mel-
lan gud och djavul kanske den viktigaste. Uppspaltningen mel-
lan gott och ont, mellan ratt och orétt ar grundlaggande i man-
niskans psyke och finns darfor oftast klart utformad i kulturen.
Ur religionspsykologisk synvinkel gar denna uppspaltning till-
baka pa en tidig Overlevnadsstrategi som varje individ maste
lara sig och beharska for att kunnaskaffa sig ett levnadsutrymme
i samhallet. Det som beframijar livet och 6verlevnaden samman-
fattas i det goda, i gudssymboler; det som river ner och leder
till forintelse och d6d, sammanfattas i det onda, i djavuls-
symboler.

Inom den tidigare religionsvetenskapen forde man ofta
omfattande diskussioner om gudsbegreppets uppkomst och
utveckling. Manga ansag i stil med t.ex. E. B. Tylor att religio-
nen hade sitt upphov i animismen, en primitiv sjalsforestallning
hos skriftlosa folk. R. R. Marrett i sin tur ansag att den primi-
tiva manniskan alltid sdg nagot levande i det som man uppfat-
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tade som heligt. Denna teori har kallats animatism. Med t.ex. J.
G. Frazer gjorde man en uppdelning av helighetsdoméanen i
religion och magi. Religion ansags vara det mer avancerade
forhallningssattet och magi det mer primitiva.Frazer talade om
tva slags magi: homeopatisk (lika framkallar lika) och konta-
gios (narhetsmagi). Forsoker man efterlikna regn, kommer det
faktiskt regn och forgér man ett foreméal som tillhort en person,
forgor man ocksa personen ifraga. Principen kallas ofta pa latin
pars pro toto (delen star for helheten). Det fanns ocksa en teori
som kallas preanimistisk och som gar ut pa att den primitiva
manniskan upplever varlden fylld av en hemlighetsfull och
opersonlig kraft. Denna kallades mana, ursprungligen en me-
lanesisk term. Ytterligare en teori som spelat en roll i diskussio-
nen om religionens uppkomst ar totemismen. Den gar ut pa att
en stam kanner slaktskap med en viss djur- eller vaxtart. Dju-
ret, vaxten eller en avbildning darav blir da nagot heligt som
man dyrkar. Man kan ocksa ha sakramentala, heliga maltider
tillsammans med detta heliga. Antingen ater man da tillsam-
mans med det heliga foremalet (guden) eller sa kan man ata av
det.

Diskussionen om religionens uppkomst aridag nastan dod.
Forskningarna om hur religionen uppkommit utgick ofta fran
en allman teori om att de skriftlosa folken — ofta kallade primi-
tiva, en nagot pejorativ (nedsattande) term — utgjorde mansk-
lighetens urstadier. Genom att studera dem kunde man fa reda
pa nagot allmangiltigt for hela manskligheten. Att en del av
manniskorna utvecklats och fatt en kultur i stil med den vaster-
landska, kunde forklaras med den allmanna teorin om evolu-
tionen. Utvecklingen borde alltsa ga at ett och samma hall. Olika
utvecklingsstadier menade man sig kunna pavisa, men hojd-
punkten for utvecklingen ansags ofta den vasterlandska, kristna
kulturen vara.
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En teori av ovan namnt slag ar vid det har laget foraldrad.
Att kulturer forandras t.ex. i kontakten med andra, 4r numera
en sjalvklarhet. Om de daremot utvecklas i egentlig mening ar
mer tveksamt. Att finna generella utvecklingsstadier tillampbara
pa manskligheten i stort anses idag ytterst svart.

Att laborera med skillnaden mellan magi och religion har
ocksa blivit svart. Det man oftast far efter vid en diskussion av
de tva begreppen ar en psykologisk installning till foremal med
helighetspragel. Formodligen finner man ganska mycket av
magi hos moderna manniskor, som har forestallningar om
maskoternas, lottospelandets och idrottssupportrarnas effekter
pa sjalva odets eller spelets forlopp.

Da man diskuterat helighetsbegreppet har man ofta kom-
mit in pa det som kallas tabu. Det ar ett polynesiskt ord som
anses sta nara det som ar forbjudet. Det som ar tabu bér man
undvika. Det som besitter tabu har nagon form av kraft i sig
som kan verka bade positivt och negativt. Darfor fordras for-
siktighet och renhet. Det ar vanligt med tvagningsriter innan
man nalkas det tabuiserade. Foremal, tempel, sirskilda orter,
praster och konungar har ansetts kunna vara tabu. Som fram-
gar narmar sig begreppet tabu det heliga. Helig betyder vigd at
gudomen och ar ett vidare begrepp an tabu. Nagot som ar he-
ligt (lat. sacer; grek. hdgios, hierds; hebr. gadosh) aterfinns i alla
religionsformer. Sjalvklart varierar heligheten nagot fran reli-
gion till religion. Men pa det hela taget finns en forvanande
overensstimmelse mellan religioner och kulturer angaende
heligheten.

Den framsta symbolen for heligheten ar gud. Inom religi-
onsvetenskapen raknar man med olika former av gudstro. Vi
har en form ddr ménga gudar star bredvid varandra och man
kan vilja att dyrka nagon eller nagra av dem. Manggudadyr-
kan eller polyteism forekommer pa manga hall i varlden, icke
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minst i Afrika och i Asien. I Indien har man ofta en inklusiv
gudsuppfattning i den bemarkelsen att man kan dyrka sin gud
och da man gor det uppfattas alla personerna egentligen dyrka
en och samma gud. Att rakna med flera gudar men halla sig
sjalv till en kallar vi for henoteism. Anser man att gud finns i
allt materiellt, ocksé i varje individ, kallar vi uppfattningen pan-
teism (grek. pan, allt).

Att dyrka bara en enda gud kallas monoteism. Den ar radi-
kal i judendomen och framfor allt i islam. Ocksa kristendomen
brukar raknas till de monoteistiska religionerna, &ven om kriti-
ker framhallit att kristendomens treenighetsldara egentligen for-
utsatter en viss form av polyteism. Men sett ur en annan syn-
punkt kan treenighetslaran beteckna ett satt att symbolisera
kring den ende guden.

Tidigare var det vanligt inom religionsforskningen att man
diskuterade om det ar sa att polyteismen utvecklats ur mono-
teismen eller tvartom. Den aldre teorin géar ut pa att polyteismen
kanske varit den tidigare formen och utvecklingen gatt mot
monoteism. Det fanns ju s& manga andar, makter och gudar
hos den primitiva manniskan. Emellertid kom en motreaktion
hartill som betraktade monoteismen som mer ursprunglig. Vi
fick en s.k. urmonoteismhypotes. Den forfaktades pa sin tid
kanske framst av pater Wilhelm Schmidt. Han och flera andra
ansag att i begynnelsen fanns en hdggudstro. Den har sedan
spaltats upp och s& smaningom utvecklades sarskilda gudava-
sen ur denna. Att manga folk och stammar haft en hdggudstro
har kunnat visas av flera forskare. Dock ar det svarare att fast-
sl& att den skulle ha varit den enda i begynnelsen. Att tro pa en
hoggud som startat varldsforloppet ar en sak, att dartill rakna
med en massa andra gudar som har sin speciella verksamhets-
sfar ar en annan. En gud som satt i gdng varldsloppet men se-
dan dragit sig tillbaka kallas ofta med ett latinskt uttryck deus
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otiosus (dold eller vilande gud). Vid sidan av denna kan finnas
modergudinnor, kulturbringare (ett slags gudomligheter som
forser manniskan med bade andliga och materiella gavor) och
olika verkande gudar.

Gudars kon ar ofta svarbestambart. Det ar inte ovanligt med
en androgyn (tvakonad) forestdllning om hégguden. Moder-
gudinnorna spelade en mycket stor roll i framreorientalisk reli-
gion, i det forna Egypten och i Indien. I det forna Grekland,
Rom och i det germanska panteon (gudauppsattningen; grek.:
tempel for alla gudar) har de ocksa varit av stor betydelse.

Idag ar val de flesta inom religionsforskningen eniga om
att det ar tamligen meningslost att forsdka utrona om
engudadyrkan foregatt manggudadyrkan eller om det ar
tvartom. Fragestallningar av detta slag var ofta inspirerade av
evolutionismen, som atminstone for religionsfenomenet som
helhet ar en tamligen omdojlig teori. I stéllet kan forskningen
idag galla fragor som gar ut pa att faststalla hur situationen ser
ut vid en viss tidpunkt i historien, t.ex. i nuet hos ett folk eller
en stam. Att det inom ett visst religionsomrade kan ske ett slags
forandring, ar klart. Det kan bero pa social fo6randring, influenser
utifran, mission osv. Dessutom maste man rakna med flera olika
asikter hos ett och samma folk beroende pa sociala skiktningar,
utbildning och annat. Diskussionen om guds vésen och varande
samt forsoken att bestimma religionen narmare har mangen
gang bedrivits ensidigt rationaliserande eller med betoning pa
det irrationella. I synnerhet om man narmar sig religions-
fenomenet med resonemang fran symbolfunktionens gebit,
maste man se mera holistiskt pa fragan, vilket inte hindrar att
man ar noggrann i att analysera elementen i den dynamiska
helheten.

Den kristna gudsforestallningen gar tillbaka pa den israeli-
tiska tron som vi finner representerad framfor allti Gamla tes-
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tamentet. Gud ar skaparen, uppehallaren, domaren, den ratt-
fardige, men ocksa den barmhartige som forlater. Gud har an-
tropomorfa (manniskoliknande) drag och ar i stort sett den full-
komliga varelsen.

De symboliska uttrycken for gud dr médngahanda. Han ar
fadern, traditionellt framstélld som en gammal man, han ar det
allseende ogat, den skapande handen, herden som leder sin
hjord i bet, ledaren som anfor sin kimpande skara osv. Nagra
uppfattar i forsta hand gud som nagot moderligt: hdnan som
beskyddar, modern som ger naring osv. Mer abstrakta uttryck
ar triangeln och cirkeln. Triangeln representerar i kristenheten
treenigheten i gudomen, medan cirkeln dr symbolen for det
fullkomliga och for evigheten.

I kristen ikonografi framstalls gud icke sdllan som en gam-
mal man. Ofta finner mandock en tveksamhet vad bildliga fram-
stallningar géller. Inom judendom och islam ér bilder av gud i
stort sett forbjudna. Det absoluta, det som star 6ver all mansk-
lig forméga och tankekraft skall och bor inte bildligt aterges.
Bildférbudet gar tillbaka pé ett gammaltestamentligt forbud om
att man inte skall gora sig ett belate, en avgudabild.

Ser man emellertid mer psykologiskt pa saken maste det
konstateras att varje individ har en gudsforestallning som be-
star av en mangd olika egenskaper och drag. Dessa ar sjalvfal-
let 6vertagna fran kulturen men ofta ocksa framsprungna ur
rent personliga erfarenheter av far och av andra manliga per-
soner i ens uppvaxt. Sjalvfallet paverkar ocksa kvinnliga per-
soner gudsforestallningen.

Sarskilt intressant ar Jesus i kristendomen. Historiskt sett
kan Jesus som person sparas till Palestina vid tiden for var
tideraknings borjan. Han var en kringvandrande larare som slu-
tade sina dagar som korsfast, ett vanligt straff bland romarna
vid den tiden. Den historiske personen Jesus 6de skulle inte ha

65



fatt varldshistorisk betydelse, om inte det som hande honom
och det han sade, skulle ha lyfts in i ett mytologiskt-religiost
symbolsprak med stor kapacitet. Hit hor framfor allt den
israelitiska tanken pa den kommande, av Gud smorde ledaren,
Messias (grek. Kristus), som ar utvald framfor alla andra att
leda Guds folk. Messiastanken fick bland de forsta kristna en
icke konkret tolkning utan mer en forandligad sadan, dar
messias leder in sitt folk i ett nytt forbund med Gud. Hit hor
vidare tron pa gudasonen som offrar sig eller offras och som
sedan aterkommer fOr att ateruppratta livet. Paralleller hartill
finnsbl.a. i detforna Egypten dar Osiris dodas men blir levande
och darefter upptrader som herre 6ver dodsriket. Att besegra
doden och férintandet av livet ar ett tema som aterkommer i
mycken framreorientalisk religion.

Kristendomens framsta konkreta symboluttryck ar korset.
Det bor konstateras att korset ocksa finns som symbol i andra
kulturer. Man kan inte alltid radkna med kristendomens infly-
tande da man finner ett kors, ndgot som mangen kristen tol-
kare gjort med t.ex. korssymboliken hos indianerna i Mellan-
amerika. Korset ar ett enkelt symboltecken som markerar rikt-
ningen upp och ner, hoger och vanster. Det representerar ocksa
fyrfalden. Inskrivet i en cirkel kan det representera arets olika
arstider, vidare idealiska stadsplaner och hela kosmos uppbygg-
nad.

I kristendomen associeras korset framfor allt med
avrattningsmedlet hos romarna. Med storsta sannolikhet av-
rattades Jesus inte pa ett s.k. romerskt kors, det vanliga i vaster-
landet idag. Snarare var det resterna av ett fortorkat trad man
anvande. Korset i kristen ideologi har bakgrund i det forna
Egyptens tecken for livet, anch: “6glekorset”. Detta kors anvan-
des av Egyptens kristna (kopterna) pa gravstenar under de for-
sta kristna arhundradena. Sa smaningom utvecklades korset s&
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att 6glan upptill ersattes av ett streck. Da fick vi det vanliga
romerska korset. Kors finns i en mangd olika formationer och
har fatt stor betydelse inte minst inom heraldiken. Kors-
symboliken har ocksa fatt en tillimpning inom kyrkobyggnad-
skonsten. Korskyrkor ar ratt vanliga.

Andra mojliga tolkningar av korssymboliken och dess upp-
hov finns. Sdlunda har man satt det samman med det hebreiska
alfabetets sista bokstav ‘tau’, som ibland skrivits som ett kors.
Det har da blivit den yttersta tidens tecken, det som skulle teck-
nas pa de riattroendes panna for att skydda dem i den gudom-
liga hemsokelsens tid. Ocksa nédr den nydopte fick ett insegel,
ett tecken, pa sin panna var det korset som tecknades.

Under kristendomens forsta arhundraden fordes en inten-
siv kamp for hur Jesus skulle inordnas i teologin. En del ville se
Jesus mer som manniska med manskliga egenskaper, andra ville
se Jesus som huvudsakligen gudomliggjord. Den mer eller min-
dre slutliga stdindpunkten blev att Jesus ar bade gud och man-
niska. Jesus har alltsa dubbel natur. Han uppfattades ocksa som
preexistent, dvs. han fanns fore sin jordiska fodelse i Guds rike
och fore tidens begynnelse.

En parallell till utvecklingen av kristologin finner vi i
buddhologin. Framfor allt i mahayana-riktningen av buddhis-
men utvecklades en teologi om en urbuddha, Adibuddha, som
manifesterar sig vid olika tidsaldrar pa jorden. De olika
buddhorna har fatt olika namn och dessutom raknar man med
personligheter som kan ta pa sig buddhas roll och egenskaper,
bodhisattvor.

Det typiska for de tre systerreligionerna judendom, kris-
tendom och islam ar att gudsbilden tenderar att tilldra sig sa
manga egenskaper som mojligt. Detta ar sarskilt tydligt i ju-
dendomen och islam. Det har ar ocksa att vanta eftersom det
finns bara en Gud som kan bdra dessa egenskaper. I kristendo-
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men finns dock en uppdelning pé Jesus och den Helige Ande
samt i huvudsakligen katolsk och ortodox fromhet dessutom
pa jungfru Maria och helgonen. En funktionsindelning har alltsa
skett i kristendomen.

I de flesta andra religioner ar en uppspaltning av gudom-
ligheten pa en mangd olika funktioner eller gudomligheter
mycket vanlig. I hinduismen ar sédledes guden Vishnu uppdelad
pa olika funktioner som t.ex. Krishna och Rama. Samma ar for-
hallandet med Buddha i framfor allt mahayanaformen av budd-
hism. Buddhaprincipen har fétt olika nedslag i historien och i
tankandet och ges darmed olika funktioner som fatt egna namn.
Maitreya ar saledes den tillkommande buddhan, Amitabha hars-
karen Over paradiset i vaster (dodsriket) och Avalokitesvara den
nadige i himmelen.

En funktionsuppdelning som i viss mening ar likartad med
den i indisk religion, finner vi om vi blickar pa den kristna
ikonografin. Dar ar det vanligt att man framstaller Jesus i olika
situationer: den segrande hjalten, den korsfaste, den som upp-
star fran doden, den som gar pa vattnet, den som stillar stor-
men, den gode herden, den som domer osv. Det ar alltsa funk-
tioner som Jesus enligt Bibeln fungerat eller skall fungera i.
Dessa kommer pa satt och vis att narma sig de funktions-
gudomligheter som vi finner i t.ex. indisk religion, dar olika
funktioner forknippas med var sin gudomlighet. I kristendo-
men sammanhalls de dock tydligare och har egentligen inte fatt
egna namn.

I kristendomenuppfattas Gud oftast som den manliga prin-
cipen, den stora domaren som domer rattfardigt och kraver att
manniskan lever ansvarigt. Han ar herre over himlen, ett
paradisiskt rike dar ratt och sanning rader. Jesus har vanligen
fatt mer manskliga drag och ar den barmhartige, den som utde-
lar nad pa Faderns vagnar. Han star ofta manniskorna narmare.
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Men att det hiar anda inte ar en absolut uppdelning far man en
forestallning om nar man betanker vilken stor betydelse exem-
pelvis fadern i liknelsen om den foérlorade sonen och i bénen
“Fader var” har. I katolsk fromhet férekommer ytterligare Ma-
ria som moderlig personifiering av barmhartighetens princip.
Hon star ofta manniskan narmast tillsammans med helgonen. I
mangen protestantisk kristendom har Jesus fatt nastan kvinn-
liga drag, vilket kan sammanstéllas med att Maria har inte har
nagon framtradande roll och att kvinnor t.ex. i Norden ar mer
emanciperade dn i manga andra kristna lander.

3.2.2. Anglar

Till den positiva sfaren i gudavarlden hor i huvudsak dnglarna.
Enligt biblisk tradition dr de Guds budbdrare och omnamns
redan i Gamla testamentet. Pa grekiska blev beteckningen
“angeloi” och den har gatt ini de flesta europeiska sprak.

Anglarna &r egentligen personifieringar av Guds vilja. En
hel hédr av anglar har bildats i kristendomen. Gabriel ar budba-
rare vid Marie bebadelse och Mikael for kampen mot Lucifer,
den fallna dngeln, djavulen. I bildframstéllningar har barock-
ens “putti”, smabarn som representerar oskulden, ofta blivit
avbildade. Pa 1800-talet var sarskilt skyddsidngeln en vanlig bild.
Den vakade 6ver skyddslosa barn men ocksa andra personer i
fara.

Laran om anglarna (angelologin) finns i flera religioner.
Forebilder finns i det forna Persiens religion, zarathustrismen
eller zoroastrismen, dar hogguden Ahura Mazda hade olika
arkeanglar vid sin sida. Religionshistoriskt sett ar det mojligt
att Persiens religion paverkat israeliternas religion under
efterexilsk (efter den babyloniska fangenskapen pa 500-talet f.
Kr.) tid och darmed ocksa kommit att fa inflytelser pa kristen-
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dom och islam. I islam spelar drkedngeln Gabriel en stor roll
som formedlare av Guds ord till profeten Muhammed.

I modern tid spelar dnglar igen en alltmer framtradande
roll pa olika omraden, men de har dnglarna har inte sa mycket
med religionens anglar att gora. De har mer blivit ett slags konst-
narligt och folkloristiskt element som ndrmast uttrycker nos-
talgi och langtan efter beskarm.

3.2.3. Helgon

Till den positiva sidan i symbolvérlden hor dven helgon. Det ar
personer som levt ett sddant liv har i varlden att de pa nagot
satt kommit sarskilt nara Gud. Vanligen ar det fraga om att en
person blivit martyr eller utfért underbara garningar under sitt
liv. Katolska kyrkan och den ortodoxa har en aktiv helgonkult.
Pa protestantiskt hall ar den praktiskt taget utraderad. Spar av
helgonkulten ser man dock fortfarande i kalendern dar olika
namnsdagar upptagits. Dessa gar vanligen tillbaka pa det forn-
kyrkliga martyrkalendariet. Allhelgonadagen i Norden ar en
paminnelse om att man tidigare firat helgondagar hos oss.

I det forna Grekland var det vanligt att man raknade med
gudamanniskor (theios aner) eller heroer. Dessa var ett slags
overgangsformer mellan manniskan och gudarna. Ibland fore-
kom ocksa kult pa heroernas gravar. Inte séllan tankte man sig
att de kunde utfora helbragdagorelseunder. Att overnatta i
templet — s.k. inkubation — kunde da innebara att man i somnen
fick en uppenbarelse av helgonet om hur sjukdomen skulle
helas. Den kristna helgonkulten kan anses vara en direkt
vidareforing av den antika vad sjdlva formerna och funktionerna
betraffar. Det viktiga forestallningsinnehallet dr naturligtvis
hemmahdrande i den kristna trons symboliska universum.
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Helgonen fick en stor betydelse i urkyrkan. De forsta kristna
forfoljelserna gav en mangd martyrer som blev féremal for kult.
Ovanpa helgonens gravar byggdes ofta altaren, pa vilka man
utforde en funeral maltid, nattvarden. Helgonens kvarlevor —
relikerna — blev dyrbara foremal som pa ett sarskilt satt drog
till sig helighet. Sa smaningom blev allt som hade varit i kon-
takt med helgonen —klader, skor, harstran osv. — formedlare av
helighet.

Paislamskt omrade finner vi en motsvarighet till den kristna
helgonkulten. Personer som under sin livsvandring kommit att
betyda mycket blir ofta betraktade som ett slags helgon. Deras
gravar, kobba, blir platser dar man utfor olika former av kult.
Vanligt ar att man soker bot mot sjukdomar och mot ofrivillig
barnloshet. Helgonen ar ocksa ofta uppdelade i olika klasser.
Vid olika behov soker man sig till olika gravar. Helgon kallas
ofta wali eller i Centralasien pir. Det bor kanske tilliggas att
helgondyrkan inom islam inte alltid ansetts helt legitim. Ofta
ar det kvinnor som soker sig till helgongravarna. Dessa platser
har fatt en social betydelse for kvinnorna.

I asiatisk religion ar gransen mellan gudar och vordnads-
varda personer ganska svardragen. Att i Indien bli en sadhu
och en guru innebdr att man far en sarskild stéllning i samhal-
let. Man blir en andlig larare for andra. Man har da natt langre
pa gudsforverkligandets bana an vanliga manniskor. Heliga
man och kvinnor ar darfor inget ovanligt i indisk religios tradi-
tion.

3.2.4. Djdvulen

Djavulen (fan) ar den symboliska sammanfattningen och
personifieringen av det onda, det som strider mot gud och det
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goda. Djavulen ar anklagaren, vedersakaren som harskar over
helvetet, ofta associerat med underjorden. De symboliska ut-
trycken for djavulen dar manga. Hit hor bockfoten, hornen och
svansen. Bilden av djdvulen paminner om den grekiske natur-
guden Pan. Djavulen kan ocksa ha vingar. Dessa liknar da
fladdermusens vingar. Ormar, drakar, paddor hor ofta samman
med djavulen.

I Jes. 14 framstalls djavulen som en fallen dngel. Legend-
artade utbroderingar av detta har gjort att djavulen kan upp-
fattas som Lucifer, “ljusbararen”. I Jobs bok (kap. 2) framstar
manskligt liv som en vadslagning mellan Gud och djavulen:
djavulen upptrader med Guds tillstdind som Anklagaren som
sdtter manniskan pa prov. Djavulen skall sa ha gjortuppror mot
Gud och stortats ner i underjorden. Han kan ocksa uppfattas
som “denna vérldens furste”, dvs. regera 6ver den oréttfardiga
varld i vilken vi nu lever.

I det forna Framre Orienten forkroppsligades ofta det onda
i demoner vilka kunde framkalla allt slags ont, framst sjukdo-
mar. Manniskor som led av sjukdomar kunde saledes uppfat-
tas vara utsatta for demonernas inverkan. Ibland uppfattades
saken sa att Gud tilldt demonerna verka pa grund av att man-
niskan vant sig bort fran Gud.

Islam har ocksa en djavulsforestallning som huvudsakli-
gen ar Overtagen fran judendomen. Koranen berattar att da
manniskan skapats skulle alla @nglar boja sig for henne, for
Adam. En gjorde inte det, Iblis eller Shaitan, och férbannades
darfor av Gud. Iblis far emellertid anstand for sin verksamhet
anda fram till domens dag. Pa det hela taget spelar djavulen en
relativt underordnad roll i islam, vilket val har att gora med att
det ar Gud sjdlv som utdelar gott och ont.

I folkliga sammanhang kan djavulen fa drag av trickster, dvs.
en mytologisk figur som spelar manniskorna spratt. Som sadan
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kan han till och med hjidlpa manniskan. Djavulen kan varna
manniskan pa olika sdtt. Han kan ocksa framstéllas som fager
och forforisk.

I modern tid ar det kanske inte sa vanligt med konkreta
symboliska uttryck for den onde. Daremot torde var och en ha
en forestédllning om vad som ar negativt och ont inom sig. Man
kan ha tidiga erfarenheter som kan bli betungande och som
gdrna uppfattas som uttryck for det onda.

I asiatisk religion ar djavulsforestallningarna vanliga. Det
ar fraga om personifieringar av allt mojligt ont som kan handa
en manniska. Avbildningar av olika demoner ar vanliga i
buddhismen. For att nalkas gud, buddha eller vad det kan vara
frdga om, ar det viktigt att forst avsvarja sig allt ont. Vid intrade
i ett tempel ar det darfor viktigt med reningsriter.

I modern tid har vi ett fenomen som kallas nypaganism,
nyhedendom, dar Satan kan tilldelas en viktig funktion. Satan
uppfattas da inte som det radikalt onda utan som en mer posi-
tiv figur, en stodjande och revolterande sddan. Bakom sadan
satanism ligger ofta en protest mot samhallet och det symbo-
liska universum som blivit forhdrskande. Man bor gora skill-
nad mellan allmén satanism och satansdyrkan. I det forra fallet
spelar satan en betydande roll i ens tankevirld, i det senare
utfor man faktiskt olika riter for att dyrka denna figur.

3.2.5. Kvinna och man

De tva konen kvinna och man ar sjdlvfallet representerade i
symbolisk form i kulturen. Kvinnan brukar traditionellt repre-
senteras av tva olika typer: madonnan och élskarinnan (gladje-
flickan, skdkan, horan). Madonnan &r den idealiserade modern
som &r sjilvutgivande, omhindertagande och god. Alskarin-
nan ddremot ar den erotiskt atravarda, den kattjefulla forfor-
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erskan och den ljuva ungdomligheten. Madonnan har fatt sina
tydligaste utformningar i kristet sammanhang i bilder och be-
rattelser om jungfru Maria, Jesu moder.

Alskarinnan diremot har sina forebilder i det forna Grek-
land med gudinnan Afrodite, vidare Ishtar eller Astarte i baby-
lonisk mytologi osv. I ett otal bildframstallningar historien ige-
nom har den ljuva, erotiskt attraktiva kvinnan framstallts. I
modern tid &dr bilderna av henne legio i massmedier, dar hon
ingarireklam av allskons slag, likaledessomi skonhetstavlingar.
I skadespel och opera ar det ratt vanligt att renodla méannisko-
typer. Ur operans varld behover vi bara namna dlskarinnor som
MimiiLa Boheme av Puccini och ViolettaiLa Traviata av Verdi.
Mozarts opera Trollflojten har ocksa en mycket intressant upp-
sattning av kvinnoroller (bl.a. Nattens drottning, Tamina och
Papagena) liksom de stora operorna av Wagner.

Intressant med kvinnoidealet jungfru Maria ar att de tva
namnda typerna av kvinnlighet egentligen forenas i ett. Maria
ar en kombination av den unga skonheten och den mogna mo-
dern. Hon sd att sdga upphdver motsatsen mellan dessa tva ty-
per av kvinnlighet. Att vara moder och jungfru samtidigt ar ju
manskligt sett en omojlighet. Har ingar de dock en forening,
vilket ar typiskt for symboler pa den religiosa nivan.
Moderligheten kommer dock vanligen att dominera i hennes
gestaltning.

Pa samma vis som rorande Jesus har bildframstallningarna
av Maria haft olika utseende under historiens gang. De positio-
ner i vilka man framstallt henne dr manga. For det fOrsta maste
konstateras att inga bilder av den ursprungliga Maria, Jesu
moder, finns att tillga. Varje konstnar och varje tid har darfor
haft mer eller mindre fria hander att utforma sin mariabild. I
modern tid ar det inte alls ovanligt med marior som har svart
hudfarg.
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Den vanligaste bilden av jungfru Maria dr den dar hon hal-
ler Jesusbarnet pa sin vanstra arm (Maria lactans, lat. den digi-
vande Maria). Detta ar en typisk bildframstéllning av modrar i
allmanhet. Att barnet halls pa vanstra armen torde samman-
hanga med att man da har hogerhand ledig fér andra uppgif-
ter. Andra menar att det beror pa att man da har barnet nar-
mare sitt hjarta. Barnet kan darmed uppfatta moderns hjart-
ljud. Hon bar ofta en krona pa huvudet som tecken pa att hon
ar den kronta himladrottningen.

Sjalvfallet har Mariabilderna sin bakgrund i tidigare iko-
nografi. Forebilderna kan ha varit manga, bl.a. olika galliska,
romerska, grekiska och framreorientaliska gudinneframstall-
ningar. Bland grekerna brukar man peka pa Demeter eller Diana,
som bl.a. hade ett beromt tempel i Efesos. | Egypten ar det fram-
for allt Isis med Horusbarnet (grek. Harpokrates) som utgor fore-
bild. Och bland de gallisk-romanska folkslagen hade man
modergudinnor med drag av den asiatiska Magna Mater och
den romerska lyckogudinnan Tyche (grek.) eller Fortuna (lat.).
For att den kristna bilden av Maria skulle fa genomslagskraft
var det ju viktigt att man lyfte in henne i kinda symboliska fram-
stallningar med stor folklig mottaglighet. Sddana var de tidi-
gare modergudinnornas skepnader. I Sydamerika har jungfru
Maria en stark stallning och har férts samman med andra kvinn-
liga gudomligheter bland befolkningen dar.

En annan viktig mariabild fran hogmedeltiden dr Maria i
rosengard. Maria framstélls da med sin sonien idealiserad trad-
gard bestaende av rosor. Rosen ar ju ocksa Marias symbol. Det
ar har fraga om ett slags paradistinkande som man ryckt in
Maria och Jesus i. Rosen ar ocksa symbol for bikten, tystnads-
plikten (sub rose) och den implicerar mojligheten att vanliga
manniskor, oftast kvinnor, kan komma till Maria med sina pro-
blem. Aven om rosen dr Marias symbol har blatt blivit hennes
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symboliska farg, vilket kan uppfattas som markligt. I nordisk
tradition uppfattas ofta blatt hora samman med manligt kon.

Ibland finns ytterligare ett mytiskt djur framstallt: enhor-
ningen. Det ar ett slags bock med ett horn i pannan. Djuret fram-
stalls ofta lagga sin fot i Marias kna. Bakgrunden till detta mo-
tiv finns i gamla mytologiska forestdllningar pa manga hall i
varlden. Enhdrningen uppfattas kunna fangas enbart om den
lagger sitt huvud i en jungfrus famn. I kristen framstallning
blir detta en bild av Jesus.

Andra viktiga mariamotiv ar t.ex. Maria som stinger ormen
med ett svdrd, symbolen fér ondskan, vidare Maria gratande
vid korset och Maria med sin dode sons kropp i sitt skote (ofta
kallad Pieta pa italienska). Maria vid korset har en motsvarig-
het i dikten Stabat mater dolorosa, som i starka ordvandningar
pa latin framstéller Marias plaga vid korset da hon ser sin son
lida. Hon 6nskar da bl.a. att sonens lidande skulle komma 6ver
henne i stallet.

Bilder och dikter med mariascener har genom arhundra-
den statt som modell for kvinnor bade da de f6tt barn och i
ammandet sokt lycka och ro, men ocksa da de i sjukdom och
krig erfarit sina barns (och kanske mans) franfalle. Rent psyko-
logiskt har har kvinnor kunnat finna identifikationsmodeller.
Detta ar sdkert ocksa en forklaring till att Maria i katolsk from-
het dr den andliga person man ofta ser i visioner. Maria star sa
attsdgandramanniskan, i synnerhet kvinnan. Det finns en upp-
sjo av beromda mariavisioner. Till de mest omtalade torde den
heliga Birgittas av Sverige vision (1300-talet) hora tillika med
visionerna i Lourdes i sodra Frankrike (1850-talet). Lourdes har
sedan dess blivit en stor vallfartsort dar manga soker helande
for sjukdomar av de mest skilda slag.

Pa protestantiskt hall ar mariagestalten betydligt nertonad
ijamforelse med vad vi finner inom katolicismen och i den orto-
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doxa kyrkan, dar betoningen ligger pa vordnad for Maria som
gudamodern. Intressant dr da att finna att Jesus i stdllet kom-
mit ndrmare manniskan. Visioner av Jesus ar tamligen vanliga
pa protestantiskt hall. Hans utseende ar da beroende av res-
pektive kultur. Under senare artionden har Jesus oftast setts
som en man med langt lockigt har och med vit fotsid kladnad.
En bildframstéllning av detta slag har varit sarskilt omhuldad
under det senaste seklet (jfr A. Edelfelts kinda malning). Det ar
motivet med den gode Herden. Har kan bla. hanvisas till B.
Thorvaldsens mycket kdnda staty av Jesus i domkyrkan, Var
Fru Kirke, i Képenhamn. Den har salts i miniatyrkopior 6ver
hela Norden och torde darfor pragla mangens jesusforestall-
ning.

Framstallningarna av mannen som en sarskilt betydelse-
full figur ar kanske inte lika framtradande i konsten som av-
bildningar av kvinnan, men de ar dnda tydliga. Den viktigaste
bilden av mannen ar den segrande hjilten. Han ar den fram-
gangsrike, den starke, den trygge, den som forsvarar den svage,
den som overvinner fienden och ondskan. Framstallningarna
av mannen i denna idealiserade form ar kdnda sedan mycket
lange. Vi behover bara erinra om drakdédarmotivet i Framre
Orienten (guden Marduk mot vilddjuret Tiamat), i det forna
Persien och i Indien, vidare Mithraskulten (tjurdodarmotivet) i
hellenistisk tid, S:t Georg och draken i kristen tid samt nutids-
gestalter som Fantomen, Tarzan och andra motsvarande i serie-
tidningar och annat.  modern tid motsvaras det av spel pa CD-
ROM dar det goda moter demoner och kaosmakterna. Motivet
gar genom historien som en viktig symbol. I kristendomen har
det framfor allt 6verforts pa Kristus som besegrar doden, gra-
ven och allt vad ondska heter.

Andra viktiga framstéallningar av mannen ar den ungdom-
liga, manliga skonheten. I praktiskt taget alla religioner finner
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vi nagon bildframstéallning hérav. I det forna Grekland ar det
kanske framst Adonis man kommer att tinka pa. Hanar alskare
at Afrodite (lat. Venus). Adonisgestalten hanger samman med de
framreorientaliska vegetationsgudarna Dumuzi, Tammuz och
Baal.

I Indien ar det framfor allt Vishnu i form av avataren (in-
karnationen) Krishna man bor anfora. Krishna ar den unge her-
den som umgas med gopiflickorna och som upplever intensiva
alskogsnitter med sin hustru Radha i en naturskon park vanli-
gen forlagd nagot soderom New Delhi. Detta ar ett motiv som
ar aterkommande i Indien och som i vissa former av kultisk
ovning (bl.a. av gruppen Hare Krishna) fatt en forandligad tolk-
ning, i stil med vad ménga kristna gor med karlekslyriken i
Gamla testamentets bok Hoga visan. Narheten till typologin
den segrande hjalten ar stor.

3.3. RITUALISERADE HANDLINGAR (riter)

3.3.1. Overgéngsriter

Som tidigare framhallits svarar de ritualiserade handlingarna
mot trosberattelserna eller myterna. Riterna ar beteendemassiga
handlingar som utfors vid olika tider och stunder i en mannis-
kas eller en grupps liv. Riter finns av en massa olika slag. Van-
liga former ar bl.a. fodelse- och namngivningsriter, initiations-
riter, sorge- och begrav-ningsriter, avvarjande riter och offer av
olika slag. Dessa kan allmént taget karakteriseras som
(kris)situationsriter. Atskilda fran dessa ar de cykliska riterna
som hanger samman med érets gang och arstidernas vaxlingar.
Hit hor nyarsfester, varfester, midsommarfester, skordefester
och andra aterkommande riter i en grupps liv.
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3.3.1.1. Dop

Fodelse- och namngivningsriter finns praktiskt taget varlden
over. Att fodas innebar i de flesta kulturer att modern och bar-
net blir tagna at sidan for en tid. Barnet upptas i den manskliga
gemenskapen genom en rit som far andlig betydelse. I juden-
dom och islam dr omskarelsen (den manliga) en sddan rit. Ett
slags kvinnlig omskarelse forekommer pa vissa hall i Afrika och
Asien. Den dr en mer eller mindre grav stympning av kvinnans
konsorgan och framkallar ibland svdra lidanden senare i livet.
Idag arbetar manga pa att fa bort den kvinnliga omskarelsen.
Den dr inte pabjuden i islam utan dr en kvarleva av gamla folk-
liga traditioner. I kristendomen ar det dopet — en vatten-
tvagningsrit — som kommit att ersitta omskarelsen. Genom
dopet blir barnet i andlig bemarkelse en medlem i férsamlingen
och gudsgemenskapen.

Tidigare var det vanligt att man gav barnet det namn som
horde till den dag det var f6tt pd. Man anvande alltsa helgon-
kalendern, namnsdagarna. Pa detta satt fick barnet ett helgon-
namn. Helgonet tanktes ofta vara barnets sarskilda skyddsfigur.
Under protestantisk tid i Norden har man ofta latit namnen ga
vidare inom familjen.

En tid efter nedkomsten upptogs modern tidigare genom
en s.k. kyrktagningsrit (en bon av préasten och ett handslag) pa
nytt i den andliga gemenskapen. Hon ansags oren innan dess
och var i princip forbjuden att umgas med husfolket och att
laga mat. Ett sdidant forbud kunde dock inte tillimpas i sma
forhallanden dar husmodern inte kunde undvaras. I Norden
kom de sista resterna av kyrktagningen att forsvinna pa 1930-
talet.

Det kristna dopet innehéller en méngd olika forestallnings-
motiv. Hit hor forst och framst dods- och uppstdndelsetemat.
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Dopet uppfattas som en “panyttfodelse” eller en ”aterfodelse”.
Att upptas i Kristus sker pa samma satt som Kristus en gang
besegrade dodsmakterna, dvs. genom en uppstandelse, ett be-
segrande av doden. Bakom detta motiv kan man finna
fruktbarhetsriter i det forna Framre Orienten.

Ett annat motiv i dopet dr kroningen. Denna borjar med en
tvagning, som skall befria frdn det onda och den s.k. arvsynden.
Denvita dopdrékten uttrycker reningen pa ett praktiskt symbol-
plan. Likt konungen i gammal tid, som insattes i sin vardighet
genom en kronings- och smorjningsrit, blir den som dops upp-
tagen som fullvardig medlem i den andliga gemenskapen. Nara
samman med dopet hor darfor den andliga smorjelsen,
kungasmorijelsen eller smorjelsen med helig ande och kraft. I
katolsk tradition sker en smorjelse med olja i atta- till tioarsal-
dern, nagot som motsvarar konfirmationen, bekraftelsen av
dopet pa protestantiskt hall. I nyare karismatiska grupper och
pingstvanskretsar har andedopet blivit en séarskild upplevelse,
vars tecken ar de s.k. nddegavorna. Tungotal eller glossolali upp-
fattas oftasom ett tecken pa andedop eller uppfyllelse med Helig
Ande.

Ytterligare ett motiv som finns i det kristna dopet ar
brollopstemat. I dopet méter “bruden” — manniskan, “brud-
gummen” —Jesus Kristus, och blir hans egendom. Den vita drak-
ten kan ses som en brollopskladnad.

Manga av momenten i dopet gar tillbaka pa kroningsriter
med reningar, smorjelser och “heligt aktenskap” (hieros gamos)
i det forna Framre Orienten.

I den indiska traditionen sker en upptagning inom de tre
hogsta kasterna av barnen i en alder mellan atta och tolv ar.
Barnet presenteras for sin andlige larare (guru) och borjar lara
sig de heliga skrifterna. Efter att ha tillbringat en natt i fullstan-
dig tystnad, ater sonen for sista gangen ett morgonmal sittande
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bredvid sin mor. Hérefter dter han med méannen. En tvagnings-
rit foljer och gurun ger honom den heliga traden, yajnopavita,
som den initierade harefter alltid bor bara 6ver sin vanstra axel.
Sonen ar nu “tva ganger fodd” och upptagen i kasten. Idag prak-
tiseras dessa seder framfor allt av prastkasten, brahmanerna
(som ibland kallas brahminerna).

Ocksa bland parserna, Zarathustras efterfdljare, forekom-
mer en upptagningsrit i 7-10-arsédldern. Den kallas navjote och
ar en stor familjefest.

3.3.1.2. Initiation

Skillnaden mellan fodelse- och namngivningsriterna, & ena si-
dan och initiationsriterna, a den andra, ar liten. Initiationsrite-
rna forekommer oftast da barnet ar i puberteten och skall ga in
i vuxenlivet.  mangakulturer utan vasterlandsk paverkan fanns
och finns delvis annu manbarhetsriter som innebar att man ut-
satts for provningar, fastor, isolering och olika taburegler for
att darefter upptas som fullvardig medlem i den manliga eller
kvinnliga gemenskapen. I olika mannaférbund dar man idea-
liserat krigarna har man tillaimpat 6vergangsriter med klara
nyskapelsemotiv. Det galler t.ex. mithrasmysterierna i medel-
havsomradet vid tiden for var tiderdaknings borjan. I olika sam-
fund med hemliga riter (t.ex. frimurare, Odd Fellow) i modern
tid gar nagot av dessa motiv vidare i upptagningsritualerna. Pa
kristet hall har konfirmationen vid 15-arsaldern fatt betydelse
som Overgangsrit in i vuxenlivet. Da ar inte alltid sambandet
med dopmotivet och andesmorjelsen langre klart. Intentionen
att som vuxen bekrafta vad som skedde med en sjalv i barndopet,
att acceptera att “dopets gava forpliktar” ar for ménga idag
nagot tamligen obekant. I stallet far riten en rent familjar och
social funktion. I judendomen har man en upptagningsrit i 12-
13 ars dldern. Man blir da religiost myndig, dvs. skyldig att leva
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som jude. For pojkar kallas ceremonin bar-mitsva (“son av bu-
det”) och for flickor bat-mitsva (”dotter av budet”).

3.3.1.3. Brollop

Vigsel och brollopsfirande ar ocksa 6vergéangsriter. Vigseln, som
ar den mer juridiska sidan av saken, ger parterna en ny status,
skanker dem rattigheter och skyldigheter som hor till de vuxna,
gifta savdl kvinnornas som mannens omraden. Brollopet dar den
sociala sidan av saken varvid slaktingar och vianner kommer
att “acceptera” de nygiftas sociala status.

Brollopet med allt vad speciell kladsel och firande heter gér
tillbaka pa gamla kroningsritual i de olika kulturerna. Vid brol-
lopet kan brudparet sdgas for en kort tid spela rollen av kung
och drottning. I ortodox tradition anvander man fortfarande
kronan som symbol under vigseln. Inredande av ett brudgemak
var tidigare vanligt ocksa i vasterlandsk kultur. Brudgemaket
for vidare traditionen med en paradistradgard eller l6vsal dar
den kroppsliga foreningen makarna emellan bor ske. Vanligt
var da att man pa olika sitt — bl.a. med musik, sdng och olika
ljud — ville hélla de onda makterna pa avstand. Det var viktigt
for att livsfrukten skulle bli sa ren och obeflackad som moijligt.

3.3.1.4. Begravning

Begravningsritualerna ar Overgangsriter som syftar till att defi-
nitivt placera den dode i dodsriket. Ytterst ambivalenta kans-
lor har oftast yppats fran de efterlevandes sida i samband med
ett dodsfall. Dels ar man skrackslagen infor doden som uppfat-
tas som det yttersta onda, dels ar man karleksfullt tillgiven den
som gatt hadan. Darfor innehaller ofta begravningsritualerna
en dubbelsidighet. Dels tar man avstand fran den dode, bl.a.
genom tvagningsriter, likvaka, dekorationer med ljus och blom-
mor och med gravol — minnesstunder, dels vill man halla den
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dode kvar bl.a. genom bilder, statyer, minneslundar, gravvardar
och en respektfull hallning 6verhuvudtaget infor den hadan-
gangna. Tidigare var det ocksa i var kultur viktigt med omstand-
liga avskedsceremonier som bl.a. innefattade att man kysste den
dode, att man for sista gangen foljde den dode fran hemmet
och att man visade respekt och vordnad. Idag har den profes-
sionella begravningsentreprenoren overtagit manga av funk-
tionerna och de anhdriga deltar egentligen enbart vid sjilva
jordfastningstillfallet med eventuell efterféljande minnesstund.

Psykologiskt kan man framhalla att begravningsriterna syf-
tar till att for de efterlevande ge en kénsla av att man tagit av-
sked ordentligt, att det nu finns ett avstand och att den dode
inte langre finns i de levandes rike. Den dode skall inte “ga
igen”, dvs. visa sig i drommar och visioner, utan har fatt grav-
ens ro. I folklig kultur ansags det tidigare vara sa att en person
som inte fatt en ordentlig, kristlig begravning var orolig och
darfor garna “gick igen”, dvs. upptradde som valnad och som
spoke.

Ocksa i modern tid ar det inte sa ovanligt att efterlevande
far visiondra upplevelser dar den dode ingar. Psykologiskt ar
det en ganska naturlig sak, eftersom ett langt liv tillsammans
med en person skapar djupt ingrodda vanor som ingar i ett dualt
rollspel. Da den ena parten tas bort genom d 6den, kan rollspelet
hos den efterlevande fortga dannu lange efter franfdllet. De
inkodade handlings- och forestallningsmonstren dr sa starka
att det tar en viss tid att komma ifrdn dem. Erfarenheterna till-
sammans med den bortgangna behéver omvandlas till goda
minnen, vilket kan ta ganska lang tid. I manga fall lindras sor-
gen genom att den doda tack vare symbolfunktionen och ti-
dens gang smaningom inforlivas i den sorjandes psyke som en
levande symbolisk gestalt som “uppdateras” och férandras ef-
ter hand.
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Sorgebruken varierar fran kultur till kultur. Vanligt ar dock
att man pa nagot satt visar sorgen i kladseln. Ibland sargar sig
kvinnor och man under sorgeritualerna. Detta finner man inte
minst i orientaliska samhallen. Haret kan ocksa behandlas olika.
Bland kulturer utan vasterlandskt inflytande och bland semite-
rna i gammal tid var det vanligt att man rakade haret av sig.
Bland semiterna strodde man ockséa jord och aska pa huvudet.
Av detta ser man spar i Gamla testamentet. I Indien daremot
later man bli att raka och klippa sig under sorgeperioden.

I manga kulturer ar det vanligt med dédsklagan. Man kan
ocksa ha lejda graterskor for att sorgen skall uttryckas sa djupt
som mojligt och for att man skall fa hjalp med att gora forlusten
verklig for sig sjalv och bekant for omvarlden. I vart moderna
vasterlandska samhalle sarskilt under de senaste 30-40 aren har
utvecklingen daremot gatt mot fa och sma uttryck for sorg.
Sorgedrakten bar man ofta enbart under begravningsdagen och
man stravar efter sa beharskat upptradande som mojligt. Psy-
kologiskt kan detta vara himmande f6r sorgeprocessen.

I de flesta kulturer har man firat den dode efter begravnin-
gen genom ett gastabud for bade levande och déda. Grund-
tanken i ett sadant gastabud ar maltidsgemenskapen, kommu-
nionen mellan den déde och de efterlevande. I det forna Framre
Orienten var det vanligt att man uppfattade brodet som sym-
bol fér kroppen och vinet som symbol for blodet. Avlagset har
denna tankegang samband med kannibalistiska tankeganger
som man finner i vissa skriftlosa kulturer. I 6stliga kyrkliga tra-
ditioner finner man fortfarande den sedvianjan att den efterle-
vande tar med mat till graven och dar ater maten tillsammans
med den déde. Man for harmed vidare en maltidsgemenskap
man haft medan den déde annu levde. I katolsk tradition finns
tanken pa en gemenskap mellan levande och doda forknippad
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med nattvardsfirandet. I manga kulturer ar det vanligt att man
firar och minns den ddde vissa bestimda dagar efter franfallet.

Gravskicket varierar fran kultur till kultur. De tva vanli-
gaste begravningssatten ar jordbegravning och likbranning
(kremering). Hos semiterna har alltid jordbegravning varit det
mest forekommande. Salunda ar denna form fortfarande hos
judarna idag praktiskt taget den enda anvanda. Inom islam ar
jordbegravning helt gangse. I forkristen tid, bl.a. hdr i Norden,
forekom tidvis likbranning. Da kristendomen infordes kom
ocksa jordbegravningen. Lange var den ocksa den enda formen
som rekommenderades inom kristenheten. Under 1800-talet
utvecklades dock den moderna kremeringen bl.a. av hygieniska
skal. Begravningsplatserna i Europas stora stader var ofta dver-
fulla och spred sjukdomar. Darfor borjade man introducera kre-
mering. Det blev en sak som foérdes fram av olika foéreningar i
Europa ofta under motstand fran kyrkornas sida. Under efter-
krigstiden har emellertid de flesta protestantiska kyrkor helt
accepterat kremering. I de storre staderna idag ar kremeringen
(eld-begdngelsen) praktiskt taget det enda begravningssattet.
Palandsorten och langt fran kremeringsstallena ar daremot jord-
begravning den vanligaste formen.

I den indiska traditionen ar likbranning nastan den enda
begravningsformen. Harigenom befrias anden fran sina jordiska
bojor och kan inga i en ny varelse. Fattiga som inte har rad med
likbranning kan jordas eller sattas ut i vattendragen. Barn jord-
begravas ofta, likasom heliga man och kvinnor.

Andra former for begravning ar t.ex. att man satter ut den
doda i naturen. Detta har forekommit i manga kulturer som
inte varit influerade av den judisk-kristna traditionen. Ofta ar
det fraga om barn som man av nagon anledning inte kunnat
eller velat lata vaxa upp.
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Zarathustra-anhdangarna, de s.k. parserna bl.a. i Indien,
praktiserar en mycket speciell begravningsform, en s.k. “luft-
begravning”. Man sitter ut liken efter begravningsceremonie-
rna i s.k. tystnadens torn, dar gamarna pa mycket kort tid for-
tar alla kroppens mjukdelar. Benen placeras i en halighet i mit-
ten av tornet.

3.3.2. Cykliska riter

I manga kulturer firas nyéret vid den tidpunkten da solen star
lagst och da vaxtligheten vilar. Att fira ljusets aterkomst — vand-
ningen till ljusare dagar — och véxtlighetens fornyelse forknip-
pas ofta med nyarsfirandet. I det forna Rom var det borjan av
varen man firade. Darfor infoll nyaret i bérjan av mars. Fortfa-
rande heter ju vart nuvarande ars sista manader oktober, no-
vember och december (efter latinet), den attonde, nionde och
tionde ménaden, d4ven om de enligt nuvarande ordning ar ti-
onde, elfte och tolfte manaderna. Det har dock funnits andra
tidpunkter for nyar. I den 0Ostliga, bysantiska stilen, infoll nyar
pa hosten, ofta den forsta september.

I det forna Framre Orienten var nyarsfesten ofta den storsta
hogtiden under aret. Mycket forskning har agnats faststallandet
av de moment som ingick i nyarsfirandet. Manga forskare me-
nar att nyarsfesten upptog ett rituellt drama med olika moment.
Till dessa moment horde framfor allt hoggudens kamp mot de
onda makterna, lidandet och doden samt uppstandelsen, se-
gern 6ver doden och fordarvsmakterna och slutligen det heliga
aktenskapet (grek. hieros gamos) varigenom varlden danades pa
nytt. I ett siddant kultdrama spelade ofta kungen hggudens roll.
En del forskare anser darfor att Gamla testamentets lidandes-
psalmer, dar kungen misshandlas och plagas, gar tillbaka pa
sddana kultmotiv som vi framfor allt finner i det gamla
Mesopotamien. Ocksa de erotiska motiven hos Hesekiel (Hes.
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16) och Jahves aktenskap med Jerusalem och Samaria samt
karlekslyriken i Hoga visan kan sparas till liknande kultmotiv.

Pa indiskt omrade finner man motsvarande motiv i nyars-
firandet. I gammal tid var det fraga om drakdédarmotivet, som
gatt vidare i Mithrasmysterierna och i legenden om S:t Georg
och draken, nagot som behandlats tidigare.

Varens ankomst har firats med uppsluppna festligheter, s.k.
karnevaler. Ju langre norrut vi kommer, dar varen och somma-
ren dr sena, desto mer uppspaltade pa olika tidpunkter ar
karnevalsmomenten. I Norden finner man idag sadana vid pask-
tid, den sista april (Valborg) samt annu vid midsommar. Ljuset
och solen har 6verhuvudtaget i religionerna uppfattats som en
symbol for det gudomliga.

Skordefester forekommer pa hosten och har ofta formats
till marknader med upptag och festande.

Kristendomen har dnda sedan den blev accepterad i det
romerska riket tagit over och nyttjat de folkliga, cykliska fes-
terna for sina andamal. Salunda har julen placerats vid tiden
for midvinterfesten - i det gamla Rom festen for Sol invictus
(den oodvervinneliga solen) — Marie bebadelsedag i mars da so-
len igen vadcker livet. PAdsken sammanfaller i stort med varens
intrade, pingsten vid hogsommarens ankomst samt olika
helgondagar vid skordefesterna under hosten.

Till de cykliska festerna hor dessutom nationaldagar och
sjdlvstandighetsdagar. Da firar en nation eller en etnisk mino-
ritet sin identitet genom festligheter, mottagningar, hogstamda
tal osv. I nyare nationsbildningar — ofta sddana dar sjalvstan-
digheten inneburit kamp och krig — ar det vanligare med inten-
sivt firande av nationaldagar (jfr firandet i Norge, Finland). Ofta
far religionen och de religiosa symbolerna forstarka en nations
betydelse och fortbestand. Det ar da inte ovanligt att man gri-
per tillbaka pa mytologiskt sprakbruk bland annat i Bibeln och
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identifierar sig som det forlovade landet eller Guds utvalda folk
(jfr USA). Sadan nationsstarkande religiositet kallar vi ofta ci-
vil religion.

En form av cykliskt aterkommande firningsmoment kan
man iaktta ocksa i gudstjanstliturgin, som iscensatter kyrkoaret
(de bibliska hdndelserna kring Jesus och kyrkans fodelse) och
den dagliga gudstjansten.

3.4. TiDEN

Manniskan har sedan mycket linge levt med en tidsuppfatt-
ning. Latt iakttar man ju dagens gang, manens rorelser, ars-
tidernas vaxlingar och allt levandes fodelse, tillvaxt och dod.
Att harifran sluta sig till ndgot som kan kallas tid ligger ndra till
hands. Daremot ar det inte latt att ge en klar definition av vad
tid ar. Det ar en filosofisk fraga som vi inte har behover ge oss
in pa. For oss racker det med att konstatera att manniskan sa-
dan vi kdnner henne alltid levt med nagon form av tidsuppfatt-
ning.

Pa individplanet kan stora hdandelser i ens liv eller i sam-
hallet i stort fa en avgorande betydelse. Sadana handelser ar
t.ex. krig och terrordad (jfr 11.9.2001; flodvagen, tsunamin
26.12.2004). Ocksa personliga upplevelser som starka fralsnings-
upplevelser, omvandelser, helbragdagorelser och annat kan fa
stor betydelse i ens liv. Upplevelser av tid kan variera kraftigt
hos individerna. Alla vet vi att tiden ibland gar “sakta”, ibland
“fort”. Alla foljer vi pa ett plan allméant accepterade tide-
rakningar, pa ett annat har vi de individuella upplevelserna
darav.
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3.4.1. Makrotid

Grovt taget finns tva tidsuppfattningar pa makroplanet (det
stora, overgripande): den cykliska och den linedra. Man bru-
kar anse att den cykliska ar typisk for indiskt tinkande och den
linedra for semitiskt. Men nagon alldeles skarp grans finns inte
mellan dessa uppfattningar. Den linedra raknar sjdlvfallet ocksa
med ett slags cyklisk tid i bemarkelsen av arsrytmer. Den
cykliska i sin tur raknar med nagon form av borjan och slut pa
tidsaldrarna.

I Indien uppfattas varlden fortlopa i olika cykler som stan-
digt avloser varandra. Tidsaldrarna kallas yugas: krita, treta,
dvapara och kali. I den sista kaliyuga dr manniskans dygd kraf-
tigt forminskad. Vid slutet av den upptréader en frélsargestalt
som aterstaller dygden och varldsférloppet kan borja om pa
nytt. Kretsen av tidsforloppet i spekulationerna kan variera
mycket: frin ndgra tusen ar till flera miljoner. Vanligt ar att man
uppfattar den tid vi nu lever i som en dalig period. I den
panteistiska indiska spekulationen uppfattas tidsaldrarna som
skiftande processer i gudens kropp. Mot denna tidsuppfattning
svarar uppfattningen om ménniskans vasen och hennes aterfo-
delse.

Motsvarande tidsspekulationer finner vii det forna Persien.
I tidsaldrarnas slut upptrader en fralsargestalt, Saoshyant, som
ar ett slags reinkarnation av Zarathustra. Varldsforloppet ar en
enda stor kamp mellan gott och ont och i den har manniskan
att ta stallning. Nagot av dessa spekulationer finner man ocksa
i Danielsbokens andra kapitel (Gamla testamentet), dar det ta-
las om de fyra perioderna som markeras av metallerna guld,
silver, koppar och jarn, visserligen har ingdende i en mer linear
uppfattning. Ocksa i Kinas gamla kultur finner vi ett cykliskt
tainkande. Har ar det framfor allt variationen mellan yin, den
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passiva kvinnliga principen, och yang, den aktiva manliga prin-
cipen, som framtrider. Aven hos de antika grekerna och hos
aztekernai det forna Mellanamerika finns ett cykliskt tankande.

I den judiska, kristna och islamska uppfattningen ar dare-
mot forloppet av tidsaldrarna huvudsakligen linedrt. Men man-
niskor kan ocksa parallellt med en 6vergripande lineédr syn pa
tiden uppfatta att vissa erfarenheter ar unika och att det finns
fenomen som aterkommer, ibland enligt bestimda intervaller
och monster. Traditionerna inom judendomen, t.ex. dar den line-
dra synen pa tiden géller, har ocksd manga rutiner bade i var-
dagslivet och i gudstjanstfirandet av aterkommande karaktar.
Liturgin kombinerar repetitiva drag med innehall som ger ce-
remonier och handlingar innebdrd och kvalitet som for varje
gang tillfor den som engagerar sig nagot nytt. Gamla
testamentets uttalanden om tiden galler aldrig en abstrakt tid,
utan beskriver tider som ar fyllda med ett innehall och de ar
rytmiskt dterkommande, t.ex. en manniskas aldrar eller arets
hogtider.

I den linedra uppfattningen raknar man med en skapelse i
tidernas begynnelse. Darefter foljer en utveckling dar mannis-
kan ar delaktig pa ett eller annat sdtt och s raknar man med ett
slut dar manniskan ges en sarskild betydelse. Tidsalderns be-
gynnelse uppfattas som en skapelseprocess diar guden har den
avgorande rollen. Skapelseberittelsen i 1 Moseboks forsta ka-
pitel ar typisk for denna uppfattning. Inom Gamla testamentets
fromhet ligger tyngdpunkten pa detta livet och inte pa vad som
foljer efter doden. Men efter hand och pa sina hall utbildades
dar en syn enligt vilken méanniskan dger viss individualitet och
kan tankas ha ett 6de efter doden. Manniskan skall under sitt
liv leva sa rattfardigt som mojligt och hoppet galler jordelivet.
Det finnsingen gudsgemenskap i skuggtillvaron, i Sheol, dods-
riket. S& smaningom d@ndrades uppfattningen och man kan bérja
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skonja en individuell eskatologi (laran om de yttersta tingen)
for var och en. I kristen troslara ar det tydligt att man skall leva
rattfardigt och ta emot férsoningen genom Jesus Kristus for att
personligen fa en god fortsattning i det kommande livet, i evig-
heten, paradiset eller himmelen. Lever man inte gott finns ett
negativt alternativ som gér ut pa att man hamnar i helvetet dar
man bestraffas for sina onda garningar. I katolsk troslara rak-
nar man dessutom med en skarseld, purgatorium, som foregar
den slutliga destinationen och dar man renas fran sina synder
och missgarningar. Efterlevandes boner och andra insatser kan
hjdlpa en genom skarselden.

I vissa kristna spekulationer talar man om att allt, &ven det
onda, slutligen skall forgoras och bli gott igen. Denna lara kal-
las ofta pa grekiska ‘apokatastasis panton’ och betyder alltings
aterstallelse. Den har aldrig blivit officiell kristen dogmatik, men
omfattades bl.a. av en sddan kyrkofader som Origenes i borjan
av 200-talet.

Men ocksa for tidsalderns slut finns mytologiska motiv ut-
bildade. Hit hor en slutlig domedag, dd manniskorna far en
rattfardig dom utférd av den hogste guden sjalv. Judarna talar
om Jom Kippur, forsoningsdagen, som slutar en hogtidsperiod i
borjan av aret. Har ar det alltsa fraga om arliga reningsriter.

Hur livet ser ut efter doden varierar i olika kristna traditio-
ner. Manga talar om ett tusenarsrike (lat. millennium) fore do-
men fOr dem som trott pa Jesus Kristus och pa ett evigt liv till-
sammans med Gud i paradiset. Pa kristet hall ar det framst Jo-
hannes uppenbarelse i Nya testamentet som beskriver de
apokalyptiska visionerna. Tolkningarna av dessa varierar dock
kraftigt inom olika kyrkliga traditioner. I synen p& Mannisko-
sonen, Messias, fralsaren, anses den judiska och darmed ocksa
den kristna uppfattningen vara influerad av indo-iransk spe-
kulation.
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Tanken pa evigt liv far for ovrigt en psykologisk betydelse
som “minnesorten” for nara och kara, slakt och vanner, upp-
samlingen av de kdnslor de efterlevande haft och har for hadan-
gangna. Det eviga livet forknippas ocksa ofta med tanken pa
vart”kommande hem”. Darfor talar man i vackelsetraditionerna
om “hemlandssanger”. Det ar sdnger som beskriver vart hopp
och vart himmelska hem. Har kan vi bara tanka pa den tradi-
tionella vackelsesangen “Till det harliga land ovan skyn...” och
Lars Huldéns nya psalm “Jag har ett hem, ett ljuvligt hem, jag
ar pa vandring dit. Fast vagen inte alls ar ldtt, sa gar jag den
med flit”. Den senare har blivit mycket popular i Svenskfinland
de senaste aren. Tematiken kan sigas svara mot mycket grund-
laggande och viktiga motiv i de flesta manniskors liv, i varje fall
sadanas som ndrmar sig livets slut och som genomgatt svara
sorgeprocesser.

Grovt taget finns tva uppfattningar om vad som hander ef-
ter doden. Den ena gar ut pa att det blir ett annat liv, som varar
ievighet, antingen i himmel eller helvete (den dubbla utgéangen)
och den andra gar ut pa att manniskans innersta vésen, sjilen,
gar vidare pa nagot sitt. Sjdlavandringslidran eller reinkarna-
tionstanken ar foretradd sarskilt inom hinduismen. Den finns
dock ocksa pa annat hall bl.a. i Vasterlandet idag. Mangen man-
niska, kanske upp till 20% av populationen i de nordiska lan-
derna, haller sig med en diffus tanke om ett slags aterfodelse och
man ar sillan medveten om att tanken knappast ar forenlig med
kristen uppstandelsetro. Sjalvfallet finns idag ockséa den uppfatt-
ningen att inget foljer efter doden. Den utgor slutet for mannis-
kan liksom for djuren och vixterna. En sddan uppfattning finner
vi dock inte normalt inom de religiosa symbolvarldarna.

I den islamska traditionen finns en rik apokalyptik. Hit hor
inte minst spekulationerna inom shia-riktningen om den till-
kommande fralsaren, al-Mahdi, som skall uppenbara sig vid tids-
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alderns slut. I shia dr denna frélsare densamme som den siste
store imamen som forsvann pa overnaturligt vis och som ar
gomd till tidens slut. Denna tankegang har sin bakgrund i den
gammalpersiska forestallningen om fralsaren, Saoshyant, som
ansags ligga gomd i vantan pa det slutliga framtradandet.

Apokalyptik (avsléjandet om framtida sluthandelser) finns
i praktiskt taget alla religioner. Den &r ofta en blandning av tids-
historiskt stoff med spekulationer om dndens tid. Aktualiteten
bibehaller den genom att nya generationer standigt omtolkar
apokalyptikens symbolsprak. Man far det att staimma pa stan-
digt nya situationer. I manget religiost sammanhang spelar
apokalyptiken en stor roll och skdnker de troende allvar och
ndrhet till Guds stora hdndelser. Framtidsférhoppningarna
starks harigenom standigt liksom anstrangningarna att leva upp
till dem.

Det ar naturligt att méanniskans spekulationer om tidens
upphov och dess slut har en religios-mytologisk karaktar. Man
har ju egentligen inte tidigare haft mojlighet till annat tankande
i saken. Det moderna vetenskapliga studiet av universums och
jordens tillblivelse ar relativt nytt och baserar sig pa utrakningar
av vetenskapligt slag. Har laborerar man med armiljoner och
armiljarder. Nagon exakthet i detaljer kan man dnda inte uppna
utan far ty sig till ungefarliga matt. Pa visst fundamentalistiskt
kristet hall ser man dock med misstinksamhet pa den veten-
skapliga forskningen i dessa ting och vill hélla sig till den gamla
judiska rdkningen som gar ut pa att det ar omkring 6000 ar se-
dan varldens skapelse.

3.4.2. Kalendrar

Hittills har vi talat om makrotiden: fran skapelsen till andens
tid. I kulturerna har emellertid ocksa utvecklats andra
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indelningar av tiden. Det ar framfor allt drets gang som fétt en
stor betydelse. Tidigt iakttog manniskan att det gick ungefar 12
manvarv pa ett soldr. Manvarven gav upphov till manads-
indelningen. Denna har varit den mest betydelsefullaide flesta
kulturer.

Man iakttog ocksa att de tolv manaderna inte helt stimde
med ett solvarv. Manaderna ar nagot kortare. Detta har givit
upphov till mycken tidsspekulation. I flera heliga kalendrar
spelar fortfarande manvarven den storsta rollen. Sa ar fallet t.ex.
inom islam och judendomen. Detta betyder att den heliga ka-
lendern inom islam flyttar sig bakat ungefar 11 dagar varje ar.
Inom judendomen placerar man in en extra manad da for-
skjutningen uppgar till ungefar denna tidsrymd. Det bor ocksa
papekas att inom de flesta islamska samhallen héller man sig
ocksa med en solkalender med mer profan karaktar. Det bety-
der att man ofta har ett slags dubbel tiderakning.

I gammal tid rdknade man tiden pa olika sétt i olika delar
av varlden. Vanligt var att man utgick fran ett ar da nagot stort
intraffat, t.ex. att man fatt en ny regent eller kejsare. Detta satt
att rdkna tiden speglas ocksa i Nya testamentet. Dar talas bl. a.
om att Johannes D6paren framtradde i kejsar Tiberius femtonde
regeringsar. I det forna Egypten borjade man redan langt fore
var tideraknings borjan datera efter faraonernas regeringsar. I
stort sett samma system anvdnde man i Mesopotamien. I det
forna Grekland riknade man efter olympiader med borjan ar
766 f. Kr.IRom var det stadens grundlaggning som man utgick
ifran. Den skall ha skett 753 f. Kr. Under hellenistisk tid anvan-
des flera olika satt att rakna. Vanligen utgick man fran nagon
harforares seger och maktovertagande. S& var t.ex. fallet med
Alexander den stores harforare Seleukos.

Den romerske harskaren Julius Caesar genomforde pa 60-
talet fore Kristus en tiderakningsreform som innebar att man
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satte in skottdagar for att f4 manaderna och solaret att ga na-
gorlunda vdlihop. Denna tiderdakning har kommit att kallas den
julianska. Den var vanlig i kristendomen tidigare och kvarstar
som helig kalender i den ryska ortodoxa kyrkan.

Den julianska kalendern var inte heller den heltkorrekt utan
en forskjutning intraffade under arhundradenas gang. Da upp-
kom ett behov av ytterligare en reform. Den genomfordes av
paven Gregorius XIII ar 1582. Denna s.k. gregorianska kalen-
dern infordes i Sverige-Finland vid mitten av 1700-talet.

Men ocksa dagsrytmen lockade manniskan till indelningar.
Har infordes timmar med talet 60 som enhet. Det talet harstam-
mar fran de forna babylonierna som rdknade med 20 som en
viktig grundenhet. Denna enhet kan fortfarande spéras i nam-
nen pa siffrorna i vissa europeiska sprak sasom franskan och
danskan.

Decimalsystemet med tio som grundenhet borjade genom-
foras i slutet av 1700-talet i samband med den franska revolu-
tionen. I slutet av 1800-talet och i bérjanav 1900-talet har denna
reform av mattenheterna genomforts i de flesta europeiska lan-
der. Intressant nog har man lamnat tiderakningen i minuter och
sekunder pa sidan om dessa reformer.

Med bakgrund i grekisk mytologi talas ofta om Chronos som
en personifierad symbol for tiden. Tidens ilande symboliseras
oftaav att Chronos har vingar och av atthan dter upp sina barn.
Ibland f6rses han ocksa med en skira eller lie och har d& kom-
mit nara dédssymbolerna.

Religionerna har alltid givit tiderdkningen en sarskild upp-
marksamhet. Det géller inte enbart spekulationerna om borjan
och slutet utan arets gang och dygnets rytm har fatt betydelse.
I den judiska kalendern baserar man sig pa Bibelns egen inre
kronologi sedan vérldens skapelse. Det judiska aret 5766 mot-
svarar ar ungefar 2005-06. Det judiska nydret infaller i septem-
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ber-oktober. De framsta hogtiderna inom judendomen ar pas-
ken (pesach), veckofesten (shavuot) och 16vhyddefesten (sukkot).
Pasken och veckofesten infaller pa varen och férsommaren,
l6vhyddehogtiden daremot i augusti/september. Ocksa sabba-
ten som firas varje vecka ar fundamental i judendomen.

Kristendomens viktigaste hogtid pasken sammanfo6ll med
judarnas paskfirande.Innehalleti de tva paskhogtiderna ar dock
helt olika. For judarna ar det som kant uttaget ur Egypten som
ar det viktigaste. Inom judendomen vill man gora sig samtidig
med dem som befriades och pa nytt tacka Gud for befrielsens
under. Historiskt sett har péasken troligen ursprung i en agrar
hogtid och i en pastoral (boskaps-)fest vilka kombinerats.

For de kristna ar det Jesu liv, hans dod och uppstéandelse
som utgor centrum. Att den kristna pasken fatt namn efter den
judiska hogtiden beror till en stor del pa att Jesus enligt Bibeln
blev avrattad och uppstod vid tiden for den judiska paskhogti-
den. Dessutom var ju den sista maltiden Jesus holl med sina
larjungar en paskmaltid och man har i efterhand tolkat Jesu
garning i termer av “Guds Lamm, pa korset for oss slaktad”.

For att finna en nagorlunda fast tidpunkt fér pasken be-
stimdes redan i urkyrkans tid att man skulle fira pask den for-
sta sondagen efter den fullméne som infaller efter vardagjam-
ning. Det betyder att pasken kan variera med ungefar en ma-
nad. Denna praxis tillimpas fortfarande i storre delen av
kristenheten.

Enligt israelitiskt synsatt skapade Gud vérlden pa sex da-
gar och vilade darefter pa den sjunde. Detta dar den mytologiska
forklaringen till sjudagarsveckan. Att veta hur den egentligen
infOrts ar svart. Att israeliterna och judarna harigenom kommit
att paverka praktiskt taget hela varlden ar intressant. Andra
experiment med t.ex. tiodagarsvecka har inte fallit val ut. De
flesta lander tillaimpar darfor idag en sjudagarsvecka. Visserli-
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gen arbetar man inte langre sex dagar sasom tidigare. For ett
par-tre decennier sedan inférdes i manga industrilander en fem-
dagars arbetsvecka. Man har saledes fatt tva vilodagar i prin-
cip. Det finns dock professioner som maste fungera dag och
natt. Diskussionen om affarernas doppethallning pa sondagar
kan introducera forandringar i hela veckokulturen.

Det ar viktigt att papeka att det ar lordagen som for judarna
ar vilodag, sabbat. Sondagen ar den forsta dagen i veckan och
borjade firas som helig dag av de kristna, darfor att Jesus enligt
Bibeln uppstod pa forsta dagen i veckan. Efter att kejsar Kon-
stantin pa 300-talet e. Kr. upphdjde kristendomen till gynnad
religion infordes sondagen (soldagen) officiellt som vilodag.
Genom praktiskt taget hela kyrkans historia har det dock fun-
nits enskilda individer och sekter som velat halla fast vid sab-
baten som den enda riktiga vilodagen, den som Gud sanktio-
nerat. Hit hor t.ex. Sjundedagsadventisterna. Dessa hade tidi-
gare ofta problem med firandet av sin helg, eftersom den da
var arbetsdag i de kristna landerna. Sedan femdagars arbets-
vecka inforts har detta problem i stort sett bortfallit.

Det kan ytterligare framhallas att det under senare ar skett
en forandring som gatt ganska of6rmarkt forbi for de flesta. Man
raknar numera i manga lander med mandagen som den forsta
dagen i veckan. Att det blivit sa torde hanga samman med
arbetstagarsituationen och riakningen av infortjanta fridagar.
Men i stora delar av kristenheten, tex. i USA, har man dnnu
inte frangatt den gamla kristna veckodagsrakningen dar veckan
borjar med sondag.

S& smaningom byggdes hogtidskalendern ut inom kristen-
domen. Enligt Bibeln infaller andeutgjutelsen, den dag kyrkan
fick sin egentliga upprinnelse, 50 dagar efter pask. Denna hog-
tid kallas darfor pingst efter det grekiska ordet for 50. Pingsten
varierar saledes liksom pasken. En annan viktig helg blev
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epifania, trettondag, da de vise mannen fran Oster fann Jesus-
barnet och bringade det sin hyllning. I ortodox tradition ar
denna dag den gamla och egentliga fodelsefesten for Kristus.
Langt senare infordes julhdgtiden, Jesu fodelsefest, och place-
rades da in pa den o6vervinneliga solens (Sol invictus) festdag i
det gamla Rom den 25 december. Det tidigaste omnamnandet
av Jesu fodelsefest gar tillbaka till mitten av 300-talet. Forstlangt
senare blev julen en vanlig fest i kristendomen.

Da den kristna tiderdkningen inférdes pa 500-talet e. Kr.
gjorde munken Dionysius Exiguus berakningar over nar Jesus
kunde ha f6tts. Man ville infora en kristen tiderdkning: Anno
Domini, efter Herrens ar sa att man skulle kunna relatera nya
handelser till detta viktiga datum. Det ar hans utrakningar som
fortfarande galler for tiderakningen i kristenheten. Senare be-
rakningar har visat att munken misstog sig nagot. Jesus maste
ha varit f6dd minst fyra ar fore Kristus, eftersom Jesus foddes
pa Herodes den stores tid. Denne dog namligen ar 4 f. Kr. Jesus
ar darfor troligen fodd 6-8 ar fore Kristus dvs. fore var
tideraknings borjan.

Det som kallas kyrkoaret byggdes sa sméaningom ut och
stracker sig frdn vantan pa Jesu fodelse i adventstid, veckorna
fore jul, till pAminnelsen om domedagen, domsondagen i slu-
tet av november f6ljande kalenderar. Den forsta advent infaller
som kant i manadsskiftet november-december och ar kyrkans
nyarsdag. Aven vi i den kristna vérlden har siledes en dubbel
tiderakning — den profana kalendern och den kristna.

Déa den katolska kyrkan sa smaningom fick en mangd olika
helgon kom varje dag under aret att forknippas med ett sadant.
Det var ofta fraga om helgonens dédsdag — deras himmelska
fodelsedag — som man firade. Dagarna fick hdrigenom namn
efter helgonen. Vanligt blev att man gav barn som foddes det
helgons namn som horde ihop med dagen for barnets fodelse.
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Hari kan vi spdra namnsdagsfirandet som ar vanligt pa katolskt
hall och som ocksa intressant nog kvarlevt i det annars mycket
protestantiska och sekulariserade Norden.

Genom utplacerandet av helgondagar och vidare minnes-
dagar av handelser i Jesu liv samt erfarenheter i urkyrkan fick
hela dret ett religidst innehall. Aven fér den mest sekularise-
rade personen idag kommer darfor arets rytm att &tminstone
vid de storre hogtiderna paAminna om tidens sakralisering i kris-
ten tappning. Kyrkoaret haller pa sitt satt samman myt och rit.
Dramat som representeras forser manniskor med helig tid och
heligt rum, dar var och en kan utveckla sin religiosa dimen-
sion. For mangen spelar naturen och arstidernas véaxlingar en
liknande roll.

Iislam tar man som utgangspunkt for tiderdkningen det ar
da Mohammed flydde fran Mekka till Medina, dvs. ar 622 e.Kr.

3.4.3. Dygnet

Tidigare raknade man dygnet sa att det borjade kl. sex pa kval-
len. Denna sed finns fortfarande pa manga hall, bl.a. inom is-
lam. I vara lander ser man ett spar ddrav i helgmalsringningen
som sker kl. 18 en l6rdagkvall och i benamningar som julafton
och trettondagsafton.

Det bor framhallas att den exakta timangivelsen under
dygnet dr en tamligen ny foreteelse. Forst pa 1700-talet infor-
des klockor i vara lander. Da blev det sa att olika landsomraden
—aven inom en viss stat — hade olika timangivelser. Det var ofta
borgmastaren eller prasten som satte tiden. Man lat garna upp-
fora stora klockor pa offentliga byggnader — stads- och radhus,
kyrkor — och dar kunde gemene man se vad klockan var slagen.
Man stallde sina egna klockor darefter sé langt det sig gora lat.
Forst i och med radions inférande pa 1920-talet — senare ocksa
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TVn i slutet av 1950-talet — fick man mdjlighet att ha en exakt
timangivelse inom ett helt land och ett givet tidsomrade (jfr
Froken Ur). Numera sdtter man klockan efter dessa etermedia i
stora delar av varlden. Man har ocksa infort sommartid i manga
lander. Det forutsatter att alla i ett givet land samtidigt andrar
sina klockor. Det gar bara da vi i modern tid later oss styras av
vara massmedier.

Den exakta tidsangivelsen i de utvecklade landerna har gjort
att man ar betydligt mer exakt d& man boérjar ett evenemang,
t.ex. teater, gudstjanst, konsert, ssmmankomst, foreldsning och
annat. Forr i tiden var det viktigare att alla markespersoner var
pa plats for att ett evenemang skulle kunna borja. Man var van
vid att vanta kanske en eller tva timmar. Dagen var inte sa hart
inrutad som den nu ofta ar for en modern manniska. I vida
omraden i Afrika och Asien dr man fortfarande i stort sett
klockl6s. Man foljer enbart i stora drag dygnets rytm och ar
verkligen inte slav under klockan, vilket den moderna vaster-
landska manniskan i hog grad blivit.

Det som tidigare var mer betydelsefullt var de olika vakter-
na under dygnet, dvs. den tidiga morgonen, formiddagens bor-
jan, middagen, kvillens infallande och nattens begynnelse. Man
visste ungefar nar dessa infoll och holl sig till dessa angivelser.
Natten var i sin tur indelad i tre olika vakter. Den forsta strackte
sig fran kl. 18-22, den mellersta fran 22-02 och morgonvakten
fran 02-06. Olika andra indelningar har forekommit. Religio-
nerna har ocksd nyttjat dessa tidsangivelser och latit bonest-
under infalla vid dem. Salunda har vi fatt det som kallas tide-
gdrd. I kloster och andra kristna sammanhang halls fortfarande
bonestunder vid dessa tidpunkter, t.ex. matutin, laudes,
completorium. Dessa ar de s.k. stora tiderna. Efter reformatio-
nen bevarades de hir men forandrades mer och mer till
predikogudstjanster. De omtalade tidpunkterna pa dygnet har
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ocksa givit upphov till de islamska bonestunderna som ar fem
under ett dygn.

Dygnet med sina tidsangivelser har givit upphov till en
mangd olika forestallningar. Man talar sdlunda om vargtimmen
(tidiga morgontimmar), “det ar vackrast nar det skymmer”,
djinnernas (islam) eller onda andars verksamhet i skymningen,
vidare talar man om "“vita” natter och “kaamos” (morka vinter-
dagar). Allt resande i modern tid med flyg har ocksa aktualise-
rat “jet lag” och datumgransen som gar genom Stilla oceanen.

3.5. RUMMET

Rummet &r en av de viktigaste dimensionerna i vilka mannis-
kan fungerar. (Rummet i sin tur ar ju tredimensionellt). Vi kan-
ner alla till att manniskan upprattar ett revir at sig. Vi vill med
andra ord ha ett omradde omkring oss som vi betraktar som vart,
ett dar vi kdnner oss hemma och har kontroll 6ver saker och
ting. Reviret kan sjalvfallet variera kraftigt fran fall till fall. Ofta
har vi olika reviromraden som stracker sig fran de allra mest
intima i hemférhallandena till yttre platser i stad och bygd.

I hemomradet ar ofta sovrummet (och ofta ocksa toiletten)
intima rum, till vilka frimmande individer inte skall tranga sig
hur som helst. Koket kan ocksa ibland uppfattas som intimt.
Vardagsrummet dar man tar emot gaster ar daremot mer till-
gangligt for utomstaende. I manga asiatiska kulturer ar hem-
met en vordnadsfull plats, vilket tar sig uttryck i att man tar av
sig skorna da man gar in. Den vasterlandska seden att ibland
gora det, torde ha nastan enbart att gora med renhéllningen
och stadandet.

En plats i naturen, sommarvillan, en havsvik eller dylikt
kan ocksa i manga fall uppfattas som ens intima rum. Dar far
man ro och kan vila ut.
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Som motsats till hemmet har vi gatan eller torget som ar
det offentliga rummet. Dar far vem som helst rora sig och dar
kan ocksa ibland faror yppa sig. Pubar, caféer och restauranger
ar ocksa offentliga men inte i samma grad som gatorna och tor-
gen.

Till rumsuppfattningen hor hela kosmologin (laran om uni-
versums uppbyggnad). I gammal tid var det vanligt att man
uppfattade jorden som platt stiende pa pelare. Ovan jorden
spande sig himlavalvet och under jorden fanns det okanda, kaos-
makterna, urhavet. Himlen associerades med det goda, den
gudomliga varlden och underjorden kom smaningom att for-
knippas med fordarvet, helvetet. Helvetesforestallningarna
fanns val inte ursprungligen i Israel men kom in med tiden fran
Persien. Dodsriket var forst en ganska neutral plats — Sheol —
men det horde inte till det av Gud ordnade kosmos, som skankte
trygghet.

Denna forna varldsbild speglas i mangen religios mytologi,
ocksa i Bibeln. Den baserar sig pa direkt observation av himmel
och jord med ménniskans naturliga sinnesorgan. Den mer ve-
tenskapliga kosmologin har vaxt fram under arhundraden da
man studerat himlaljusen, stjirnorna, solen och manen med
olika instrument. Ratt tidigt kom man till den uppfattningen
att jorden troligen ar rund och att den gar runt solen. Det skulle
dock droja lange innan denna varldsbild blev allmant accepte-
rad, bland annat darfor att den tidigare bilden av varlden som
platt uppfattades vara religiost sanktionerad och darmed
sakraliserad.

3.5.1. Helig ort

I religionens varld har rumsdimensionen en avsevard betydelse.
Vanligen har man utpekat vissa platser pa jorden som sarskilt
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heliga. I manga skriftldsa kulturer ar det platser med nagon
ovanlig naturforeteelse som far denna betydelse. Det kan da
vara fraga om en ovanlig stenformation, ett berg, ett gammalt
trad, en lund osv. Mdgjligheterna ar faktiskt oandliga. Nagot i
landskapsformationen som tilldragit sig manniskors uppmark-
samhet far en tolkning som uttryck for 6vernaturliga krafter
och blir darfor helgat. Ofta har hoga berg ansetts vara gudar-
nas boning i synnerlig grad. Dar moter man sarskilt starkt de
makter som styr vérlden och hela kosmos.

Vanligt ar emellertid att man ocksa bygger sig en helge-
dom. Valet av plats for en sdidan byggnad kan ske pa grundval
av nagon speciell naturformation eller i manga fall pa grund av
nagon sarskild handelse som intraffat pa platsen, t.ex. martyr-
dod, vision eller dylikt. Ofta har tempel byggts pa hojder for
att man skall kunna vandra upp till helgedomen, en riktning
som ar viktig ur psykologisk synvinkel. Man bor vandra fran
alldagens bekymmer upp till Herrens hus, dar klarheten fran
ovan symboliskt trader fram.

Tempel finns av de mest skiftande slag. Vi har stora basili-
kor och tempelbyggnader som omfattar manga hus och trad-
gardar; vi har ocksa sméa bonehus och andaktsrum. De stora
templen innehéller oftast flera heliga platser, &ven om det finns
ett hogaltare, en plats dar guden alldeles speciellt kommer néra
manniskan.

I indisk tradition kan en liten vra eller byggnad med en
gudsbild vara platsen for motet med det heliga. I buddhismen
blev det tidigt relikgdmmorna, s.k. stupor, som blev kultorter.
Sa smaningom utvecklades inom buddhismen ocksa omfattande
byggnadskomplex dar munkar (nunnor) kunde bo och dar det
fanns en central kultplats. Kring centrum utvecklade sig ofta
en mangfald andra kultplatser dar buddhastatyer i olika situa-
tioner placerades. Ar det frdga om hinduiska gudar - Shiva el-
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ler Vishnu — upptrader dessa ocksa i olika skepnader pa kult-
platserna. Det gor ibland ocksa deras soner, gemaler osv.

Den indiska tempelbyggnadskonsten uppvisar manga olika
skeden och utvecklingsstadier. Ofta dar det dock fraga om en
longitudinell riktning fran ingdngen mot det allra heligaste, det
utrymme dar gudasymbolen (t.ex. lingam, Shivas symbol) ar
placerad. Det allra heligaste utrymmet kallas ofta i indisk tradi-
tion gharbagriha, som betyder livmoder. Det ar alltsa fraga om
den andliga livmodern, varifran styrka och kraft till dagligt liv
utgar. Ovanom det allra heligaste byggdes ofta ett hogt torn
som slutar med en “flaggstang”. Har kan flaggan utvisa att
templet ar i anvandning och att man kan stiga in for att utfora
sin puja (bonerit, dyrkan) och erhalla valsignelse.

De indiska templen ar egentligen inte gudstjanstlokaler pa
samma satt som de kristna. Man samlas inte alla pa en gang for
att vara med om en kollektivt firad “gudstjanst” och man sitter
inte ner. Templet &r snarare en plats, till vilken man individu-
ellt gar for att erhalla andlig styrka. Att man dnda ofta gor det
samtidigt — pa morgonen fore arbetet och pa kvallen fore lagg-
dags — betyder ju att médnga samlas pa en gang i templet, men
det ar inte fraga om nagon kollektiv gudstjanst som i kristen-
domen. Denna regel galler i stort sett for all indiskt inspirerad
religion likaval som for de ostasiatiska formerna (konfucianism,
taoism, shintoism). En annan sak ar sedan att man har kollek-
tiva meditationsstunder och dylikt i dessa religioner.

I de forna framreorientaliska religionerna byggde man
omfattande tempelkomplex (s.k. ziqqurater, hoga terrass-
formade pyramider), ofta pa upphojda platser. I det forna Is-
rael byggde man templet — Salomos tempel i Jerusalem — pa
Sions hojd. For israeliterna var detta den viktigaste tempel-
byggnaden och endast har kunde offer 4ga rum enligt bibelns
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officiella ideologi. Pa platsen for det allra heligaste forvarades
forbundsarken med tavlorna for de tio budorden.

Da templet pa 500-talet fore Kristus forstordes av nybaby-
lonierna och en del av det judiska folket fordes i exil till Baby-
lonien utvecklades sd smaningom en annan viktig kult-
institution namligen synagogan. Det dr en plats dar man laser
ur deheliga skrifterna, kommenterar dem, ber, sjunger. Pa altar-
platsen i synagogorna forvarar man de heliga rullarna med
toratexten (tora = lagen, de fem Mosebdckerna). Till synago-
gorna hor ofta ocksa nagon form av skola, dar man lar sig de
heliga skrifterna. Templet ateruppbyggdes i Jerusalem efter
exilen men synagoginstitutionen fick allt storre betydelse, inte
minst sedan romarna ar 70 e. Kr. forstort templet. Judarnas reli-
gionsutovning blev efter templets andra forstorelse huvudsak-
ligen synagogbaserad och sabbaten med sin maltid varje fre-
dagskvill, liksom de stora religiosa hogtiderna har firats i hem-
men i fromma judiska kretsar genom alla ar.

Synagogorna ar for judendomen psykologiskt sett betydel-
sefulla, eftersom de mojliggor ett symboliskt satt att fira tempel-
gudstjansten pa. Tack vare det 6verlevde judendomen det kon-
kreta templets forstorelse och judar i hela varlden kan fortsatta
att utdva sin religion. Utan tempel maste man avsta fran att
offra djur pa ratt stille — Jerusalem — och pa ratt satt men man
slipper samtidigt allt detta blodiga offrande och kan offra sym-
boliskt istallet.

Synagoginstitutionen blev viktig som forebild for den fram-
vaxande kristendomen. Den kristna gudstjansten kom att byg-
gas upp ungefdr sa som en synagoggudstjanst ser ut. Skrift-
lasning, kommentarer (predikan), boner och sang blev de vik-
tigaste elementen. For kristenheten har Kristi himmelsfard fatt
en betydelse som funktionellt sett kan jamforas med vad fran-
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varon av templet innebar for judenheten: den manskliga
symbolfardigheten utmanas. Ett element som i kristendomen
fatt avgorande betydelse ar nattvardsfirandet, den heliga mal-
tiden, kommunionen, eukaristin. Liksom i manga andra religio-
ner ar kristendomen centrerad kring ett offrande som tar sig
symboliska uttrycksformer.

Altaret (lat. upphdjning) i kristna sammanhang byggdes ofta
over en martyrgrav. Bordet som uppfoérdes 6ver graven blev
maltidsbord vid nattvardsgemenskapen. Detta gjorde det tyd-
ligt att man hade nattvardsgemenskap symboliskt och konkret
med de levande och de d6da, med helgonen, den triumferande
forsamlingen som natt saligheten samt med den uppstandne
Kristus.

3.5.2. Framat — uppat

De stora kristna kyrkorna uppvisar samma longitudinella rikt-
ning som vi ocksa funnit i Indien men dven i manga forkristna
sammanhang, t.ex. i det forna Egypten (jfr Karnak-templet). Att
borja sin vandring fran den yttre varlden, den profana, upp mot
det allra heligaste bor ta en viss tid och bor staimma till andakt
och oppenhet for de andliga tingen. Detta uppnar man genom
att langs en longitudinell gang med symbolframstillningar pa
sidorna ga framat. Man kan sdga att den longitudinella rikt-
ningen ar universell i religiosa sammanhang. Den utgor en
grundlaggande rumslig dimension.

En annan viktig dimension i vandringen ar riktningen
uppat. D4 man vandrar fram skall det allra heligaste helst vara
placerat hogre an det profana. Att se upp till Guds berg, att
befinna sig pa berget (forklaringsberget), da Gud moter en, ar
en gammal tanke som vi finner i manga religioner. Hojden ar
darfor framom andra platsen for motet med det gudomliga, det
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himmelska. Gudstjanstrum och tempel har darfér i manga kul-
turer placerats pa kullar eller upphdjningar.

I tanken pa tempelhdjden ser vi en aterspegling av den
rumsliga fordelningen mellan himmel och helvete, mellan det
som ar ovan jorden och det som ar under jorden. Riktningen
uppat har traditionellt associerats med det ljusa, det goda och
det gudomliga, medan riktningen nerat fatt symbolisera det
onda och det fordarvliga. Att gud finns i himlen dr darfor en
viktig symbolisk tanke i de flesta religioner. Det onda daremot
finns i den motsatta riktningen, i underjorden, helvetet.

Att gora himmelsfarder ar nagot som forekommer i flera
religioner. Paulus talar om en andlig resa @nda upp till sjunde
himlen. Jesus (dven Maria i katolsk teologi) har ocksa stigit upp
till himlen. Muhammed anses i islamsk ideologi ha gjort en
nattlig himmelsfard via Jerusalem ridande pa ett mytologiskt
djur, en hédst med vingar och kvinnoansikte, Burag.

Iindisk ideologi kan man ocksa se atmans (den personliga
sjalen) befrielse och astundan till forening med Brahman (den
kosmiska gudaprincipen) som ett slags himmelsfard. I gnostisk
(grek. gnosis, insikt, vishet) litteratur ar det vanligt med tanken
pa att sjilen skall gora en resa tillbaka fran jordbundenheten
till det himmelska. I en del gnostiska riktningar rdknar man
med att fralsargestalter har stigit ner for att befria anden och
lata den ga tillbaka till gud, det himmelska. Vanligen uppfattas
dock méanniskan sjalv behdva arbeta pa sin fralsning. Gnosticis-
men var en omfattande larobildning som dels fanns vid sidan
av kristendomen, dels inom den. I urkyrkan bestod ofta vak-
samheten Over den sanna laran i att bekampa gnosticismen.

Bakom hela ideologin om uppe och nere och om himmel
och helvete star den forna varldsuppfattningen dir jorden upp-
fattades vara en platt formation med ett himlavalv spant over
alltsammans. Ovan himlavalvet fanns vatten och kaosmakterna.
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Under jorden fanns likaledes vatten och kaosmakter som ho-
tade manniskans boningar pa jorden.

Den islamska arkitekturen uppvisar alldeles sarskilda drag.
Moskén ar huvudsakligen en boneplats for kollektivbon.I sam-
band med bonen vid middagstid under den heliga dagen fre-
dag férekommer predikan. Bonen ar rituell och leds av en bone-
ledare, imam. Man riktar sig kollektivt mot Mecka varlden over.
I moskén utmarks boneriktningen (gibla) genom en utbuktning
i vaggen, mihrab. Det tankta centrumet ar alltsa gemensamt for
alla muslimer i hela varlden. Till Mecka gar ens langtan och
trangtan. Uppfyllelsen kommer da man - kanske endasten gang
ilivet —far tillfalle att utfora vallfarden under vallfartsmanaden.
Islam ar sarpraglad just vad den longitudinella riktningen och
centrumtanken betraffar. Har far de nastan kosmiska dimen-
sioner. | Mecka gér man runt Kaba, den fyrkantiga centrala bygg-
naden. Har har vi cirkelmotivet som tas upp i f6ljande avsnitt.

3.5.3. Mitten

Den andra rumsliga symboliken i tempelbyggandet har att gora
med den centripetala tendensen eller cirkelmotivet, som moj-
ligen ar annu viktigare an den longitudinella. Cirkeln antyder
ju fullkomning och omsluter hela varlden. Ibland finner vi i
stéllet for cirkeln en kvadrat, som i princip far samma funktion.
Fyrtalet, de fyra hornen, de fyra sidorna och de fyra vader-
strecken far en viktig betydelse.

Ofta har arkitekter byggt in cirkeln, ibland kvadraten i den
longitudinella riktningen. Detta finner man ocksa pa ménga hall
i religionens varld. Vi behover hir enbart erinra om Panteon i
det gamla Rom, S:t Peterskyrkan i Rom, Hagia Sofia i Istanbul
och Markuskyrkan i Venedig. Det finns alltsa en stravan mot
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centrum, likaval som det finns en vandring fram emot det allra
heligaste, som ofta placerats i cirkelns mitt.

Att bygga ett tempel men ocksa ett hus ar ett slags ater-
skapande av ordning och reda i kosmos. Det blir med andra
ord fraga om kosmogoni (kosmos skapelse). Det finns en kopp-
ling mellan huset och den manskliga kroppen. I dldre sprak-
bruk talar man om "kroppshydda”. Bostaden eller hemmet ar
ocksa ett slags kosmisering av ens eget revir.

Dé man bygger ett tempel soker man astadkomma ett slags
centrum, dar det viktigaste och heligaste skall manifestera sig.
I méngen skriftlos kultur innebar detta att man reser en pale,
ett varldstrad eller nagotannat som symboliserar varldens mitt-
punkt. Pa detta sitt astadkommer man kosmos, ordningen i
varldsbilden. Sarskilt rorande tempelbyggnaderna finns dess-
utom ofta en annan tanke med, ndmligen att templet skall vara
ett slags avbild av det ideala templet, som antingen funnits i
urtiden (i vissa kretsar idealiserar man pa detta satt Salomos
tempel i Jerusalem) och som dessutom finns eller skall upprat-
tas i framtiden, i paradiset, i det himmelska Jerusalem. I
smyckningarna av templen finns darfor ofta en symbolik som
aterger paradiset, Edens lustgard — gronska, vatten (dopfunt
eller dopgrav), ljus, frid och lycka. P4 denna punkt kan man
jamfora med judarnas 16vhyddehogtid samt med den sjuarmade
ljusstaken, menorah, som kan tolkas som en symbol for livets
trad. I tempelarkitekturen finner vi siledes tva viktiga motiv:
kosmos (varldsordningen) och paradiset (det ideala livet i urti-
den men ocksa i den tillkommande).

I detta sammanhang kan ytterligare nagra ord tilliggas om
staden som symbolisk plats. Att bygga en stad innebar i gam-
mal tid att man ordnade ett kosmos. Dar skulle finnas plats for
alla viktiga funktioner — tempel, ledare (konung), praster, ad-
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ministratorer, hantverksarbetare av olika slag, gastrum (har-
barge) for tillresande osv. Kring staden skulle en mur byggas
som skydd mot det farliga, mot kaosmakterna. Staden har séle-
des kommit att symbolisera den trygga platsen, det ideala sam-
hallet. Darfor talas det ofta om den himmelska staden, till och
med en med gator av guld.

Men det finns sjalvfallet ocksa en motsatt tendens. Guds
fria natur, den friska lunden och den livgivande oasen har ocksa
blivit symboler for lycka och paradis.

I modern tid forefaller det vara sa att ganska fa individer
upplever staden som den ideala orten utom da det kanske gal-
ler sjukvard och shoppingmdijligheter. Den atravarda platsen
soker man i stéllet i naturen, nara havet, i fjallen och pa bond-
landet.

Den forna kyrkoutformningen var som tidigare sagts guds-
tjanstfirandet huvudsakligen centrerats kring nattvardsfirandet,
massoffret. Gudstjansten blev ofta ett deltagande i ett mytiskt
skeende som gemene man inte hade sd mycket direktkontakt
med. Officianter och kor skotte i stort sett det rituella. Ett skrank
skilde ofta altaret fran den 6vriga delen av kyrkan. I ortodoxa
kyrkan finns en vagg (ikonostas) full med ikoner som skiljer altar-
rummet fran det 6vriga rummet. Det kyrkorum som svarar mot
detta dr den storabasilikan dar den rituellt-mystiska handlingen
vid altaret dr centralpunkten.

Predikstolen foregicks under den forsta kristna tiden av
en laspulpet (ambo) dar man framforde de heliga texterna men
dar man ocksa kunde kommentera dem. Troligen kunde bisko-
pen ocksa predika fran sintronstol, cathedra, bakom altaret. Han
gjorde det sittande. Forebilden till tronstolen, 'katedern’, ar det
kejserliga Roms basilikor dar kejsaren hade sin tronstol langst
framme. Sa smaningom gick utvecklingen i den riktningen att
man byggde en predikstol langre ut i kyrkan, narmare folket.
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Atminstone pa 1200-talet da tiggarmunkarna dgnade sig at
predikan och folkbildning var denna utveckling i full gang. Pre-
dikstolen kunde placeras bade pa den norra och den sodra si-
dan i kyrkan, ofta dock pa norr, som var evangeliesidan. Pa sa
satt holl man det onda, som nordriktningen symboliserade,
stangen. Predikstolen har asidosatts nastan helt och hallet i en
del karismatiskt praglade forsamlingar, troligen for att ge rum
for en rorlig gudstjanstform med mycket vittnesbord, dans, sdng
och musik.

Da reformationen intradde fick predikan och psalmsangen
en sarstallning i gudstjansten. Predikstolen nere bland folket —
ofta upplyft for att predikanten skulle synas och hoéras — blev
minst lika viktig som altaret. Och samlingarna av folk som sjong
fordrade kyrkorum som skapade gemenskapskansla. Att sitta
ner i kyrkan blev sa smaningom viktigt. Denna protestantiska
form for gudstjanstrum har utvecklats inte minst i Nordeuropa,
Skandinavien och i Nordamerika.I och med reformationen and-
rades ocksa synen pa nattvarden, som da blev tillgangligare for
vanligt folk, men trots allt fortsatte den att vara en respektingi-
vande institution.

Da de folkliga vackelserna, inte sédllan inspirerade av ang-
losaxisk fromhet med kalvinistiska drag, borjade pa 1700-talet
for att verkligen blomma upp pa 1800-talet, blev centrum flyt-
tat fran altaret till predikstolen. Denna fanns nu inte langre vid
ena sidan i kyrkan utan placerades centralti mitten langst fram.
Predikstolen eller talarstolen fick med andra ord altarets plats.
Det kyrkorum som nu utvecklades var bonehuset. Dar ar den
kollektiva samlingen kring bon, sang och predikan det allra
vasentligaste. Nattvardsfirandet {61l i bakgrunden och kvarholls
i det egentliga kyrkorummet.

I frikyrkorna blev man dock tvungen att fira sin nattvard i
bonehus. Man lyfter fram ett bord i mitten och later patén (brod-
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tallriken) och béagare ga fran person till person i bankarna.
Nattvardsfirandet intar i frikyrkorna inte samma stallning som
i de dldre kyrkorna. Man haller nattvard ungefir en gang i
manaden, i vissa forsamlingar dven oftare.

Den moderna kyrkoarkitekturen har idag méanga olika krav
pa sig. Den maste tillgodose bl.a. processionskravet (i samband
med vigslar och storre kyrkliga tillstallningar), predikokravet,
nattvardsfirningen, psalmsangen och mangen gang ocksa
konsertbehovet samt dartill fylla hogt stdllda krav pa material,
framstallning, funktionsduglighet, kdnsla for smak och tradi-
tion. Den moderna kyrkoarkitekturen uppvisar darfor olika
delvis motstridiga tendenser. Man har ocksa kommit att overge
Ost-vadstorienteringen som tidigare i kyrkorna var mycket van-
lig. Altaret skulle tidigare alltid placeras i Oster, soluppgéngens
vaderstreck.

I manga kyrkor, forsamlingshem och liknande utrymmen
har man satsat pa konstnarlig utformning. Sjukhus, aldrings-
hem och hélsocentraler som har speciella ”stilla rum” och rum
dar anhoriga kan ta ett sista avsked av en narstaende, har ofta
satsat pa textilkonst i inredningen. Textilkonsten uttrycker ge-
nom material, farger och symboler ett budskap som inte ar pa-
trangande och som formar fanga upp manniskors kanslor och
tankar. I den tysk-finlandska konstnarinnan Ehrengard Hog-
nds vavnader t.ex., framtrader ljuset, vagen och tillvarons hel-
het som barande symboler.

3.6. KROPPEN

Allt religionsutovande har med kroppen att gora. Fran borjan
socialiseras individen via kroppen in i familjelivet och kultu-
ren. Efterhand far den uppvaxande ett sprak for sina
varseblivningar och tolkningar. Ocksa kanslor lars in i kulturen
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via sinnena och de har erfarenheterna far avtryck i kroppen.
Kénslorna hanger sdledes mycket nara samman med var kropp.
De far en styrande funktion for vara minnen och fantasier, de
far stor betydelse for hur vi berdttar vara erfarenheter och for
hur vi forstar andras redogorelser for erfarenheter av olika slag.
Kanslorna besitter saledes ett slags dynamik med betydelse for
hur vi sorterar vara erfarenheter under livet.

Man kan sédga att praktiskt taget all religiositet sitter i krop-
pen. Ireligionsutovningarna ar det kroppen som kommer ifraga
men ocksa tankar och kanslor sitter i var fysiska konstitution.
Allt detta speglas ocksa i symbolisk form i religionerna: gudar
och andra gestalter tecknas antingen i idealiserade, vackra for-
mer eller sa i sina olika stallningar som foraktad, pinad, kors-
fast eller nagot dylikt.

I kristendomen har kroppen pa ett sarskilt sitt betydelse
genom att nattvarden sa tydligt talar om Kristi kropp i form av
bréd och vin. En kroppscentrering finns ocksa i religionernas
funktioner som helbragdagorare. Medlen att fa en kropp frisk
och hel igen varierar kraftigt. Det férekommer bon, forbon med
handpaldggning, besvirjelser, smorjande med olja, mediciner
osv.

Religionen ger vissa impulser med tanke pa kroppen: den
ar forganglig men den kan ocksa uppfattas som en avbild av
Gud. Det finns i religionerna en ganska tydlig ambivalens vad
kroppen anbelangar. Dels kan den ses som Guds tempel, dels
ar den syndig och hor ihop med det onda. Inom de flesta reli-
gioner har vi denna ambivalens. Vibehover bara tanka pa aske-
ter och puritaner i kristendomen, pa mystiker och saddhus i
indiska religioner samt pa moderna fenomen med anorexi och
bulimi. Kroppen speglar pa ett sarskilt sitt ens sjalvbild — kan-
ske ocksa ens gudsbild. En kroppsfixering ar ofta totalt kravande
och kan bli direkt destruktiv.
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I modern tid har vi en betydande centrering kring kroppen
i modeindustrin och sporten, for att inte tala om pornografin. I
dessa sammanhang kommer sjdlva kroppen med dess utseende,
behov och forandringar att spela en stor roll.
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4. Symboler 1 funktion

I det resonemang som hér forts har jag velat visa att heligheten
ar en viktig dimension i manskligt liv. Den ligger bakom en av
vara betydelsefullaste erfarenhetsformer: det vi kallar religion.
Men det finns flera andra erfarenheter som har nagot av
helighetskaraktar i sig, t.ex. upplevelser av karlek, av férdo-
mande, av det skona och det fula, av ratt och oratt osv. I kulture-
rna har dessa erfarenhetsstrukturer formats i berattelser och
beteenden, i myter och riter. Har har ocksa legender och sagor,
sagner och memorat (personliga erfarenhetsberattelser) en stor
roll. Alla dessa beréattargenrer far en viss fasthet i sina former
som gor att de kan traderas fran en generation tillen annan. De
bildar med andra ord grunden for kulturen.

De normer och de roller som kulturen och samhallet haller
sig med ar nagot som standigt nya individer far lara sig. Hari-
genom far samhallet och kulturen en bestdende form. Dessa
former kan uppfattas som symboliska uttryck for viktiga erfa-
renheter hos manskligheten.

Forhallandena i var tids mangkulturella och mobila varld
forutsatter emellertid i manga fall att invandrare och andra
maénniskor som kommer som ”framlingar” till en kultur ocksa
malmedvetet och positivt introduceras i den kulturen. Bara sa
far de tillgang till forestallningar och uttrycksformer som for
dem konkretiserar vad man hér forknippar med mening, med
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symboler, seder och bruk. P4 motsvarande satt behover vi sjilva
lara oss vad som dar viktigt for manniskor i andra kulturer.

Men de symboliska uttrycken har inte enbart en social grund
utan har ocksa forankring i det som finns inom oss i det inre
existensrummet, dar vi skapar och formar véra innersta kans-
lor och tankar och dar vi tar emot och behandlar det som ges
oss utifrdn. Har sker en sammankoppling av de mest intima
upplevelserna med det som givits oss av gruppen. Vi har alltsa
for att tala med objektrelationstinkandet ett behov av att sam-
ordna vara egna inre erfarenheter med de symboliska storhe-
ter vi lart oss i kulturen. Det teoretiska perspektiv som jag har-
med skisserat hanfor sig till ndgot som jag kallar en integrerad
rollteori.

Det omtalade teoretiska perspektivet har likheter med det
som forskningen inom “Ritual Studies” framfdr. Inom den skol-
bildningen betonar man behovet av meningsfulla beteende-
monster i manniskans liv, sadana monster som beméngts med
kdnslomassigt innehall. For att klara livskriser behover man-
niskan “ritualer”, bade profana och religiosa. Det ar viktigt att
sadana utvecklats inom organismens biologiska, psykologiska,
sociala och existentiellt-symboliska nivaer. Den sistnamnda ni-
van kommer ndra det som hir kallats helighetsdimensionen.
Kroppen har alltsa en stor betydelse i dessa sammanhang.

4.1. ATT FORMEDLA SYMBOLER

De symboliska formationerna finns dels i kulturen, dels i det
inre av oss, i vart psyke. D4 man studerar hur de socialt
tillhandahallna symbolerna tas emot av standigt nya individer
blir inlarningspsykologin viktig. Den lar oss att varje inlarnings-
situation ar mangfasetterad och att manga faktorer ar verk-
samma dar. Inte minst maste man rdakna med de yttre
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omgivningsfaktorerna och den oftast dldre, utlirande person-
ens hela sétt att gora det. Gallande omgivningsfaktorerna kan
sdgas att de helst bor formas till en situation dar man kdnner
sig trygg och motiverad. Forsoker man ldra ut ndgot under hot
eller under omstandigheter som for barnen kianns svara, lyckas
inte inldrningen helt. I varje fall ar det sa att sjilva den yttre
situationen kommer att farga av sig pa det utlarda stoffet och
paverkar darmed inlarningsprocessen. Det sker alltsa en kdns-
loméssig sammanknytning av situationen och innehallet i den
sak som skall formedlas. Detta fenomen kallas inom psykolo-
gin for betingning och ar ett av de mest undersokta faktorerna
inom inlarningspsykologin. Rummet, fargerna, lukten, atmos-
faren och inre faktorer som orolighet eller trygghet kommer
med andra ord att knytas till inlarningsstoffet. Att totalt und-
vika svdra situationer ar val en omdjlighet. Har ar det mer fraga
om den dominerande och varaktiga atmosfiren i en given inlarnings-
situation.

Ocksa de personer som leder undervisningen — foraldrar,
larare, praster, andra dldre paverkare — far en central betydelse.
Deras sitt att forhalla sig kommer ocksa att influera hela in-
larningssituationen. Det skapar ocksa sddana betingnings-
effekter somjag talat om. Stoffet farmed andra ord farg av sjdlva
den personlighet som ar den auktoritativa i utlarningssituatio-
nen. Men inte bara det: man brukar ocksé rdkna med modell-
inlarning, dvs. de vuxnare blir for de yngre modeller for hur
man skall ta en sak, hur man skall forhalla sig och hur man
kdnslomassigt skall instélla sig. Darfor far personligheterna
omkring en uppvaxande alltifrdn tidigaste barndom praktiskt
taget genom hela livet en sa stor betydelse for hur den ménnis-
kan forhéller sig till en bestimd sak.

Grovt taget kan man dela in formedlarna i tre olika grup-
per: de sikra, de osdkra och de alltfor sikra. De sikra ger en
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hel-hetsmassig och konfliktfri tradering medan de osakra ger
brottstycken, ofta under negativ emotionell laddning. Osédker-
heten tyder pa att de formedlande gestalterna sjalva kanner en
viss angest infor fradgorna rorande helighetssymbolerna. De
kommer mer eller mindre omedvetet att vidarebefordra en ang-
estfylld attityd.

De sdkra traditionsformedlarna kan sagas ge en total for-
medling av symbolerna, i den bemarkelsen att formedlingen
av en sak beledsagas av kdanslomassig varme och kroppssprak
som stammer overens med vad som sdgs. De osdkra ger en som
kan kallas blott verbal. Den senare ar sonderbruten och for-
knippad med negativa kdnsloladdningar. Dar stimmer inte ton-
fall och attityd overens med det som framfors. Dar blir orden
tomma och bekriftas inte av formedlarens personliga hallning.
Den totala daremot innehaller kanske inte s4 manga ord utan
mer exempel och féredomen. Har finns samklang och konse-
kvens i attityden som helhet. Man later helt enkelt barnen ti-
digt vara med om symbolaktiviteter och ger dem darigenom
mojlighet till att skapa egna kanslomassiga bindningar till
symbolvarlden. Genom att fa sddana fastpunkter att anknyta
till kan barnen bygga upp en fast emotionell laddning till my-
ter och riter och fa mening i olika former f6r dyrkan. Den emo-
tionella hallningen kommer alltsa forst, och senare far den ett
sprakligt uttryck — en kognitiv symbolform.

Allt detta kan vara gott och vdl om man fungerar inom en
given social gruppering och far en position dar. Tvingas man
byta miljo for det ofta med sig att man maste finna andra for-
hallningssatt till symbolvarldarna. Detta 4r nagot som ofta unga
manniskor tvingas till i samband med studier t.ex. i teologi och
religionsvetenskap, men ocksa da man maste flytta for att fa ett
arbete eller vid andra stora omstallningar i livet. Detta kan vara
forenat med mycken angest och mdda. Man kan alltsa redan ha
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byggt upp meningsfulla upplevelsevarldar med stor emotio-
nell laddning och i forflyttningen hotar de slas i kras. Trosten i
sadana sammanhang ar att det alltid gar att bygga upp nya
upplevelsevarldar. Den fromma studenten t.ex., vars invanda
satt att tro och leva har skakats i grunden, kanske finner sddana
perspektiv och sammanhang som &r forenliga med ett religiost
satt att se pa verkligheten samtidigt som det battre tar hansyn
till vetenskapliga ron pa omraden som t.ex. biologi och veten-
skap i allmanhet. Samtidigt far han/hon kontakt med mannis-
kor som vidgar vyerna.

De alltfor sakra traditionsformedlarna ar personer som éar
helt 6vertygade om sin trosstandpunkt — eller atminstone ger
sken av att vara det. Sddana formedlare har ofta en uppfattning
om att man maste krossa de yngres vilja, fa dem att folja Guds
viljas lag, som outtalat blir densamma som foraldrarnas eller
andra uppfostrares asikter. En sddan inlarningssituation alstrar
latt tvangsmassighet och ger upphov till falska forvantningar
och forljugenhet. Barnen lar sig ett dubbelliv, vilket kan leda
till skuldkéanslor och sjalvforakt. Man har ett ansikte heméat och
ett utat. Foraldrar med denna alltfor sakra attityd finner vi ofta
inom sekter och vickelserorelser men inte bara dar. De fore-
kommer inom alla grupper med nagorlunda kraftig ideologisk
profil ochlivsstil. Sdlunda kan man finna likartade monster inom
politiska grupperingar, t.ex. kommunismen.

Barnen till alltfor sakra traditionsformedlare far ofta nega-
tiva kanslomassiga bindningar till helighetssymbolerna. De
uppvaxande kan da reagera med att vinda om tron totalt (bli
ett slags ateister), vidare genom att kvarhalla den men standigt
ha angestfyllda, ambivalenta reaktioner till den eller sa biter
man sig annu hardare fast i den utlarda auktoritdra men nega-
tivt laddade symbolvarlden. Personer med sadana negativa
laddningar till religios symbolvarld kallas ofta Guds barnbarn,
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eftersom foraldrarna vanligen erfar sig som Guds barn i syn-
nerlig grad. Motsvarande inlarningsformer och maktfyllda for-
vantningar finner vi inom kulturen pa andra omraden som t.ex.
musik, idrott och olika yrken.

Ett resonemang av ovanstaende slag om traditionsformed-
lingen harstammar framfor allt fran Hj. Sundéns teoretiserande
om dylika ting. Den har hypotesen liknar en annan teori som
har framlagts av John Bowlby och som kallas attachmentteorin
eller bindningsteorin. Inom den raknar man med fast, ambiva-
lent eller avstandstagande (16s) bindning till traditionsférmedla-
rna. Teorin utgar fran biologiska och etologiska (djurbeteende)
ron och tar fasta pa den tidiga relationen till modern eller hen-
nes ersattare. Finns fast bindning till referenspersonerna lar sig
barnet att i trygghet upptacka varlden; dr den daremot ambiva-
lent finns en svag grund for trygghet hos uppfostrarna och en-
ergin gar at till att prova och kontrollera varandras relationer.
Ar bindningen daremot 16s finns egentligen inga emotionella
band langre mellan fostrare och barn. Barnet har lart sig att det
ar hopplost att lita till de aldre.

Ovan har jag beskrivit olika svarigheter vid traditionsfor-
medlingen. Dels har vi situationseffekter, dels sddana som sam-
manhanger med personrelationer och de involverades
personlighetsfaktorer. Vi maste dock ytterligare rakna med sva-
righeter som sammanhanger med faktorer i hela det omgivande
samhallet. Varje samhalle har en mangd symboler som ar vik-
tiga, men alla har inte samma varde och samma kanslomassiga
laddning for alla personer. Det finns skiktningar och sociala
grupper som var for sig har atravarda eller avskyvarda symbo-
ler. I det moderna pluralistiska samhallet har vi en mycket bro-
kig bild som gor att nagon storre enhetlighet knappast uppnas
vad traditionsférmedlingen betraffar. Till detta kommer att
manga traditioner och institutioner ar i uppldsning sa att det
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inte finns tydliga stoff att lara sig eller personer som for arvet
vidare till de yngre.

De religidsa symbolerna ar ofta forknippade med ett slags
hat-kérlek-bindningar. Dels har man lart sig dem i barn- och
ungdomstiden, fatt dem traderade vid 6vergangsriter och vid
hogtider och dylikt, dels iscensdtter man ett avstandstagande
till allt detta. Manga ganger upplevs de som antikverade och
som omojligt material att anvanda i det moderna samhallet. Det
har ar speciellt tydligt i ungdomars verklighetstolkning, en pe-
riod i livet da foraldrar och larare ofta ifragasatts och jamnariga
blir viktiga for den unga. Till detta forhallande bidrar pa visst
satt den naturvetenskapliga utvecklingen de senaste dryga
hundra aren. Man har helt enkelt lart sig att det finns nagon
form av motsattning mellan en luddig, religios varldsbild och
ett darmed forknippat irrationellt forhallningssatt och en ve-
tenskaplig syn med ett till synes hallbart satt att nalkas fragorna.

Fran religionens och kyrkornas sida har inte séllan en rigi-
ditet uppvisats mot nytolkningar. Detta har gjort att religionen
kunnat marginaliseras framfor allt i den vasterlandska kultu-
ren. Man tar till sig den enbart i sarskilda situationer, i néd och
i svarigheter eller ocksa vid hogtidliga tillfdllen sdsom
sjalvstandighetsdagsfiranden, promotioner och begravningar.

Ett musealt varde kan religionen och kyrkan tillskrivas sar-
skilti nagot mer bildade kretsar. Det har blivit kutym pa manga
orter att fira ndgon historisk handelse som intraffat just dar med
historiska klader och gastabud. Da ar det inte ovanligt att pras-
ter och kyrkor spelar en viss roll.

Vid storre hogtider tarman dven in de religidsa symbolerna
for att skanka viss avkoppling och vila. Man gar da ofta tillbaka
i sina minnen till tidig barndom (regredierar, i positiv bemar-
kelse: fa tillgang till sina tidiga kanslor och erfarenheter) och
later bilderna darifran dyka upp och skédnka viss helgd. Man
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upplever ett slags nostalgi. Ur psykologisk synvinkel ar detta
ocksa en viktig funktion for religionen och behover alltsa inte
vara nagot man fordomer. For manga méanniskor idag galler att
de placerar en del av symbolvarldarnai ett slags vilotillstand, i
ett “lager”, och tar fram dem da situationen i livet det fordrar.

Tidigare var det vanligt att religionen lardes ut i hemmen
genom att man holl andakt och i samband med lasforhor. Manga
av dessa situationer fick kanske inte den pragel av trygghet och
vila Over sig som de borde ha fatt for att ge ett fullgott resultat.
Ocksa under konfirmandundervisningen kunde situationen
mangen gang vara pinsam fOr eleverna. Allt detta har sjalvfallet
genom naturliga betingningseffekter skapat svarigheter och kom-
plicerat forhallandet till den religiosa symbolvarden som man
forsokt lara ut. Man kan helt enkelt inte lara ut en trygg och posi-
tiv gudsbild under hot och slag. Psykologiskt motverkar de to-
talt varandra. Och ofta ar det sa att betingningseffekterna, de yttre
forhallandena och relationen till den dldre personen, blir de be-
stimmande i minnet och ens upplevelsevarld.

I min analys av det alandska originalet Joel Pettersson har
jag studerat en berittelse dar han beskriver hur han som liten
larde sig hata Jesusnamnet. Situationen var den att han lekte
ute pa garden och modern ropade in honom till maltiden. Men
leken var for rolig och mycket forsenat kom han och satte sig
till bords och borjade dta. Da tradde fadern fram och slog ho-
nom samtidigt som han fordrade att pojken skulle lasa
bordsbonen "I Jesu namn gd vi till bords...” Da larde vi oss hata
Jesusnamnet, sager Joel Pettersson i sin berattelse. Psykologiskt
kan det forstas som betingning. Men erfarenheten har ocksa
djuppsykologiska overtoner. Faderns auktoritet sammanknippa-
des diffust med gudspersonen Jesus som har makt och som
dominerar Over barnet Joel. Har fors alltsa en auktoritar faders-
relation 6ver pa en religids symbolfigur, pa Jesus.
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Da man studerar sekulariseringen i de vasterlandska sam-
hillena menar jag, att man borde ta in en diskussion om
inlarningssituationen for de religiosa symbolspraken som be-
lysning till de mangfasetterade uppkomstorsakerna. Manga kan
fortfarande idag vittna om stora missgrepp harvidlag. Ocksa
skolans religionsundervisning som ofta cirklade kring de
gammaltestamentliga beradttelserna om och om igen samt vi-
dare kring Jesu vandringar i Palestina, blev for en del skolelever
ett tragglande utan anknytningspunkter till nutiden och till
aktuella forhallanden. Var dessutom lararens personlighet sa-
dan att den inte fargade stoffet positivt, blev effekten huvud-
sakligen negativ. Raknar man in den vaxande grupp som sak-
nar kontakt med levande religion i positiv bemarkelse och kun-
skaper pa omradet, finner man att det som lars ut kanske inte
har mycket att knyta an till hos individen. Ocksa pa grund av
foga utvecklat symboltiankande kan religionsundervisningen
kdnnas ointressant och irrelevant i skolor och pa andra hall i
samhallet.

Men det finns sjalvfallet ocksa positiva fall, dar undervis-
ningen bade i hem och skola givit goda minnen. Inte sallan ser
man uttryck for att det tidigaste man fatt lara sig ar bibelverser,
psalmverser, kyrkorummets utformning, gester och rorelser i
gudstjansten, nattvardsritual, tidig gemenskap i kamratkretsen
och annat. Da det galler bibelverser och psalmer biter man sig
ofta mycket starkt fast vid formuleringarna sa att man absolut
inte vill ha nagra forandringar i dem. Man blir med andra ord
kdnslomassigt bunden till barndomens bade sprakliga och
beteendemadssiga former, ofta ocksa de musikaliska uttrycks-
medlen, och vill som dldre att allt skall vara precis s& som man
en gang larde sig i barndomen. Da har man dven psykologiskt
sett storsta mojligheterna till inlevelse, till rekapitulering av
upplevelseinnehallet.
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Det man lart sig i barndomen kvarstar som minnen med
kanslomassiga variabler. Man har kanske under ettlangt liv lagt
till nagra ytterligare erfarenhetskvaliteter, men det viktigaste
ar anda barndomens modellering av det hela. Barndoms-
erfarenheten fér ett slags symbolfunktion i manniskans liv.

Intressant ar att finna att de som inte varit religiost aktiva
under vuxenlivet forefaller vara mer beroende av sina inre min-
nesbilder. De blir med andra ord mer stérda av dndringar i de
heliga texterna. De som daremot ar aktiva har standigt lagrat
pa nytt stoff i minnet och har darfér en mer flexibel installning
till forandringar. Da debatten om forandringar i bibeltexter, i
psalmverser och andringar i kyrkorum blommar upp, ar det
viktigt att ocksd minnas denna psykologiska realitet. Minnet
av erfarenheter kallas retention.

Sammanfattande kan om traditionsformedlingen sagas att
det ar tre viktiga omstandigheter som far betydelse. Forst har
vi sjdlva utlirningssituationen (rummet, tidpunkten, 6vriga
incitament, det som kallas setting pa engelska) som bor vara sa
positiv som mgjligt for att inte negativa overspridningseffekter
(haloeffekter) skall fasta sig vid sjalva det utlarda symbolstoffet.
Genom betingning kan alltsa faktorer som ingar i de yttre om-
standigheterna fa betydelse for det som skall inldras. For det
andra maste den emotionella relationen mellan traditions-
formedlare och traditionsmottagare vara sadan att inte nega-
tiva effekter uppstar. Klart ar att nyckelfigurer i en traditions-
formedling (foraldrar, larare, kamrater osv.) har storre inver-
kan an tillfalliga paverkare. For det tredje maste man ta hansyn
till hela kulturens och det totala samhillets virderingar och
forhallningssatt. Har spelar inte minst massmedia - TV, radio,
tidningar, popkultur osv. — en stor roll. I ett pluralistiskt sam-
hélle av vasterlandskt slag kan det vara svart att finna menings-
fulla symbolvarldar med nagon form av prioritet i tolkningen.
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Nagra genomtankta modeller for beteende och tankande finns
hos ett relativt fatal. For det mesta forekommer olika tolknings-
system parallellt hos individerna. Man ger ibland uttryck for
ett vetenskapligt synsitt och ibland ett klart religiost(-magiskt)
sadant.

4.2. ATT TA TILL SIG SYMBOLER
4.2.1. Projektioner

Med projektioner i detta sammanhang menar jag en normal och
neutral funktion i manniskans liv, en dar inre psykiskt innehall
knyts till symboliskt innehdll av bade kognitivt och beteende-
massigt slag. Vi vet att barn tidigt formar sin varld utgaende
fran erfarenheter av de narmast anhoriga. En modersfigur kan
saledes bli inbegreppet for omtanksamhet och omhéanderta-
gande, nagot som jag tidigare omtalat. En fadersfigur kan bli
sammanfattningen av trygghet i mer sociala och utatriktade
sammanhang. Men tidigtkan vissa svarigheter uppkomma som
gor att relationen till dessa tva huvudfigurer i uppvaxten blir
stord. Freud har ju talat om oidipuskomplexet och menar att
detta i 3-5-arsaldern skapar kanslor av avund och till och med
hat gentemot fordldern av samma kon. Daremot uppkommer
positiva kanslor gentemot foraldern av motsatt kon. Sddana
kanslor kan i vissa fall bli bestdende hos en individ praktiskt
taget livet ut. Men normalt bearbetas barnets kanslor sa att man
som vuxen i basta fall kdnner tillgivenhet och tacksamhet mot
sina foraldrar.

Sallan har man dock enbart negativa eller positiva kanslor
till de narmast anhoriga. Det finns oftast en blandning av olika
ingredienser. Objektrelationsteorin framhaller att sddana kans-
lor kan foras over pa s.k. 6vergangsobjekt, som i stallet drar till
sig eller far motta kinslobindingar fran vart inre. Overgangs-
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objektet har del bade i den upplevande individens inre och i
‘modern’ nar hon sjalv ar utom synhall. Salunda kan en docka
eller en nallebjorn dra till sig trygghetsrelationerna ur den tidi-
gaste barndomen. I vuxnare ar kan dessa foras 6ver pa mer
kognitiva symboler som gud. Detta forutsatt att inte hindrande
faktorer i Overforingen trader in och stor hela processen.

Inte sdllan ser vi det forhallandet att de domande, fordrande
och straffande dragen fran kanske en fader, moder, far- eller
morforaldrar fors 6ver pa gudssymbolen. Gud har traditionellt
haft ganska domande drag och dessa kan komma att renodlas
hos en individ med behov av projektion av att forlagga utanfor
sig sjalv negativa och domande drag som harstammar fran erfa-
renheterna av tidiga manniskorelationer och som annu fargar
sjalvuppfattningen. En sddan projicering kan i vissa fall bli ham-
mande for vidare utveckling av personligheten. Det uppkom-
mer nagot som kallas affektiva antropomorfismer i gudsbilden.

Uppdelningen - dikotomin — mellan gud och djavul ar
grundldaggande i de flesta religiosa symbolvarldar. Psykologiskt
kan man sédga att detta gar tillbaka pa tidig erfarenhet av det
som ger naring och omvardnad — det goda och positiva — och
det som inte gor det — det onda och negativa. Allt som framjar
vaxten, upptackten av omvarlden, det trygga landskapet fangas
ini den positiva symbolen pa helighetsplanet. Det negativa, det
nerrivande, det hotande fors 6ver pa den andra polen, som sa
smaningom kan fa beteckningen det onda, djavulen, Satan el-
ler fan. Man kan sdga att uppspaltningen mellan det goda och
det onda ingar i en grundlaggande mansklig kapacitet till 6ver-
levnad och utveckling. Formagan att finna kognitiva symboler
for denna kapacitet ger uttrycken gud och djavul, men sjalvfal-
let ocksa andra mer profana kategorier som den goda fén och
héxan. I sagornas varld finner man ofta en mangd exempel pa
denna dikotomi.
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Utgaende fran ett psykologiskt resonemang kan man havda
att det ar omojligt att upphava det onda. Manniskan har inte
overlevnadskapacitet om enbart den positiva sidan tillskrevs
realitet. Vi behover veta vad som ar ont, vad som hotar oss och
vad vi skall ta avstand ifran. Sedan ar det en annan fraga hur
starka projektionerna av det onda blir pa rent konkreta forete-
elser. Att identifiera sjukdomar som det onda ar meningsfullt
ur Overlevnadssynvinkel, att likaledes peka ut felaktigheter i
moralsystemet uppfattas oftast positivt och att se doden och
allt vad den for med sig som nagot konsekvent ont ar ocksa
oftast forekommande. Dock vet alla manniskor innerst inne att
doden ar en nodvandighet. Den manskliga organismen haller
inte hur lange som helst och utrymme behovs for nya genera-
tioner som skall kunna trada fram och fa livsrum. Ju mer en
manniska lever i besvarligheter desto storre verkar ofta beho-
vet av klara identifikationer for det onda att vara. Det finns gi-
vetvis manga satt att reagera pa det onda. For manniskor i en
trygg och ombonad miljo, en dar socialsystemet tar hand om
flera av forsorjningsproblemen och dar sjukvardssystemet lind-
rar en stor del av sjukdomarna samt dar skolgang och utbild-
ningivarje fallfor valdigt manga individer kan garanteras, finns
inte samma behov av att identifiera det onda. Dock kan vi ald-
rig helt bli kvitt denna morka sida av mansklig verklighet.

Att se det onda - krig, svalt, katastrofer, terrorism osv. —
enbart i TV-nyheter och att lasa om det i tidningar innebar for
den moderna valfardsmanniskan att det onda oftast finns na-
gon annanstans, pa avstand, hos vildhjarnor och “varstingar”.
Foljden blir da latt att man gor en uppdelning i var trygga kul-
tur och andras onda, hotande kultur. Man ser det verkligt onda
alltid pa avstand, i andra kulturer och i andra moraliska sys-
tem. Att i en sddan upplevelsevirld, dar ont och gott spaltats
upp och uteslutande det onda har projicerats pa omvarlden,
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fora in talet om forstaelse kulturer och individer emellan, kan
stota pa stora psykologiska hinder.

Det behover tillaggas att grupper av individer, folkslag och
nationer kan borja identifiera konkreta individer och etniska
grupperingar som uttryck for det onda. Psykologiskt sett pla-
cerar man symbolerna for det negativa pa dessa och kan dar-
med rattfardiggora utrensningar, krig och massmord. Har man
tillrackligt kraftigt identifierat nagot som det radikalt farliga,
det genomgripande onda, finns inga mojligheter langre till dis-
kussioner och hansynstaganden. Da framstar enbart det djupa
ingreppet, forgorandet i grunden som den gangbara mojlighe-
ten. Sjalv identifierar man sig med det goda och skapar symbo-
ler for det ur historien, ur myterna och hjalteberattelserna. Man
forstarker harigenom sin egen sjalvbild. Genom mansklighe-
tens historia har religidsa symbolsystem givits uppgiften att
legitimera rasatskillnad, framlingshat och krigisk aktivitet. Det
ar inte ovanligt att finna religidsa symboler — Gud, hans utvalda
folk, den lilla kdimpande skaran, David mot Goljat osv. — i an-
vandning pa detta satt. Det starker sjalvkanslan och motiverar
till uppoffringar. Sjalvfallet leder det ocksa ofta till forodelse
och lidande. I religitsa sekter och smagrupper kan symbolerna
bli aktiva pa detta satt och motiveraslutenhet, avstandstagande
gentemot den Ovriga, syndfulla varlden. I sarskilda fall kan till
och med kollektiva sjdlvmord komma ifraga som yttersta
16sningsmodell pé inre konflikter och motsattningar till det
omgivande samhallet.

Det bor tillaggas att drivkraften bakom starka negativa pro-
jektioner pé nationalistisk bas ofta uppstar pa ett socialt plan,
inbegripande ekonomiska och historiska perspektiv, dar tidi-
gare of Orratter har begatts. Religionens symbolsystem kommer
ofta enbart att fungera som ett slags “ordnande” faktor. Man
uttrycker komplicerad verklighet i religionens sprak och bil-
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der. Man far harigenom reda i systemen och vet vilka man skall
hata och vilka man skall samarbeta med. Attfa bort sadana pro-
jektioner ar tyvarr ytterst svart. Oftast blir de bestaende i tradi-
tionerna och gar fran generation till generation i arhundraden.
I den moderna terrorismen ser vi manga olika bottnar i orsaks-
sammanhangen. Har finns bade sociala, ekonomiska, utbild-
ningsmassiga och religiosa ingredienser.

4.2.2. Gud - djavul

Gudsbilden i kristet sammanhang ar ytterst mangfasetterad.
Samma éar forhallandet i judendomen och i islam. Gud ar den
allsmaktige, domaren och forgoraren samtidigt som han ses som
den barmhartige, den karleksfulle och den gode. Gud tilldrar
sig en stor mangd egenskaper, av vilka en del kan vara sinse-
mellan motstridiga. Sdlunda framhalls ofta att Gud har makt
over det onda, att han ar den slutliga segraren. Han kan ocksa
ha nagot av det negativa inom sig. I islam har djavulen faktiskt
blivit nagot av en bifigur. Djavulen inger manniskan onda tan-
kar och lockar till synd. Men Gud - Allah - ar ansvarig for
olyckor och katastrofer i naturen. Man finner alltsa en olikhet i
hur dikotomin mellan ont och gott genomforts pa det symbo-
liska planet. Manniskan upplever ofta att det finns en spanning
mellan motsatser bade i gudsbilden och i livet i stort.
Foljaktligen kan ocksa gudsbilden eller rattare sagt guds-
symbolen variera kraftigt hos enskilda individer. Oftast ”sorte-
rar” man ut vissa sidor ur gudsuppfattningen och tar till sig
enbart sddana kvaliteter som svarar mot ens inre psykologiska
motiv. Och pa samma sédtt som man kan uppleva att en far och
en mor och ocksa andra personer i ens omgivning besitter sa-
vél forbjudande, bestraffande egenskaper (brister) som forla-
tande drag och barmhartighet, sa ar forhallandet lika for den
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“himmelska foraldern”, Gud. Detta gor att teodicéfragan (grek.
dom Over gud eller rattfardigande av gud, dvs. fragan om hur
gud samtidigt kan vara allsmaktig och tillata lidandet) aldrig
helt gar att 16sa. Den har problematiken innehéller en psykolo-
gisk symbolik som tillhér normalt méanskligt liv. En alltfor kraf-
tig onskan om en total uppredning for all framtid i guds-
symbolikens innehall kan skvallra om en uppspaltningstendens
i psyket, vilken gor det svart forindividen att tdla motsattningar
och att inom sig halla samman olika egenskaper. Ibland 6nskar
sig sadana personer totala delningar mellan gott och ont, mel-
lan individer med positiva egenskaper och sddana som har ne-
gativa. De fOrra dlskar man passionerat, medan de senare blir
utsatta for ett hat eller &tminstone avstandstagande. Vanligen
maste dock manniskan leva med en viss forening av motstri-
diga tendenser inom sig, hos andra och dven i helighets-
symbolerna. Det forskrackande och det tilldragande finns som
Otto redan havdas i den numindsa kanslan, i gudomligheten.
Symboler skulle inte vara symboler om de inte bevarade nagot
av sin hemlighet. De gar inte att forklara uttdmmande, ratio-
nellt (jfr lat. deus absconditus, den dolde guden). Med vaxande
formaga att anvanda symboler kan man battre balansera och
utharda spanningarna.

I en symbolvarld med stark bendgenhet till atskillnad mel-
lan gud och djavul, gott och ont, blir den psykiska konsekven-
sen det att man kraftigt maste se till att man hor till den goda
sidan, star pa Guds, den allsméaktiges sida. Sddana miljoer fin-
ner man framfor allt i sekter och i familjegrupperingar med
starkt behov av sjalvhavdelse och social framgang. Barnen kan
da mer eller mindre tvingas till att omfatta gudssymboler av
visst slag. Inte séllan blir den domande guden dominerande i
psyket och manniskan blir liten och forlorande. Man drivs till
att aktivt uppta de andliga rollerna ur den heliga skriften,
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tvingas leva ett rent och gott liv och forutsatts darmed bli seg-
rande och framgangsrik.

Krav som i de omtalade fallen kan gora att rollidentifiering-
arna slar tvartom. Man har anstrangt sig, forsokt évertyga sig
sjdlv och andra om att man ar pa rdatt vig men maste till slut
konstatera att det har gatt illa. Man ar djupt besviken. I stallet
for att soka sig nairmare Gud och den positiva sidan gar man in
i den negativa. Kédnslan av standigt misslyckande, fordomande
och dylikt kan gora att man helt enkelt vander om pa symbol-
strukturen och identifierar sig med det negativa. Man kan da
uppleva sig som besatt av den onde. Som tecken pa det kan
man uppfatta olika rorelser i kroppen, likaval som sexuell upp-
hetsning. Ovanligt ar det inte att det ar kvinnor som framfor
allt gar in i denna besatthetsroll. Detta har kanske att gora med
att kvinnan traditionellt inte har kunnat eller tillatits bestamma
over sig sjalv. I inskrankta religiosa kretsar forekommer sadant.
Man aberopar da garna en manniskouppfattning som gar langt
tillbaka i tiden och soker garna stod for den i Bibeln. Ande-
utdrivning eller exorcism kan tillgripas som botemedel. Besta-
ende resultat ar dock svaraatt uppna. Man maste vanligen ocksa
se till den psykologiska grunden for rollidentifieringen.

I samband med psykisk sjukdom ar det vanligt att symbo-
lerna pa andligt plan kastas om pa ettinte normalt sitt. Att man
da identifierar sig med Gud, Jesus, Maria osv. ar inte ovanligt.
Likasa kan skillnaden mellan gott och ont bli diffus. Man tar
inte in de symboliska storheterna som manniskor i allmanhet
gor utan kastar om dem och ger dem nya valorer. Orsakerna
hartill kan varamanga. Har kan jag inte ga in pa dessa. Att psy-
kisk labilitet och direkt sjukdom oftast far konsekvenser pa
symbolplanet dr ratt vanligt. Forhallandet mellan religion och
héilsa/sjukdom kan man inte uttala sig om generellt, annat dn
att konstatera att religionsfaktorn ibland bidrar till uppkom-
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sten av ohdlsa, ibland fdljer med som den form genom vilken
den sjuka meddelar sig och uttrycker sin situation.

4.2.3. Forsoningen

I kristendomen intar Jesus en central stallning. Jesus ar som ti-
digare sagts bade manniska och gud. Denna dubbelhet i sym-
boliken kring Jesus gor det sarskilt attraktivt att ty sig till ho-
nom. Man kan identifiera sig med honom, kidnna sig trostad av
att han “vet vad i manniskan ar”, man kan projicera in sig i
hans mansklighet, hans utsagor, hans lidande och dod. Att
kdnna narheten till honom har genom kyrkans historia varit ett
centralt tema. Vi behover bara tinka pa det medeltida idealet
imitatio Christi (f6lja Kristus), som ocksd senare spelat en stor
roll i kyrkans historia. Att foga samman egna inre motiv och
fora 6ver dem pa Kristi liv och garning, ar latt gjort. Kristus blir
med andra ord identifikationsfiguren framfor alla andra. Det
kan sjalvfallet skanka styrka och tillforsikt.

Nagot av det sagda fanns hos det alandska originalet, for-
fattaren och malaren Joel Pettersson. Pa slutet av sitt liv nar-
made han sig igen kristendomen och sade sig da kanna gemen-
skap med Kristus, den utlimnade, den av méanniskor foraktade
och den ofdrskyllt lidande. Sjalv kdnde sig Joel stympad i sina
manniskorelationer, misslyckad i sitt arbete som bonde och
konstnadr samt misstrodd pa grund av sin homosexuella lagg-
ning. Att soka identifikation i Jesus som den foraktade och li-
dande var naraliggande for honom. Att inte behdva vara en-
sam utlamnad bland ofdrstdende manniskor gav en viss trost
och ro.

Men det som Joel Pettersson inte kunde ta till sig var for-
soningstanken. Att Jesus skulle ha offrat sitt blod for att blidka
sin far — Gud — med tanke pa manniskans synd, det hade han
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svart med. Jag menar att man pa denna punkt hos honom maste
se sambanden med den svara fadersrelationen som han i verk-
ligheten hade. Nagon verklig forsoning kom aldrig till stand
mellan honom och fadern. I stéllet fanns ett avstand som ska-
pade kyla och missforstand. Vikansaga att en djup obearbetad
oidipal konflikt forelag. Har skulle ha behovts terapi fran en
person med positiv anvandning av gudssymbolerna. Nagon
sadan fanns inte att tillga i Joels omgivning.

Forsoningen ar inom kristendomen en central tros-
staindpunkt. Att kunna ta den till sig genom Jesus Kristus och
Gud Fadern som helighetssymboler forutsatter ndgon form av
motsvarighet pa det rent manskliga planet. Om férhéallandet i
det levda livet har medfort problem, borde det finnas mgjlighet
att med hjalp av bl.a. symboler gora nya overskridande erfa-
renheter. Att ta emot andlig forsoning utan att sjilv nagonsin
ha upplevt nagot motsvarande i manskliga relationer ar svart.
Det finns da inga replipunkter inom det egna psyket. Det finns
ingen erfarenhetsstruktur inom en som kan kopplas samman
med symbolerna i den religiosa varlden. Men tack vare forma-
gan att symboliskt bearbeta svara erfarenheter i vuxna ar och
via symboler 6ppna sig for nya upplevelser och verklighets-
aspekter ar man inte hanvisad enbart till vad livet konkret fort
i ens vag.

Rorande forsoningen kan ytterligare tillaggas att man bor
kunna identifiera och projicera fram nagot ont, det som kallas
synd i kristna sammanhang. Normalt uppkommer kanslor for
vad som dr fel, oriktigt och svart i manniskorelationerna under
uppvaxten. Mycket av detta kan senare identifieras som synd.
Har man fatt en kédnsla av misslyckande kan man aven erfara
ett behov av forlatelse, forsoning. Finns en upplevelsemodell
inom en for hur det gar till pa det rent manskliga planet kan allt
detta foras over pa symbolernas varld och dar kopplas sam-
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man och borja fungera. Gud kan med andra ord bli den stora
foraldern — pappa, Jesus formedlaren (ndgot av mamma i vissa
fall) och manniskan — barnet — vill bli accepterat och fa upprat-
telse. Finns de manskliga forutsattningarna och ar det religiosa
symbolspraket tillrackligt inkodat kan en sammankoppling ske
och skdnka individen forlatelse, befrielse, trygghet och sakerhet.

Det ar viktigt att framhalla att fast man inte skulle ha alla
de méanskliga modellerna i det egna inre existensrummet helt
val utvecklade, kan man genom anviandande av ett slags
symboldrama dndé ga ininagot liknande. Det religiosa symbol-
spraket ar dgnat att anda kunna sattas igang. Det fordras kan-
ske ndgot mer handledning fran andra individers sida och det
fordras kanske storre inlevelse —ibland genom lidande och sva-
righeter — fOr att det skall borja fungera. Har har terapeuter och
sjdlavardare en stor mojlighet forutsatt att de ar kapabla att
anvanda religionens symbolsprak pa ett konstruktivt sitt. Per-
soner inom vardprofessioner borde ha viss kunskap om reli-
gionens funktioner pa detta plan.

Gallande forsoningen kan ytterligare tillfogas att skarpa
teologiska strider utkampats om huruvidanaden och forlatelsen
ges helt fritt eller om méanniskan bor bidraga nagot till saken.
Luther kimpade pa sin tid for en villkorslés forsoning. Den
forsonade, goda manniskan gor goda garningar men dessa ar
ingen forutsattning for fralsningen, menade han. Mot detta stod
katolska kyrkan med sinldra om bade goda garningar och nad.
Ocksa hir ser vi en aterspegling av psykologiska faktorer. Att
fa villkorslOs befrielse fran det oratta ar nagot som férekommer
i barn-foralder-relationer och kanske inte ens dar alla ganger. I
samhallet dr det ddremot vanligt att man fordrar gottgorelse
for brott. Benadning ar en sallsynt sak i samhallet. Var och en
som begar nagot brott skall bli domd och ta sitt straff, dvs. gora
nagon gottgorelse for att bli accepterad igen i det sociala syste-
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met. Bada psykologiska varianterna finns i manskligt liv och
darfor ar det naturligt att det ocksa speglas i de andliga
symbolvarldarna. Den villkorslosa forsoningen tankes fora till
ett inseende av det storartade i saken vilket alltsa leder till ett
gott liv i fortsattningen. Man skall inte synda pa naden. En an-
nan typologi som aterspeglas i detta ar att en del manniskor i
kris upplever sig totalt utan mojlighet att sjalva fa borja pa nytt.
Andra igen formar och vill arbeta med sig sjalva.

Det kan har tillaggas att den moderna manniskan i vara
sekulariserade samhallen inte riktigt forefaller kunna ta till sig
forsoningen i kristen bemarkelse. Det finns nagot av en ham-
mande faktor pa den har punkten. Mojligen hanger detta sam-
man med att uppfostringstraditionerna forandrats. Faders-
auktoriteten har i stor utstrackning forsvunnit. Barnet kanske
aldrig far uppleva att det gjort nagot fel och att nagra relationer
skulle behova rattas till. Eller ocksa har relationen mellan for-
alder och barn blivit sd god att hela detta erfarenhetsomrade
mer eller mindre fOorsvunnit, vilket 4r mer osannolikt. Indivi-
derna kan ocksa ha blivit sa individualistiska att man satter en
arai att klara sig sjalv i alla situationer.

Man stoter idag ofta pa uppfattningen att gamla formule-
ringar som betonar det syndfulla hos méanniskan — perspekti-
vet “i synd ar jag fodd”; “jag fattig syndig manniska” — ar me-
ningslosa. Orden upplevs inte 6verensstimma med erfarenhe-
ten, man ser inte manniskan som totalt ond och usel av fodseln
och uppfattarinte gud som en 6vermakt som maste blidkas och
som kraver underkastelse. A andra sidan kan ménniskor nog
uppleva att det finns situationer i livet nar det kdnns som om
allt ar forlorat. Man ar maktlos och behover villkorslos ”frals-
ning” for att fa grepp om symboler som formedlar att gud ar
nadig. Ett vaxande behov finns av formuleringar och uttrycks-
former fOor manniskors faktiska tillkortakommanden, for livs-
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gladje, skuld och tacksamhet. For att fa tillgang till menings-
fulla livstolkningar ar den manskliga symboliseringsformagan
av stor betydelse.

Behovet av omhédndertagande, av en trygg miljo, av kam-
ratskap och acceptans verkar vara stort. Ett uttryck for detta
kan t.ex. sangen "Vi sitter oss i ringen och tar varann i hand...”
vara. Den trygge “fordldern” ar alltfort ett viktigt behov. Men
ocksa syskonskapet, solidariteten i de manskliga omstandighe-
terna trader fram.

Gud ar i var kultur framfor allt manlig i sin framtoning. Pa
katolskt hall finns ju dessutom jungfru Maria som en aktiv
helighetssymbol. Hon representerar som tidigare framhallits
olika situationer i vilka kvinnan kan forekomma: den fodande
kvinnan, den ammande modern i lycka och sallhet (rosen-
garden), den sorjande vid korset (Stabat mater), den som ger
sista tjansten i doden (pieta). Mariabilderna och mariadikterna
har genom tiderna fungerat som viktiga projektionsmotiv for
kvinnor. Som identifikationsfigur har Maria visat vidare pa
interaktionen med Gud, pa tjansten infor Gud och for bedjande
manniskor ar hon fortfarande en viktig mottagande och for-
medlande gestalt.

Pa protestantiskt hall ser bilden av Maria annorlunda ut.
Hon har tonats ner och i stallet har Jesus fatt en framtradande
plats i andakts- och kultliv. Framfor allt i den mer vackelse-
betonade fromheten som atminstone gar tillbaka till 1700-talet
har Jesus ofta fatt kvinnliga drag. Den romantiske Jesusbilden
betonar sillan de manliga dragen. I stéllet trader andra motiv
in sasom beskyddandet — den trygga hamnen (famnen), honan
som beskyddar sina kycklingar (sdngen Bred dina vida vingar, o
Jesus over mig av Lina Sandell), den gode Herden, tillflykten till
sidosaret hos Jesus och blodet som forsoningsmedel. De and-
liga sdngerna och psalmerna ar fulla av symbolik kring dessa
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teman. Hos en vackelseledare som Lars Levi Laestadius i borjan
av 1800-talet i norra Sverige kunde det till och med heta att
manniskan skall dia forsoningsblodet fran Jesu brost. Kvinn-
liga och moderliga bilder appliceras létt pa Jesus. Detta kan man
ocksa studera ndrmare genom att se pa psalmer och andliga
sanger som ar ett par hundra ar gamla. Dar finner man inte
sdllan uttryck som ”den sote Jesus”, tyska: siisse Jesus.

Jesus avbildad och beskriven enligt Bibelns berattelser i
olika aktivitetssituationer har ocksa fungerat som projektions-
objekt for manniskors tankar och kdnslor samt i bon och medi-
tation. Det har naturligtvis ofta varit fraga om korsfastelsen,
uppstandelsen men ocksa om den gode herden, den som gar
pa vattnet, den som utfor brédundret, den som férbarmar sig
over skokan, den som rider in i Jerusalem osv. i en lang racka.
Situationerna har fangats i narrativa berattelser med Bibeln som
grund, men framstalls ocksa i méalningar och altartavlor. Dessa
har aktualiserat och stimulerat den religiosa forestallnings-
varlden och har vid olika tillfdllen fungerat evokativt (framkal-
lande) som projektionsmodeller och kanske till och med som
rollidentifikationer.

Samma ar naturligtvis forhallandet med anglar och helgon.
De har framfor allt haft en hjalpande och beskyddande funk-
tion. Tidigare var det vanligt med avbildningar av personer ur
den heliga historien i hemmen. Sddana bilder torde ha borjat
upptrdda i stugorna under senare delen av 1800-talet. Dessa
samt tavlor och méalningar i kyrkorna har naturligtvis givit stoff
till visioner och auditioner. Det ar dven intressant att finna att
det framfor allt ar Jesus och anglar som upptrader i visioner.
De star sa att siga manniskan ndra. Gud férekommer mer sal-
lan pa det sattet i syner. Han uppfattas ofta som ettenormt ljus.

En speciell symbolhantering har vibland dem som ar emot
alla former av konkreta symboler varesig det ar fraga om ikoner,
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tavlor, skulpturer osv. Denna attityd som ar gammal i religio-
nens varld kallar vi ikonoklastisk. Att avbilda Gud ar i princip
forbjudet inom judendomen och islam. Den ikonoklastiska stri-
den inom kyrkan utkdmpades pa 700-800-talen e. Kr. och prag-
lade sarskilt den Ostliga delen. Den sida som foresprakade en
fornuftig bildanvandning segrade dock. Bilden som ikon har
en sarstallning i den ortodoxa kyrkan. Inom den kalvinistiska
traditionen har man ocksa varit kritisk mot bildanvandning. I
manga vackelserorelser, bl.a. leestadianismen kan man fortfa-
rande finna denna tendens.

4.2.4. Extas

Att delta i socialt umgange innebar att lata det inre existens-
rummets symboler hos en individ finna social forankring. Nar
den har kontakten ar skapad kan den yttre symbolverkligheten
fa existentiell mening for individen. Vi kan sédga att det bor ske
nagon form av sammankoppling mellan det som finnsi indivi-
dens inre och det som ges i den sociala sfaren for att
kommunikationen skall bli till. Nar och var sddana samman-
kopplingar dger rum, ar olika hos varje individ. Man maste
rakna med forberedelser och optimala situationer for varje in-
divid. Finner individen for sina inre motiv och symboler en
socialt acceptabel “motsvarighet”, kan en process vidta som
kraftigt riktar intresset och uppmarksamheten at ett givet hall,
till och med sa langt att helhetsperspektivet fordunklas och kan-
ske forsvinner. Det blir da fraga om olika grader av engage-
mang fran personens sida. Detta har T. R. Sarbin kallat
organismens engagemang (“the organismic involvement”). Blir
detta engagemang mycket intensivt kallar vi det extas. Det ar
frdga om ett slags djupdykning i symboler och rollutspel fran
individens sida.
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Att ga in i extas kan ske individuellt eller i grupp. Ar det
fraga om gruppengagemang tillkommer vanligen att man an-
vander det som kan kallas 6vertalningskommunikation, dvs.
olika paverkningsfaktorer satts i anvandning. Till sddana hor
suggestiva medel dar individens intresse riktas at enbart ett hall.
Det kan vara fraga om kraftiga auditiva paverkningar i tal och
musik, det kan vara frdga om intensiva bilder i tal och skrift och
det kan vara fraga om hotelser och straff. Ofta behovs dock inte
mer an nagra personers likartade engagemang for att inlevelsen
skall nd maximal niva. Detta kallas “maximalkommunikation”.
Man har gemensamma referensramar, gemensamma behov och
gemensamma symboliska utformningar hos sig, vilket gor att
uttrycken och atborderna omsesidigt forstarker varandra. Da
upptrader ett slags kollektiv extas.

I vissa fall av sadan djupdykning i engagemanget kan re-
sultatet bli 6verspandhet och destruktivitet. Finns klara sociala
monster for ett sadant upplevande far daremot individen en
inplacering i en gemenskap och omhandertas pa ett eller annat
satt av sin omgivning. Personen kan da bli t.ex. schaman, en
profet, en mystiker eller ses som en tungotalare, en andedopt
kristen med andliga nddegavor. I de flesta fallen finns en social
grupp i vilken allt detta kan fungera optimalt och inom givna
granser och rollsystem.

Upplevelsen av andedop ar idag en mycket vanlig erfaren-
het i kristenheten. Uppemot hundra miljoner manniskor torde
idag leva i karismatiska sammanhang. Har ar ofta djupengage-
manget stort. Man tar de bibliska modellerna och rollerna
mycket allvarligt och vill lata dem manifesteras i den aktuella
situationen. Det vanligaste tecknet pa andedop brukar vara
tungotalet eller glossolalin. Det ar ett slags abrakadabra-tal hu-
vudsakligen uppbyggt pa egenskaper i personens modersmal.
Ingredienser fran andra sprak kan inga och gora att tungotalet

139



ytligt liknar ett verkligt existerande sprak. Da man anvander
tungotal kan det antingen brukas i privat bon, vilket ar det van-
ligaste, eller sa kan det formas till ett slags profetia i gudstjanst-
sammanhang. Da uttalas det vanligen hogt och kraftigt sa att
hela ahorarskaran skall kunna f6lja talet. Ett slags uttydning
kan f6lja antingen av den som sjélv uttalat glossolalin eller av
nagon annan i samlingen. Nagra klara motsvarigheter mellan
tungotalet och uttydningen ar svara att finna. Verklig s.k.
xenolali, talande av ett totalt fraimmande sprdk, ar daremot yt-
terst sallsynt.

Genom att man overtar den manskliga partens del i rollen
”deni Anden dopte” upptar personen samtidigt gudsrollen till
vilken hor att Gud ger nadegavor och tungotalet. En person
som genom socialpsykologiska faktorer av underldttande slag
kommit att yttra ordliknande bildningar, tolkar via den upp-
tagna gudsrollen skeendet som en gudagéava. Det egna tungo-
talet upplevs alltsa sdsom ingivet av Gud. Detta sker oftast i
forbonssituationer eller da man gar och lagger sig pa kvallen.
Grunden till ett sadant rollutspel idag ar sjalvfallet det ande-
dop som omtalas i Nya testamentet, framfor allt i Apostlagar-
ningarnas andra kapitel samt i forsta Korinthierbrevet, dar Pau-
lus skriver om naddegéavorna. Hela denna ”arsenal” av mytolo-
gisk-symboliska bilderochroller ar alltsa aktualiserade i pingst-
rorelsen och andra karismatiska sammanhang. Den av en sa-
dan gemenskap omhuldade, mytiska symbolen f6r gud som
nadegivare och som positiv kraft i en manniskas liv, samman-
smalter vid en djupdykning i rollerna med egna inre, kanske
infantila bilder av den gode fordldern, den som omfamnar en
och ger en livsberattigande, andliga gavor. Detta exalterar och
ger individen ytterst positiva kdanslomassiga kvaliteter. Har finns
kanske ocksa osakerhet i bakgrunden varfoér andedopet kan bli
inkorsporten till en ny, myndigare livsforing.
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Organismens engagemang i tungotalssammanhang ar for-
sta gdngen ofta extatiskt men behover inte vara det i fortsatt-
ningen. Att 6verta en andedopsroll for fOrsta gangen ar ett slags
overgangsrit, vilken sedan berattigar till fortsatt rollutspel, ménga
ganger utan initiala forberedelser. Man blir helt enkelt fortrogen
med rollutspelet och behdver darfor inte ge uttryck for samma
djupengagemang hos organismen varje gang. Motsvarande pro-
cesser torde dga rum i de flesta fall da vi har att géra med uppre-
pad extas, t.ex. gallande schamaner och profeter.

Betraktar vi bon, sarskilt sadan som ar mer intensiv och
meditativ, kan sagas att det psykologiskt blir fraga om en
integreringsprocess mellan symboler i det inre existensrummet
och i det yttre. Nu samordnas och bearbetas forestallnings-
material fran olika hall och blir ny personlig egendom. I bonen
later man helt enkelt inre tankar och ord kopplas till helighets-
symboler (Gud, Jesus, den Helige Ande osv.) som tillhandahalls
av traditionen. Det kan bli fraga om ett slags "“uppredning” i
psyket, en positiv acceptans, en personlig tillagnelse av bibel-
orden men ocksa en bearbetning av svarigheter, vilket kan leda
till hopp och tillforsikt. En bedjande manniska upprattar nor-
malt positiva relationer till den man ber f6r. Ur den synvinkeln
kan bon siagas vara mentalhygieniskt sunt.

4.2.5. Konkreta fastpunkter

Ser vi till riterna i médnniskans liv kan vi saga att de har en stor
betydelse som milstolpar i personers liv och som medel att in-
tegrera individer i samhallet. Overgangsriter utfors i livets vik-
tigaste brytningsskeden — fodelse, pubertet, giftermal och dod
— och leder in individer i nya rollmonster och ansvarsmodeller.
De ar med andra ord 6vergangsriter, rites de passage. De presen-
terades i borjan av seklet av Arnold van Gennep. Genom
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overgangsriterna rycks forst individen ut ur sitt sammanhang,
16sgoringsskedet, for att under en kortare eller langre period
befinna sig i ett gransomrade, liminalitet. Sedan ges genom rite-
rna nya uppgifter och en ny integritet, inforlivandet. Detta ar
ett mycket viktigt schema som rent socialt och psykologiskt ger
individen trygghet och sakerhet i sitt upptradande. Vi kan saga
att man genom sadana processer lar sig att veta vem och vad
man ar. Religionen har som tidigare visats alltid kommit in i de
viktiga skedena av manskligt liv och genom sitt symbolsprak
givit sarskild tyngd och helgd at 6vergangsriterna. Dessa har
darmed fatt ett slags sanktion ovanifran. Pa dessa punkter har
alltsa helighetsdimensionen sina allra starkaste fasten. Den ver-
kar ndstan aldrig lamna sin roll i dvergangsriterna. Den
sakraliserar standigt i olika grad sociala processer for den en-
skilde likaval som for samhallet i stort.

Rummet behover en indelning sa att man vet vad som ar
det allmédnna och vad som éar det speciella, vad som ar privat
och vad som ar offentligt. Kontakten till det hinsides, symbol-
aktualiseringen hos individer, fordrar ofta en plats dar
manifesteringarna sarskilt omhuldas och upprepas samt dar
tillfalle ges till samfalld praxis. Detta blir som jag tidigare visat
tempel och gudstjanstrum. Templet dr i miniatyr enuppredning
av varlden, en kosmisering. Darfor finns alltid ett centrum, en
punkt dar det heliga i synnerlig grad fasts. Det kan vara fraga
om en mittpale, ett altare, en predikstol osv. Genom invigningar
ges rummet sin sarskilda helgd, genom upprepningar av riter
far deltagarna en kansla for att platsen sarskilt manifesterar det
gudomliga. Man far med andra ord upplevelsemassigt en djup
anknytning till platsen. Det ar dar man personligt latit symbo-
lerna trdda in i ens liv, det ar dar det inre uppnatt vila och ord-
ning och det ar kanske dar man tillatit sig ett djupt engage-
mang med kropp och sjilv (eng. “organismic involvement”).
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Genom allt detta bygger individen upp en stark betingning till
platsen, en som gor att den inte far profaneras hur som helst.
Det ar detta som mangen gang gor att kyrkorum blir sa heliga
for individer att minsta andring kanns storande. Man ar i sitt
andliga liv fast vid en viss plats med ett visst utseende pa kyr-
korummet eller andra samlingslokaler.

P& samma satt ar ofta forhallandet med heliga platser som
anknyts till en religions uppkomsthistoria. Dessa far sin
helighetspragel framfor allt darav att nagon hdandelse i
“urhistorien”, mytologin, knyts till en sarskild plats. Platsen blir
helig darfor att det gudomliga valt att manifestera sig just dar.
Man skapar en berittelse om sin religions ursprung och
sakraliserar den. Att soka sig till sdidana platser skdanker en sar-
skild narhet till det heliga, nagot som man helst vill ha fri till-
gang till. P4 detta satt uppkommer heliga platser i geografin
aven om de mangen géng enbart har en legendar bakgrund.
For den troendes symbolliv ar det historiskt riktiga mangen
gang inte det vasentliga. Att vara pa den plats, dar de gudom-
liga symbolerna i urtiden, vilka man hort om och sett avbil-
dade, fatt jordisk och mansklig gestalt, blir det betydelsefulla.
Att na dit skapar ofta en sarskild exaltation, en som paskyndas
av den tydliga kroppsliga dimensionen, forflyttningen kanske
under modor och efter uppoffringar till en helig ort, en vallfarts-
plats. Detta far ofta samma betydelse for den manskliga
organismens djupengagemang som vi ser i extas. Pa detta satt
uppkommer vallfarder.

En modern variant av vallfarder ar ungdomens resor till
Taizé i Frankrike. Har soker man gemenskap och levande reli-
gion. Man hanger sig ofta mer intensivt pa en sddan plats. Man
har hort beréttelserna om platsen, man har hort om personers
allvar och man langtar att sjalv fa uppleva allt detta. Da ar det
ocksa lattare att ga in i ett djupengagemang.
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Jerusalem ar som kant en viktig ort for tre religioner: ju-
dendom, kristendom och islam. De religiosa kanslorna ar dar-
for sarskilt starka i relation till denna ort. Att Jerusalem ar vall-
fartsort for individer i tre olika religioner — 4ven om de ar
"“syskonreligioner” — skapar idag standiga problem. Judarnas
mangtusendriga drom om det heliga Jerusalem déar den sanna
gudsdyrkan bor dga rum och dar ledare som David och Salomo
skall ha verkat, de kristnas idealisering av platsen dar en del av
Jesu verksamhet forsiggick och dar hans dod och uppstandelse
skedde samt muslimernas askadning att Muhammed fran
tempelplatsen (jfr. moskén al Agsa, “den avlagsna platsen”) for-
rattade sin himmelsfard pa det mytologiska djuret Burag, ar sa
starka mytologiska motiv att en samexistens pa ort och stalle
verkar mycket svar att uppna. Till de rent religiosa motiven
ansluter sig sjalvfallet manga maktpolitiska intressen.

En idealisering av staden Jerusalem eller Sion i fantasi och
inre existensrum hos bekdnnare i dessa tre religioner innebar
att man Onskar fa se dessa bilder forverkligade vid vallfarter
och besok pa ort och stille. Att den inre bilden da sallan mot-
svarar verkligheten ar tydligt. Intressant blir da att se hur man
far verkligheten och idealet att stimma 6verens. Ofta vill man
inte dndra sin idealbild utan héller den relativt intakt. Garna
ser man daremot att “verkligheten” dndras. Salunda ar det in-
tressant att finna att protestanter garna soker sig till det sa kal-
lade Gordons Golgata — en plats utanfér de nuvarande murarna
kring gamla Jerusalem — och dar haller nattvardsstunder dar-
for att den platsen betydligt mer motsvarar den bild man har
av Jesu grav och av lunden intill. Katoliker och ortodoxa dare-
mot finner Golgata inne i gravkyrkan med alla tunga dekora-
tioner i Osterlandsk stil mer acceptabelt som konkretisering av
de forestallda motiven. Har ser man tydligt hur de mentala bil-
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derna i det inre existensrummet paverkar ens sokande efter de
“akta” platserna i den heliga staden.

Inom islam har Mecka och vallfarden dit fatt en klar ut-
formning i den centrala dogmatiken. Vallfarden till Mecka —
atminstone en gang i livet om man har rad - ar en av islams
grundpelare. For de romerska katolikerna intar staden Rom en
sarskild position. Vallfarterna hit har under manga arhundra-
den betytt valdigt mycket for den kyrkan. For den ortodoxa
kyrkan spelar berget Athos i norra Grekland en motsvarande
roll, &ven om det ar sa att enbart man far besoka klostren dar.
Som andligt centrum har Athos haft och har fortfarande en stor
betydelse inom den 0Ostliga kyrkan. Inom praktiskt taget alla
religioner och ocksa inom relativt avgransade geografiska om-
raden har man sarskilt utpekade heliga orter till vilka mannis-
kor — ofta vid sarskilda tillfdllen pa aret — vallfardar.

Tidsdimensionen ar som tidigare sagts ytterst viktig i reli-
giost sammanhang. Som jag visat ger alltid religionerna nagon
form av mytologisk forklaring till varldens uppkomst och dess
slut. Har finns med andra ord en kosmologisering, en uppord-
ning. Dessutom kommer det till att ordet, det heliga, verksamma
gudstilltalet, givits en mytologisk tidsbundenhet i det som ofta
kallas “urtiden” (jfr urkyrkans betydelse inom kristendomen).
Det uppfattas oftast som det mest dkta och genuina. Det kom-
mer ndra uppenbarelsens historiska manifestation har i tiden.
Att lata texter lasas och upprepas, att lata bilder och roller fran
“urtiden” berattas och ater bli verkliga och att sa langt sig gora
later ga in i samma modeller och monster, rycker manniskan ut
ur det korta nuperspektivet och ger henne en upplevelse av att
deltai “urhandlingarna”. Man aktualiserar datiden likaval som
man kan aktualisera det kommande, slutet och evigheten. De
rituella handlingarna (t.ex. maltid — nattvard, sdng och musik)
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ar sarskilt agnade att overbrygga tidsdimensionen och lata
datiden bli forverkligad har och nu (jfr dyrkan som behandlas i
foljande avsnitt). Genom att leva sig in i texter och roller ur den
heliga historien blir nuet tolkat via helighetssymbolernas syn
pa verkligheten. Finns dessutom individer som kan ga in i rol-
ler med hog prioritet, tex. praster, forebedjare, tungotalare,
profeter, uttydare, schamaner osv. rycks nuet ur sitt profana
sammanhang och ges genom en direkt omkoppling i sandar-
funktionen — ménniskans ord blir Guds ord — en oerhord tyngd
och kraft. Den framsta helighetssymbolen, Gud, med allt vad
det innebar, dr da narvarande och formar upplevelserna hos
dem som ager forutsdttningarna harfor. Sindaren av budska-
pet och det andliga innehallet ar da inte langre en mansklig
part utan den gudomliga verkligheten, det som har beskrivs
som gudssymbolen. Ett rolltagande har da dgt rum pa ett djupt
personligt plan likaval som pa ett socialt sadant.

4.3. DYRKAN

4.3.1. Viktiga drag 1 dyrkan

Dyrkan ar nagot som vi finner hos praktiskt taget alla mannis-
kor. Hir menar jag med dyrkan allt idealiserande av ndgot eller ni-
gon med ritualiserade inslag inom en viss kultur. Det kan handla
om politiska ledare, befrielsekimpar, martyrer, poeter, musi-
ker, idrottsman, filmstjarnor osv. vilka av en speciell anledning
kommit att tilldra sig stor uppmarksamhet. Inom popular-
musiken, filmen och idrotten ar det mycket vanligt att sarskilt
ungdomen agnar sig at idoldyrkan. Vi behover bara tanka pa
The Beatles, Elvis Presley, Michael Jackson, Greta Garbo, Ing-
rid Bergman, Marilyn Monroe, Paavo Nurmi, popsangerskan
Madonna och méanga, manga fler. Intressant ar att finna att ocksa
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prinsessan Diana genom sitt liv och sin dramatiska dod fatt
nagot av kultstatus. Aven moder Teresa, som genom sitt kar-
leksfulla och utgivande arbete bland de fattigaste i Indien till-
dragit sig stor uppmarksamhet, verkar snabbt na helgonkretsen.
Lika ar det med paven Johannes Paulus II, som genom sin
massmediala framtoning blivitnagot av en kultfigur ocksa bland
ungdomen.

Da mandyrkar, tillber, ser upp till och lovprisar ar det fram-
for allt fraga om ett beteende man utfér. Men utan de kognitiva,
mytiska ingredienserna finns knappast ett motiv for dyrkan.
Man dyrkar inte om man inte ocksa har en idé om varfor dyr-
kan ar pa sin plats. Det finns med andra ord ett symboliskt inne-
hall med ett begreppsligt element och en vardering i motive-
ringen till dyrkan.

Att idealisera nagot eller nagon kan sagas vara allmanman-
skligt. Det finns manga psykologiska teorier om varfor det ar
pa det viset. En teori gar ut pa att den lilla individen genom
aktiv idoldyrkan sjalv blir delaktig av nagot storre och mark-
vardigare. Man " forstorar” harmed sig sjalv. En annan teori vi-
sar enbart pa den sociala sidan i denna verksamhet. Man blir
gruppmassigt delaktig i aktiviteter med stor spridning och kan-
ner sig darfor hora hemma i ett stort sammanhang som kanske
leds av nagon annan, vilken man sjalv ocksa aktar hogt. Det ar
den gruppmassiga tillhorigheten som ar det viktigaste. Efter-
som det ofta ar ungdomar som mest intensivt dgnar sig at dyr-
kan kan man sédga att den gruppmassiga identifieringen spelar
en stor roll. Ungdomarna deltar garna i aktiviteter som leder
till ett forstarkande av den egna identiteten.

Sakert ar att de namnda teorierna och andra likaval kan
forklara delar av fenomenet dyrkan. Har maste vi rdkna med
flera kompletterande teorier, eftersom fenomenet ar stort och
omfattande.
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Intressant ar att finna att dyrkan av popidoler, sarskilt sa-
dana som Elvis Presley, Madonna och Michael Jackson, balan-
serar pa olika psykologiska och kulturella granser. I de flesta
kulturer har sedan lange funnits tidpunkter (fester) da den van-
liga ordningen kastas over dnda och den inverterade varlden
uppkommer. Detta har oftast tagit sig uttryck i det som kallas
karnevaler. Manniskan behover helt enkelt stunder da skrattet
far fullt utlopp. Litteraturforskaren Michail Bakhtin har i sin
studie Rabelais och skrattets historia beskrivit det karnevalistiska.
Manga av de gransoverskridande dragen finner man hos de
moderna pop-idolerna. Kladsel, musik, athavor, beteenden och
rykten skall helst vara sidana att de balanserar pa gransen for
det accepterade. Da vacker det uppmarksamhet och tilltalar i
synnerhet ungdomen.

Gransen mellan dyrkan i rent profant sammanhang och i
religiost ar ytterst flytande. I religiost ssmmanhang kan man
pa samma vis som géallande idrottsstjarnor och nationalhjaltar
se upp till ndgon konkret person som fatt sarskilt stor betydelse
for en viss kyrka eller samfund. Det kan gélla en kyrkans larare
sasom Augustinus, ett storhelgon som den heliga Teresa av
Avila, en reformator som Martin Luther, en vackelseledare som
John Wesley, stormétesledare som Billy Graham och Yonghi Cho
samt en helbragdagorare som Kathleen Kuhlman, Niilo Yli-
Vainio och flera andra. Det blir alltsa fraga om en idealisering
av nagon person som lyckats gora stora ting inom ett andligt
sammanhang.

Skillnaden mellan helgon och de namnda stora andliga le-
darna ar liten. Helgonen har dock oftast fatt en sarskilt upphojd
status i den andliga varlden och kan darfor bli foremal for boner
och anrop. De har pa ett speciellt satt kommit nara Gud. Katoli-
ker ser girna att man inte sdger att man dyrkar helgonen — det
gor man daremot med Gud och Jesus — utan i stéllet att man arar
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dem i egenskap av saliga 6vervinnare av manskliga villkor. Man
kan visserligen gora denna skillnad, men har diskuterar vi hela
fenomenet dyrkan och da faller drandet av helgonen och dyrkan
av Gud inom samma omfattande foreteelse.

Den mest uttalade formen av dyrkan finner vi sjalvfallet
inom religionens varld. Har ar det de framsta och hogsta sym-
bolerna for manskligt tinkande och méansklig aktivitet som kom-
mer ifrdga: Gud och andra gestalter i det som kallas den
transcendenta varlden. Har handlar det om yttersta, hogsta
varden. Men dnda kan vi sdga att aktiviteterna funktionellt sett
har likheter med idoldyrkan i profana sammanhang.

En viktig princip i allt dyrkande ar nadrhetsprincipen. Den
innebar att man sa langt det gar forsoker komma nira det man
idealiserar. Man vill med egna 6gon se det upphéjda. Man fore-
tar langa resor till sarskilda orter (vallfarder), vill se bilder,
ikoner och statyer, hor garna om visioner och andra “under-
bara” ting, lyssnar till de idealiserade orden (recitationer,
uppldsningar, profetior, men ocksa boner for att man sarskilt
skall bli hord och sedd). Genom musiken (sjungande och spe-
lande men ocksa i modern tid bandinspelningar, skivor, video
osv.) vill man bli delaktig i det stora. Garna vill man ocksa vid-
rora det idealiserade, ta pa bilder och statyer, behalla nagot som
varit (i kontakt med) det upphdjda: reliker, klader, vatten, ste-
nar, skor, harstrdn osv. samt slutligen ocksad kdnna doften av
och smaka pé det heliga (maltider, ofta med sarskild mat och
dryck; jfr ocksé den indiska gurun Amma som kramar sina an-
héangare). Alla méanniskans sinnesorgan kan vara med i narhets-
forverkligandet. Vi finner praktiskt taget allt detta i de omta-
lade formerna av dyrkan — naturligtvis i nagot olika skepnader
—men framfor allt ser vi det i de uttalat religiosa sammanhangen.
I de flesta religioner varlden 6ver finner vi dessa principer for-
verkligade, sjalvfallet med négot varierande former.
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4.3.2. Offer och bén

Ett viktigt element i allt dyrkande ar offret. Offrandet atfoljs
vanligen av béner och anrop till gudarna, dar manniskan ut-
trycker sina behov och 6nskningar. Att avsta fran nagot, att ge
allmosor, att betala nagot, att ge kollekt eller gava, att ge tionde
av sin inkomst ar vanligt. Man bor avsta fran nagot for att fa
nagot. Ofta raknar man med att offrandet skall ge god utdel-
ning. Om det inte giller materiella ting skall det i alla fall ge
andliga valsignelser.

Offer finns i flera olika former. Ett traditionellt offer ar na-
got materiellt gott (djur, vaxter, vatskor, foremal, pengar osv.)
som genom en sarskild rit helgas at en gudom. Offret tankes i
synnerlig grad skapa en kontakt mellan manniska och gud.
Dessutom anses offret kunna paverka gud i en riktning som
manniskan onskar. I mer moderna sammanhang sker inte offer
precis pa detta satt utan det blir mer frdga om penninggavor i
samband med olika slag av insamlingar (mission, ulandsarbete,
nodhjalp, flyktingshjalp osv.) eller arbetsinsatser av olika slag.
Likval kan den psykologiska forvantan pa nagon form av and-
lig utdelning finnas bakom. Avlagset kan man aven saga att olika
former av penningspel (lotto, tippning) innebar ett slags
offrande till 6det, slumpen for att se om dessa ar en bevéagna.
Blir man “sedd” av slumpen genom spel med pengar kan man
fa tillbaka kanske hundrafalt. Sddana tankar finns i mentalite-
ten hos manga moderna “offrare” i det sekuldra klimatet.

Det finns flera olika slag av traditionella offer. Vi har bl.a.
gavooffer, boneoffer, 16ftesoffer, soningsoffer, brannoffer,
kommunionsoffer och tackoffer. En viktig tanke i det traditio-
nella gavooffret ar tanken pa do ut des (lat.), dvs. “jag ger for att
du skall ge”. Ibland finns till och med tanken pa en mekanistisk
funktion bakom allt. Mitt offrande skall mer eller mindre auto-

150



matiskt leda till tankt resultat. Da narmar sig offrandet det som
kallats magi. Att ett offrande under langre tid alltid upprattar
en positiv kontakt till guden, ar en vanlig tanke. Man blir sa att
saga “du” med den tankta mottagaren. I stort sett likartad ar
tanken med boneoffer. Da riktar man sin aminnelse mot guden
och upprittar en positiv relation. I 16ftesoffret ger man samti-
digt ett 16fte om att utféra nagot, ge nagot annat i framtiden
eller i 6vrigt ndgot som ar utformat som ett 16fte.

Da vi kommer till soningsoffret, brannoffret och kommu-
nionsoffret ar det, som orden sdger, fraga om gavor som skall
leda till borttagande av synd och skuld. Har finns tva tanke-
gangar: antingen tar offerdjuret (eller motsvarande) pa sig skul-
den och synden och férsonar allt genom sin ddd, eller sa tankes
offergarningen mer principiellt leda till att manniskans svag-
het, skuld och synd blir sonad. Att offrandet skall fora med sig
rening och helgelse infor gud, ar en av de allra vanligaste fore-
stallningarna i religionerna.

Kommunionsoffret ar som ordet sager ett offer dar man har
maltidsgemenskap. Att ata och dricka i samband med sjalva
offrandet var vanligt i Framre Orienten. Antingen 4t man med
gudomen eller sa kunde man dta av honom sasom i kristendo-
men. Offerideologin ar allméant taget mycket viktig for forsta-
else av det kristna nattvardsfirandet.

I kristendomen har ju allt detta 6verforts pa Jesus och hans
forsoningsdod. I de forna framreorientaliska religionerna var
soningsoffer en mycket vanlig handling. Ofta fordes offertanken
samman med nyarsfirandet (akitu-festen i det forna Mesopo-
tamien) och da var det kungen eller hans stdllforetradare som
symboliskt tog pa sig folkets synder och genomgick en symbo-
lisk dod och ateruppstandelse. Han blev ett slags syndabock. I
Gamla testamentet anses temat med Herrens lidande tjanare
(Jes. 53) enligt vissa forskare vara en litterdr atergivning av
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denna tanke. I Nya testamentet finns pa ett flertal stallen (bl.a.
Rom. 8; 2 Kor.5; Hebr. 9-10) formuleringar som anknyter Jesu
dod till offerideologin. Utan den forna fraimreorientaliska offer-
forestédllningen som bakgrund kan man knappast forsta Jesu
forsoningsgarning som kristen dogm.

Tackoffer frambar man som ordet sdger da man erfarit att
nagot positivt intréffat, kanske bonesvar, kanske seger 6ver fien-
den eller nagot dylikt. Det ar ocksa tradition pa sina hall att
tacka Gud i motgangen, medan allt annu ar morkt, s som t.ex.
Job gjorde.

4.3.3. Gudstjinstmoment

Da man skall paborja dyrkan av Gud ar det vanligt med nagon
form av reningsrit. I de asiatiska religionerna finner man ofta
att dyrkan borjar med entvagning, oftaenbart i symbolisk form.
Om det ar mojligt stiger enhindu fore besoket i templet ner i en
tempeldamm och tvar sig. Ocksa i shintoismen foregas
betradandet av den heliga platsen av en vattenrit. I islam ar det
som kant sa att varje bonestund borjar med en tvagningsrit, dar
atminstone hander, armar, ansikte och fotter tvas. Ocksa i ju-
dendomen ar det viktigt med rituell tvagning fore sabbats-
firandet.

I det kristna sammanhanget ar det s& att man har en doprit
med vatten som intrdde i den andliga gemenskapen. Gudstjans-
ten borjar darfor inte med en vattenrit i protestantismen. I den
katolska kyrkan dar man ocksa tillimpar barndop ar det dare-
mot vanligt med vigvattenskalar vid ingangen till kyrkan. Dar
doppar man sina fingrar och gor korstecknet. I manga kristna
sammanhang har med tiden den andliga reningen blivit vikti-
gare. Den sker genom att man har en botgoring — enskild eller
kollektiv. I protestantiska sammanhang idag — tidigare hade man
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ocksa har oftare enskild bikt — ar den kollektiva den domine-
rande. Salunda borjar varje gudstjanst i lutherska kyrkor med
en syndabekdnnelse ochen avlosning. Darefter vidtar den egent-
liga massan.

Massan inleds ofta med sjungande av en gammaltestament-
lig psalm. Darefter kommer de 6dmjuka halsningsropen “Herre
forbarma dig” (grek. Kyrie eleison). Sa fdljer lovprisning som in-
leds med anglasangen da herdarna pa angen upplystes om fralsar-
ens fodelse: ”Ara vare Gud i hojden” (lat. Gloria in excelsis Deo).

I gammal tid tradde officianten forst harefter upp till alta-
ret — det allra heligaste — och halsade darfor forsamlingen fran
denna plats med orden “Herren vare med er”. Férsamlingen
svarar prasten med orden “Sa ock med din ande”. Detta kallas
med ett latinskt uttryck for salutation. Har ser vi en formalise-
ring av en tidigare spontan hélsningsprocedur. I manga friare
gudstjanstsammanhang — bl.a. inom pingstrorelsen — kan man
finna en spontan, likartad halsning fran motesledaren da han
eller hon trader fram i talarstolen och héilsar ”frid”. Forsam-
lingen ropar da kollektivt till svar ”frid”.

Sa foljer ett annat viktigt element: bonen. Bonen pa denna
plats kallas ofta kollektbon, eftersom den pa ett sarskilt satt vill
samla individerna kring det heliga. Bonen, tilltalet till Gud, den
hogste symbolen ar betydelsefull i all dyrkan. Under bonen la-
ter man sina egna inre bilder stimmas av mot dem som grup-
pen tillhandahaller. Sarskilt i meditativ och langvarig bon ar
detta viktigt.

Darefter foljer nagot av det allra viktigaste i en gudstjanst:
lasningarna av bibeltexterna. Lasningarna ar som tidigare fram-
hallits nagot som vi finner i de flesta religioner. Kristendomen
har med storsta sannolikhet 6vertagit denna sed fran synagog-
institutionen inom judendomen. Att recitera heliga texter ger
ju narhetsupplevelser pa det auditiva och kognitiva planet.
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Lasningarna omges dock ofta med vissa ceremonier i en del
kyrkor. Salunda gor man skillnad mellan de olika texterna: gam-
maltestamentlig text, epistel (de nytestamentliga breven) och
evangelium. De tva forstnimnda texterna (den gammaltesta-
mentliga forekommer inte alltid) kan lasas av lekman medan
evangelietexten, dair man kommer Jesus och hans ord och verk-
samhet sdrskilt nara, valdigt ofta lases av prasten. Ibland fore-
gas evangelieldsningen av en procession, dar man symboliskt
for ut evangeliet (evangelieboken) till forsamlingen. Det lases
da inte fran altaret utan fran en plats langre ner i kyrkan. Denna
sed finner vi klart inom den ortodoxa kyrkan. Den har dock
ocksa borjat tillampas inom den lutherska kyrkan.

Ett annat betydelsefullt moment i gudstjansten ar den uni-
sona lasningen av trosbekannelsen. Sedan urkyrkans tid har
den lasts som ett tecken pa rattrogenhet. Eftersom stridighe-
terna om formuleringarna av den ratta laran varit omfattande
och mangen gang ocksa blodiga, blev det viktigt med ater-
upprepande av trosldaran for identifieringen av trossyskonen.
Pa det sattet kunde man halla sekterna och schismatikerna pa
avstand. Formuleringarna &r inte enbart rationella utan har
karaktdaren av symbol, komprimerad tanke, kdnsla, erfarenhet
och forvantan. De benamns ofta ocksa symbola. De tva vikti-
gaste av dem ar den apostoliska trosbekdannelsen (den vanli-
gaste i lutherska sammanhang) och den niceno-konstan-
tinopolitanska, ett resultat av motet i Nicea ar 325 och i
Konstantinopel ar 381.

I traditionell kristen gudstjanst intar nattvardsfirandet en
mycket central plats. Det inleds ocksa med vaxelhalsning, text-
lasning och lovprisning (Helig, helig, helig; lat. Sanctus), las-
ning av de nytestamentliga instiftelseorden (Paulus ord i 1
Korinthierbrevet 11:23 ff; lat. Hoc est corpus meum, detta ar min
lekamen; ur det latinska uttrycket anses det folkliga “hokuspo-
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kus” ha uppkommit), fridshalsning (lat. Pax), sjungandetav “O,
Guds Lamm som borttager varldens synder” (lat. Agnus Dei,
qui tollis peccata mundi), sjalva akten da man ater brodet och
dricker vinet (kommunionen) samt slutligen tacksagelser och lov-
prisning (grek. eucharisti, tacksagelse). De olika momenten kan
byggas ut pa olika satt. De namnda ar dock de allra viktigaste.

[ gudstjansterna ingar vanligen ocksa offer. Det kan da vara
fraga om insamling av pengar (vanligen under sjungandet av
en psalm) sasom i protestantiska gudstjanster eller sa kan det
vara ett sarskilt moment i nattvardsgudstjansten. Det heter pa
latin offertorium. Momentet utformas vanligen som ett slags
frambarande av lovprisningsoffer till Gud.

Det bor kanske tillaggas att de fasta delarna i gudstjansten
ofta givits sarskild musikalisk pragel. I katolska kyrkan har det
sedan gammalt varit brukligt med sa kallad gregoriansk sang
(ett mdssande sangsatt som gar tillbaka pa paven Gregorius den
store som dog ar 604). Denna sangform var andamalsenlig i stora
katedraler med lang efterklang. Da kunde mani alla fall nagor-
lunda val uppfatta vilket moment som pagick i massan.
Komponister av mer professionellt slag har emellertid ocksa
satt musik till massan, vanligen de fasta delarna, som ovan an-
givits med sina latinska namn. I modern tid har dessa delar
ryckts ur sitt gudstjainstsammanhang och framfors ofta som
konsertmusik, trots att det har musikverken ursprungligen va-
rit avsedda for gudstjanstbruk. Pa en del hall bl.a. i Mellaneu-
ropa kan man d@nnu idag héra massor som anvéander sig av detta
slags musik. Framfor allt den katolska d6dsmassan (lat. Requiem
aeternam dona eis, Domine, Forlana dem o, Herre den eviga vi-
lan) har blivit konsertmusik. Kdnda sadana finns bl.a. av W. A.
Mozart och G. Verdi.

Den katolska kyrkan har traditionellt haft en fri syn pa an-
vandningen av musik i gudstjansten. Har kan sang av olika slag
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forekomma, likasa instrument av varierande slag. Orgeln har
ju sedan arhundraden blivit nagot av kyrkans framsta instru-
ment. I den ortodoxa kyrkan ar det enbart manniskordsten som
galler. Inga instrument forekommer dar. I protestantiska kyr-
kor har man forsokt faststalla vilken liturgisk musik man bor
anvanda. I modern tid forefaller vad gudstjanstmusiken betraf-
far dock en mangfald borja dominera. I 6vrigt kan nastan vilka
instrument som helst anvandas i en protestantisk gudstjanst.

4.3.4. Nattvardssymbolik

Nattvardsfirandet ar som tidigare sagts fyllt av symboliskt stoff
och det fenomenologiska perspektivet ger har intressanta in-
blickar. Historiskt sett gar nattvarden tillbaka pa kommunions-
offer (maltidsoffer) i forkristen tid. Da man slaktade offerdjur
at man delar av det tillsammans med bréd och vin. I kristendo-
men ar tanken pa att brodet och vinet ar Jesu lekamen och blod
helt klar. Det ar en maltid dar man blir delaktig av guden ge-
nom att ata och dricka denna. Pa detta satt tankes man bli ett
med guden. Nattvarden ar ocksa en symbolisk gemenskaps-
maltid med Gud och mellan méanniskor.

De israelitiska offertankarna kommer in i nattvarden i och
med att Kristus uppfattas som det slaktade paskalammet. Men
nattvardselementen kan ocksa uppfattas som frukterna pa li-
vets trad. De ar med andra ord livgivande havor som skanker
tillgang till evig salighet. Kristus ar livets bréd och det sanna
vintradet. De mytologiska bilderna med offerlamm (paska-
lamm), brudgum, livets brod, det sanna vintradet osv. gar till-
baka pa gammal framreorientalisk offerritual, ofta med kungen
i central stallning.

Iislam forekommer offrandet av lamm i samband med vall-
farten till Mecka och dven eljest under vissa storre fester. Sjalva
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ritualen i moskéerna ar daremot helt 4gnad rituell bon, koran-
lasning och predikan.

Zoroastrismen har dnda sedan begynnelsen varit emot blo-
diga offer. I stdllet har man en standigt brinnande eld i temp-
len. Man reciterar aven texter ur den heliga boken Avesta.
Buddhismen ar vidare emot blodiga offer. Buddha upptradde
under en tid da prastkasten i Indien hade stort inflytande med
sina offerhandlingar. Han kom att kraftfullt reagera emot detta
och satte i stillet uppnaendet av fralsningen, moksha, som det
viktigaste i all mansklig dyrkan. I hinduismen &r det daremot
vanligt med offer. Mest anvands blommor, rokelse och lampor.
I speciella fall férekommer annu offer av djur.

4.3.5. Gudstjdnsttypologi

Da man ser till hur olika kyrkor och samfund via sin dyrkan i
gudstjanster formedlar gudskontakten kan man sarskilja atmins-
tone tre olika former. Forst kan vi tala om den rituellt-mys-
tiska formen, dar det korrekta utférandet av en liturgi ar va-
sentligt. Att lata forvandlingsundret — enligt katolsk teologi
transsubstantiationen — ske i nattvarden sa att brod och vin verk-
ligen uppfattas som Kristi lekamen och blod ar det viktigaste.
Det mesta hanger pa prasten, officianten. Den deltagande for-
samlingen kan vara askaddare och “konsument” av den mys-
tiska forvandlingen.

En annan form for verklighetsgorande i dyrkan ar den ra-
tionellt-6vertygande. Den ar typisk for protestantism i luthersk
tappning. Nu blir predikan — utlaggningen av texten, Ordet med
stort O — det viktigaste. Man anvander rationaliteten sa langt
som mojligt for att skapa narhet och 6vertygelse. Protestantis-
men tillade en annan viktig dimension som nog hade funnits
tidigare, men som nu lyftes fram annu tydligare och det ar
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forsamlingssingen. Det kollektiva sjungandet av andliga visor
blev ett medel att skapa intensitet i gudstjansten, att bereda
mojlighet till medverkan och uttryck. Dar det dnnu fungerar
idag ger det stora erfarenhetsmassiga effekter. Kollektiv sang
med valformulerade ord och en medryckande melodi skapar
utmarkta forutsattningar for kommunikation manniskor emel-
lan, men ocksa hos den enskilde i relation till motiv i ens inre
existensrum. Tidiga minnesbilder kan aktualiseras och ge emo-
tionell och kognitiv naring at processer har och nu.

Den foljande utvecklingen ser vi framfor allt i anglosaxisk
protestantism dar eldiga predikningar med kraftiga overtal-
ningskommunikativa grepp ar genomgaende. Det blir den
karismatiskt-6vertalande formen. Man anvander rikligt med
dramatiska bilder och berattelser ur det verkliga livet. Talaren
bor ha rostresurser som han kan variera pa olika satt. Det blir
viktigt med underhallningsfunktionen vid sidan av den direkta,
allvarliga uppmaningen. I uttalat karismatiska sammanhang blir
vidare extatiskt tal (tungotal, grek. glossolali) som uppfattas vara
ingivet av Gud betydelsefullt, sa ock profetior (direkttal av Gud
via manskliga redskap i kulten) med allvarstyngda budskap
rorande individuell eller kollektiv eskatologi (evighets-
perspektivet, himmel eller helvete). Till denna fromhet, dar det
som kanns i kroppen, blir ett s viktigt instrument hor ocksa
forekomsten av visioner, auditioner, taktila (kdnslor i huden)
upplevelser, helbragdagorelser osv. Det blir med andra ord be-
tydelsefullt med sa konkreta erfarenheter som moijligt av det
gudomliga.

Betrdaffande helandeupplevelser kan sdgas att det finns
manga typer dadrav. En typ ar den ideologiska tolkningen av
naturliga helanden, kanske med ingrepp fran medicinens om-
rade, som ytterst verkade av Gud och det 6vernaturliga. En
annan typ ar den da man faktiskt soker konkreta bevis i krop-
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pen pa att de andliga krafterna verkat. Ofta ar det dock nastan
helt omdojligt att medicinskt pavisa sddana effekter. Vissa kort-
variga lindringar av psykosomatiska sjukdomar torde dock
kunna iakttagas som en f6ljd av forboner. For det mesta utgor
helbragdagorelserna ett slags accepterande inom religidsa
referensramar och religios forsamlingsgemenskap av naturliga
aldrandeprocesser och andra ofrdnkomliga kroppsliga brister
som upptrader med aren. Man far med andra ord ett slags reli-
gios-ideologisk tolkning av sina sjukdomar och brister. Man blir
sedd ochidentifierad i gruppen, vilket kan ha stor psykologisk
betydelse. Helandena ar saledes huvudsakligen upplevelser pa
det andliga planet och darmed inget att forakta.

Ser man pa utvecklingen i kristenheten i stora drag under
t.ex. det senaste seklet kan man finna en tendens mot en star-
kare betoning av det konkret sinnesmassiga narhetsforverk-
ligandet. For den moderna, stressade manniskan verkar sym-
bolerna inte tas emot med mindre dn att de dr sa konkret utspe-
lade i riter och ceremonier att de direkt talar till sinnena. Ett
tydligt sammankopplande av behovet och ideologin bor ske for
att impulser skall vackas som skapar intresse och formed|ar till-
géang till symbolerna och deras forestallningsinnehall och kva-
liteter.
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5. Sammandrag och
slutreflexioner

D& manniskan lever sitt liv tenderar hon att renodla vissa
erfarenhetsstrukturer och gora dem till storheter som fangar in
viktiga kanslor och forhallningssatt. En sarskild tankefigur, ett
relationsforhéallande och ett beteende av nagot slag kan lyftas
ut ur sitt omedelbara sammanhang och tilldra sig médnga andra
erfarenheters likartade drag. De fors da o ver till en annan sfar,
en dar de far en sammanhallen och “kondenserad” betydelse.
De blir med andra ord symboler. Som sadana drar de till sig
forestallningar och kanslor som motiverar och bér i livet.

I manskligt liv finns flera olika dimensioner efter vilka sym-
bolerna fungerar. Sddana ar t.ex. ratt-oratt, vackert-fult, stort-
smatt, karlek-hat osv. En viktig dimension ar heligt-profant.
Heligheten, som anses representera det hdgsta vardet,
sakraliserar for manniskan helt naturliga forhallanden och f6-
remal sa att de blir ndgot utdver det vanliga. Den skanker man-
niskan erfarenheter med omfattande innehallsliga kvaliteter.
Strukturellt har den likheter med mycket annat i manniskans
liv sasom karleksupplevelser, kdnslor for vad som ar skont och
vackert samt for ratt och rattvisa. Men helighetsdimensionen
kan fora allt detta till sin yttersta spets. Vi ar da inne pa religio-
nens omrade.
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Helighetssymbolerna ar formationer uppbyggda pa erfa-
renheter i den mest intima sfaren. Hit hor bilder som gar till-
baka bl.a. pa fadern, modern, syskonen, viannerna, den dlskade,
den starka, den allsmaktige, den allvise, rymden, kosmos, vax-
ter och djur. Men har finns ocksa med symboler for det nega-
tiva, for djavulen, den onde, fienden, den syndfulla, den svaga,
den fordomda osv. Religionens symboluttryck — pa det sociala
planet — dr ofta sammansatta i narrativa berattelser, dar for
manniskans overlevnad viktiga erfarenhetserinringar kodi-
fierats. Det ar frdga om vad som ar ratt och fel, vad som ar gott
och ont, vad som ar pabjudet och vad som ar forbjudet. Da en
individ finner korrespondens mellan egna symboliska formatio-
ner i det inre existensrummet och de som finns i det yttre
existensrummet, i kulturen, sker ett slags rolltagande som ska-
par meningsfulla upplevelser. Man kanner sig fa integritet, man
vet var man hor hemma, man har ett slags kontroll 6ver situa-
tionen och kanske hela kosmos. Viktiga dimensioner i allt detta
ar forutom de personrelaterade symbolerna kropps-, tids- och
rumsperspektiven.

Att manga manniskor inte kan knyta de egna inre, kanske
rudimentara erfarenheterna, till de kulturellt och samfunds-
massigt tillhandahallna, beror ofta pa svarigheter i traditions-
formedlingen. Av olika anledningar kan man inte finna kopp-
lingar mellan egna erfarenheter och det som kulturen tillhan-
dahaller. Men helighetskategorin forsvinner for den skull inte
ur ens liv.

Det teoretiska tankande jag har skisserat kallar jag en integ-
rerad rollteori. Jag vill féra samman ett socialpsykologiskt grepp
med ett djuppsykologiskt, framfor allt ett objektrelations-
teoretiskt tankande. Och i allt detta ingar symbolerna som en
viktig ingrediens. Via dem kan verkligheter uttryckas som an-
nars ej skulle f& nagot uttryck. Helighetsdimensionen ar en funk-
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tion som tar hand om en stor del av symbolerna och skanker
dem kvaliteter som har att gora med det som vi kallar eviga
varden.

Nagot av samma tinkande finner man hos en psykolog som
Erik H. Erikson och hos de forskare som arbetar under beteck-
ningen “Ritual Studies” d& de talar om ritualisering som en vik-
tig ingrediens i manskligt liv. Det behovs riter pa biologiskt,
psykologiskt, socialt och existentiellt-symboliskt plan for att
manniskan skall kunna leva ett fullodigt liv och ta emot de prov-
ningar som hon moter. Utan fasta former och riter blir mannis-
kans liv latt kaotiskt. Det existentiellt-symboliska planet kom-
mer ndra det som jag har analyserat under beteckningen
helighetsdimensionen.

Att utrona var heligheten sist och slutligen har sin psyko-
logiska grund ar svart. Den kan uppfattas som en renodling av
intimitetskdnslor och av kanslor for makt, den kan uppfattas
som markeringar av revir och den kan ses som ett uttryck for
samhallets sjalvbevarande krafter eller for behov av sjalvres-
pekt och sammanhang genom att man bdjer sig for nagot stort
som man valjer att orientera sig efter. Hur man an vill se
helighetsdimensionen, maste anda konstateras att den ingar i
manskligt liv som en integrerande enhet. I praktiken blir det en
kulturbunden storhet.

Helighetssymboler finns pa alla livets omraden. Av analy-
tiska skal ar det andamalsenligt att lyfta fram kognitiva sadana
— trosberittelser (myter) —, beteendemassiga sadana — riter —
och emotionella sadana. I praktiken hanger de mycket nara
samman med varandra. Men myt — tankemassig struktur — for-
klarar vanligen beteendemassiga uttryck. Och via rituella upp-
repningar av beteenden forstarks de mytologiska tanke-
formationerna. Man kan knappast tanka sig att man skulle hélla
pa med ett beteende i langden om inte det funnes forklarande
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tankemodeller och kdnsloengagemang som uppfattas som be-
rikande. Kanslornas sarskildauppgiftblir att “tanda”, kitta ihop
saker och ting och fora vidare. De far en stor betydelse i minnes-
funktionen.

Intressant ar dock att finna att de rituella beteendena oftast
ar mer konservativa an trosberattelserna. De iakttagbara for-
merna bestdr medan innehéllen, som ar svarare att fa grepp
om, ar flexibla och forandras. Det betyder i praktiken att bete-
enden kvarhalls ratt lange men ges nytolkningar da tiden gar
(jfr uttrycket: myten forgar — riten bestar). Sjalvfallet sker ocksa
forandringar hela tiden pa beteendesidan, men —och det ar det
som ar det intressanta — likartade modeller synes upprepas i en
oandlig racka. Manskligt beteende och manskligt tankesatt ar
mycket langt formaliserade. De genererar inte nya grund-
strukturer i en oandlig racka; de varierar dem i stallet inom re-
lativt smala ramar och fargar dem emotionellt. Att manniskan
gor sa ar ocksa dndamalsenligt pa manga satt. Hon maste finna
nagot bekant i de symboliska formationerna for att ta dem till
sig. Men variationerna inom de stora ramarna skanker frasch-
het och tillater personlig frihet.

I ménga kulturer ar fasthallandet vid de symboliska forma-
tionerna ytterst viktigt. Variationerna ar da sma. Detta finner vi
t.ex. i Kathakalispelen i Indien och i Noteatern i Japan. Formerna
ar i dessa fall strangt hallna. Det spannande for manniskan blir
i sddana fall att se och uppleva traditionen samt att fylla dem
med eget innehall enligt aktuellabehov.I modernt vasterlandskt
liv forefaller variationsbehovet pa de gamla formerna vara
storre. Har vill man mangen gang ha chockerande, mycket kon-
kreta uttrycksformer for teman som ar allmanmanskliga i t.ex.
karlek, samhallsproblem, kriminalitet och d6d.

Studerar vi de symboliska formationerna finner vi dem
framfor allt stereotypiserade i kulturella modeller. Pa det sprak-
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liga omrédet far vi olika berattargenrer, narrativa sidana, allti-
fran vanliga svordomar till heliga myter. P4 beteendesidan f6-
rekommer umgangesvanor, sedvanjor, fester, ceremonier, mat-
vanor osv. Alla dessa kulturellt givna modeller lar vi oss var
och en genom inlarningsprocesser under var uppvaxt, ja inte
bara under var uppvaxt utan under hela livet. Varje individ med
normala psykiska gavor har mojlighet till mottagande av ett
kulturellt arv, en tradition. Den enskilda manniskan blir nor-
malt alltid en bit i det stora samspel som manniskoumganget
utgor och far sig dairmed tillskriven olika roller och tankemons-
ter. Man blir med andra ord en kugge i ett stort samhallshjul.
Nar det galler religiosa erfarenheter har Hj. Sundén infort
ett socialpsykologiskt grepp i och med sin s.k. rollteori for for-
staelsen av gudsupplevelser. De kulturellt tillhandahallna he-
liga berattelserna — myterna — innehaller forebildliga roller for
generationer av troende. Hamnar man sjalv i en likartad
motivationssituation som nagon som beskrivs i en helig berat-
telse, tenderar ett omedvetet 6vertagande av de manskliga rol-
lerna att ske hos individen. Det som da intraffar samtidigt ar
att rollen for den mytologiska storheten — oftast Gud — upptas i
medvetandet och strukturerar varseblivningsfaltet sa att det som
hander med och omkring en uppfattas och tolkas som Guds
handlande. Jag kallar Sundéns rollanvandning perceptuell.
Men i modern tid ar de forebildliga, heliga berattelserna
inte alls kdnda pa samma satt som for tidigare generationer.
Man lever inte i en andlig tolkningsrymd idag. En liten grupp
intensivt religiosa individer gor visserligen det i vara vaster-
landska samhdllen, men det stora flertalet har blivit tamligen
frammande fOr den specifikt kristna symbolvarlden. Icke desto
mindre refererar den moderna manniskan ocksa till behovet av
helighetsupplevelser, upplevelser som stracker sig bortom det
timliga, det alldagliga och det materiella. Man soker kanske da
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modellerna pa annat hall ani de uttalat kristna sammanhangen.
Det intressanta ar att man i alla fall har ett sensorium for
heligheten, for det som ligger bortom alla enskildheter och tri-
vialiteter.

Allt detta gor att man dven bor se till andra kallor an de
socialt givna for forstaelse av symbolbehovet och helighets-
dimensionen hos manniskan. Jag har fort fram ett djup-
psykologiskt perspektiv som ett slags komplement till det soci-
alt hallna. Redan Freud var inne pa att manniskan har behov av
projektioner for att klara av sina inre behov och svarigheter.
Han sag dock ganska negativt pa dessa projektioner och 6ns-
kade i sin psykoanalys ldsa upp dessa. Senare utvecklingar av
djuppsykologin, framfor allt i den objektrelationsteoretiska
skolan, har visat att projektioner ar nodvandiga och till och
med nyttiga. Vad det i stéllet blir frdga om ar att se efter vilka
projektioner som leder till ldsningar och vanskapelser och vilka
som inte gor det.

Det ar kanske viktigt att framhalla att det ovan sagda ar en
beskrivning av saken ur psykologisk synvinkel. Dar ryms inte
med den troendes erfarenhet av att religion ocksa ar nagot an-
nat och mer an enbart projektion. I den upplevandes inre ar
religion ett mote med Guds verklighet.

Maénga av de projektioner som vaxer fram hos en individ
har att gora med relationer till fordldrarna, andra anhdriga, la-
rare och auktoritetspersoner 6verhuvudtaget. I de formationer
som utvecklas under uppvaxten finns en samling som liknar
de kulturellt givna monstren. De av helighetsdimensionen
omhandertagna sociala modellerna — Gud, Jesus, Maria, ang-
lar, djavul osv. — besitter likheter med de symboliska uttryck
som vaxer fram i individers inre dven idag. Mer eller mindre
medvetet kan man sammanfora sina inre symboliska bilder och
erfarenheter med dem som kulturen tillhandahallit. Ofta blir
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da de kulturellt givna modellerna barare av emotionell psykisk
laddning som har individualpsykologisk grund. De kulturellt
tillhandahallna modellerna soks idag i Vasterlandet inte enbart
inom kristendomen utan ocksa andra tas in, sadana som har
sin plats i t.ex. indisk religion och s.k. New Age. Ofta knyter
man an till tdnkesitt som det ekologiska snarare an till en spe-
cifikt kristen symbolvarld.

Da uppvixten och kulturen ar fattiga pa tolkningsmodeller
for livet och kosmos vaxer anda nagot motsvarande fram hos
individerna. I skonlitterar form har P. C. Jersild i Sverige ut-
tryckt detta val i sin roman om pojken Reine som tillbringade
en sommar pa rymmen i storstaden i stdllet for att vara pa som-
markoloni. De funderingar som Reine d& gor sig om sin har-
komst, meningen med livet och doden ar sidana som har klara
paralleller i de uttalat religiosa symbolsystemen. Detta har Owe
Wikstrom visat i sin bok De ofrinkomliga orden (1982). Skonlitte-
rdra, fiktiva beskrivningar i romaner och diktverk far idag ofta
funktioner som motsvarar dem som helighetssymbolerna tra-
ditionellt haft inom religionens varld. Ocksa sagorna har samma
funktioner. Ofta kan de till och med fungera battre som des-
chiffrerare av psykiskt liv an myterna. Det beror pa att de inte
bars fram av samma slags “tabuiserande” som de heliga berat-
telserna ibland blir foremal for.

En fraga som det kan vara viktigt att ta upp i detta samman-
hang ar om de av mig omtalade symbolerna har likheter med
detsom C. G. Jung kallar arketyper. Han raknar ju med att man-
niskans nervsystem av fodseln innehéller givna storheter som ar
nedarvda och som darfor dyker upp pa olika hall i varldens kul-
turer. Likheterna i de stora teman manskligheten bearbetat han-
fors saledes till arketypiska strukturer i nervsystemet.

Enligt mitt séatt att se behover man dock inte ga sa langt
som Jung gjort. De symboliska strukturer jag far efter liknar
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visserligen arketyper, men ur min synvinkel racker det med att
konstatera att dessa har sitt upphov i de manskliga villkor vi
alla ar satta under, da vi vaxer upp och tar stallning till det som
moter oss. Vi tvingas helt enkelt in i givna tanke- och hand-
lingsmonster pa grund av de forhallanden vi ror oss i. Hit hor
t.ex. det attvi alla har foraldrar, syskon, familjekrets, nationali-
tet, kulturgemenskap, utanforskap samt att vi alla har livs-
uppgifter och fragor och problem att klara av. Jag gar darfor
inte sd langt som Jung utan framhaller i stallet relationen mel-
lan symbolerna i det jag kallat det inre existensrummet och det
som ges oss i kulturen.

Ser man pa det fenomen som vi brukar kalla sekularise-
ring, dvs. det att religionen, sarskilt i traditionell och gemen-
sam form, far en allt mindre samhallelig roll i en kultur, kan
konstateras att samhallen som lyckats skapa nagorlunda social
trygghet for sina medlemmar ocksa i hogre grad ar utan stark
sambhallsbaserad religios symbolik. Da intrader de fenomen pa
religionens omrade vi kallar privatisering och differentiering.
Det ar inte detsamma som att staten forsoker vara neutral i reli-
giosa sammanhang. Amerikas Forenta Stater ar principiellt neu-
tralt i religionsfragor, men dar finns dnda en stark religiositet,
bl.a. evangelikal religiositet och sddan som direkt stoder nations-
byggandet. Denna religiositet kallar vi civil religion.

Ser man pa de nordiska staterna som anses vara starkt se-
kulariserade kan konstateras att religionens symbolsystem, sar-
skilt den traditionella kristendomen, blivit ratt fraimmande for
de flesta manniskor. Symbolerna tilltalar inte individerna och
forefaller inte skanka dem tolkningssystem for livet. Visserli-
gen forekommer det hela tiden att enskilda individer far ut
mycket av de religiosa symbolerna men generellt sett har den
samhallsmassiga forankringen for symbolerna avtagit. Det har
har ju ocksa andra orsaker an de som hanfor sig till religionen.
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Man kan namna bl.a. den oroligare arbetsmarknaden, livssti-
len, uppfostran, familjelivet, utbytbarheten, tempot, individua-
lismen och den s.k. prylcentreringen i stallet for méanskliga re-
lationer. Likval ar samhallet bemangt med religios symbolik i
langa stycken. Det som manniskorna mest ser och kommer i
kontakt med av religids symboltolkning dger rum i samband
med Overgangsriterna: dop, konfirmation, vigsel och begrav-
ning. Har far religionens symbolvarden fortfarande en tydlig
funktion. Man kan saga att de religiosa symbolerna far en di-
rektkontakt med livets grundfunktioner och darfor ar oerhort
svara att Overge. Allmant taget ar det sa att symboler i mannis-
kans overgangsskeden i livet ar de som sist lamnas. De
existentiella manskliga, stora livsfragorna blir inte mindre vik-
tiga fast den institutionella religionen avtar. Tomrummet efter
de havdvunna kyrkliga bruken har pa sina hall fyllts ut av an-
dra riter som ocksa de betonar det beteendemassiga, narhetens
betydelse och allmdanmanskliga aspekter. Ytterligare andra ny-
are riter knyter an till nya former av religion.

Ett annat omrade dar de religiosa symbolerna har en viss
betydelse for hela samhallet ar helgerna. Tidsindelningen ar
sedan lange praktiskt taget helt influerad av de kristna symbol-
systemet och fortfar att vara det trots en ganska langtgdende
sekularisering. Manniskor som lamnat kyrka och samfund och
som inget vill ha att géra med kristendomen avstar anda inte
fran jul, pask, pingst osv. &ven om man egentligen inte onskar
dela den religiosa tolkningen av dessa helger. Négra alterna-
tiva helgmotiv har egentligen aldrig pa allvar framforts pa nord-
isk botten.

I det moderna samhallet har vissa grundlaggande religiosa
former bitit sig sa fast i kulturen att praktiskt taget ingen indi-
vid kan undga dem, men samtidigt har en stor del av de reli-
giosa symbolvarldarna lamnats vilande av manga manniskor

169



under lang tid. Man har kanske lart sig nagot av dessa under
uppvaxten, men de kommer att spela en mycket underordnad
roll under en stor del av livet. Sarskilt nar man moter svarighe-
ter och problem hander det dock att de religiosa symbolvarlda-
rna aktiveras. Man kan soka sig till intensiva religiosa gruppe-
ringar eller till andra organisationer dar fasta symboliska for-
mer fOr tanke och beteende ingar. Sddana ar t.ex. frimureriet,
Odd Fellow, Lions och Rotary. Men méangen gang ar man dock
sa vilsen infor de traditionella religiosa symbolerna eller har
lart sig foga av dem sa att man, da inre behov foreligger, soker
sig till nyare former. Sddana finner vi bl.a. i de moderna
fenomenen som kallas New Age och i nyreligiositet 6verhu-
vudtaget. Vegetarianism och naturenlighet blir ocksa ett slags
nya symbolistiska modeller som manniskan, sarskilt den
urbaniserade, finner mening i. De dr konkreta och kroppsnara.

Utgéaende fran det perspektiv jag skisserat ovan kan man
saga att levnadskategorin helighet — det som i modern tid ofta
kallas spiritualitet — aldrig helt tycks forsvinna ur manniskans
liv. Traditionellt har heligheten en stark forankring i kulturella
monster och religidsa organisationer. Eftersom den moderna
manniskan av olika anledningar inte kanner sig tilltalad av dem
sOker man sig garna andra vagar. Men ett slags grogrund har-
till finns anda inom varje individ. Vi maste rakna med att varje
manniska kan kdnna for levnadskategorin helighet utgaende
fran egna inre erfarenheter sedan livets borjan. Var och en kan
kdnna for situationer som ager en sarskilt upphojd pragel. Det
kan gélla individer, gamla eller mycket unga, det kan galla plat-
ser och omraden, dar nagot sarskilt betydelsefullt hant i ens liv,
kanske nagon dott plotsligt eller man for forsta gangen upplevt
karlekens fortrollande kraft. Ocksa foremal och platser med
historisk, for att inte saga arkeologisk betydelse, far manga per-
soner att stammas till ett slags andaktsfull vordnad. Den mu-
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seala kvaliteten kommer ofta ndra det heliga. Fidernas gar-
ningar blir nagot storartat och vordnadsbjudande. Rums-
kvaliteten ar med andra ord viktig i manskligt liv. Kulturlivet
har forandrats, sekulariserats, men det finns mycket kvar i om-
givningen som konkret och symboliskt riktar uppmarksamhe-
ten pa religion, t.ex. kyrkobyggnader som praglar stadsbilden,
kyrkklockor som gor sig pdminda genom klockklangen som
aterkommer, speciella gatunamn, monument och historiska
minnesmarken.

Jag har ovan talat om symboler pa ett principiellt plan. Vi
har de kognitiva och vi har de beteendemassiga. Manga av dem
har inte en tydlig religios tolkning men fungerar dnda i kultu-
ren. Andra igen far en klar helighetspragel 6ver sig och inord-
nar da upplevelsevarlden i en religios tolkningsram. Vi har med
andra ord symboler med klar individuell pragling, vi har sym-
boler med kulturell férankring och vi har symboler med klar
religios valor. Alla hjalper de till att bygga oss en verklighet
som vi kan och bor leva med for att gora livet rikt och innehaélls-
mattat.

Vikantalaom olika symbolkédrnoreller grundsymboler som
aterger mycket fundamentala strukturer i manskligt liv. Dessa
far i sin tur rent konkreta formationer eller uttryck i konst och
hantverk. Skulpturer, tavlor, kors, musik, byggnadskonst osv. i
en lang racka forsoker ge en konkret tolkning av mer principi-
ella symboler. Manga génger kallas enbart dessa formationer
eller uttryck symboler. Har anvands dock termen sa att symbo-
lerna ar de mer principiellt viktiga bade tanke- och handlings-
modeller som manniskan ar kapabel att prestera. De konkreta
uttrycken, ofta i konstform, kan daremot variera fran kultur till
kultur och fran tid till tid. Dessa symboliska uttryck ar faktiskt
hur varierade som helst, &ven om de ofta spinner kring givna
centrala former och teman. Hit hor sadant som korsformen,
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cirkeln, rektangeln, den langitudinella strackningen, ideali-
serade individer (helgon, ikoner) osv. Ocksa dessa sidor av
symbolaktiviteten hos manniskan ar sjalvfallet mycket intres-
santa men behandlas inte sa mycket har.

Fragor som kan stillas i detta sammanhang ar: varfor talas
det om symboler, var blir verkligheten, ar det bara symboler?

Som tidigare flera ganger framgéatt kallar jag allt formalise-
rat tainkande och beteende kring viktiga motiv i manskligt liv
for symboler. Jag gor darmed en abstraktion fran det konkreta
fallet och lyfter fram nagon tankemassig form, nagot beteende
eller en konkret formation som en viktig forebildlig form. Den
blir med andra ord symbol. Darfor kan jag saga att t.ex. en kar-
leksdikt, sportsliga evenemang, musikframtradanden, konstnar-
liga uttryck far en betydelse av symbolisk art. Och samma éar ju
forhallandet inom helighetsdomanen: religionen och spiritua-
liteten. Vi manniskor ar helt enkelt sa konstruerade att vi via
vart tainkande dstadkommer former som far en abstraktion 6ver
sig samtidigt som de for vidare erfarenhetsstoff till staindigt nya
generationer. Genom symboler far vi mojlighet till umgange
med andra men ocksa inét, till vara egna minnen och vara egna
varderingar.

Den verklighet vi harigenom bygger upp och kommer i
kontakt med kan vi inte nd pa nagot annat sitt. Symbolernas
innehall blir reell existens for en individ i den psykologiska
verklighet vi kallar upplevelse och den ar lika viktig som na-
gonsin naturvillkoren: jord, vatten, eld, luft osv. Da vi vill for-
medla ndgot utover det direkta och omedelbara, maste vi ta till
symboliska uttryckssatt. Nagot annat finns knappast. Symbo-
len ar ett sdtt att knyta an till overgripande verkligheter.

Mycken diskussion har forts om existensen och realismen i
dessa symboliska uttryckssatt. Finns karleken i samma bemar-
kelse som stock och sten, finns gud lika reellt som nagonsin far
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och mor, finns himmel och helvete pa samma satt som New
York och slummen i Calcutta? Kort kan siagas att de nimnda
exemplen pa symboliska storheter inte finns i samma bemar-
kelser som de konkreta. Dock ar de alla verklighetskategorier
for manniskan. De har praktiskt taget samma 6verlevnadsvarde
och kan motsvaras av ett likartat intresse fran manniskans sida.
For en individ kan talet om himmel och helvete ha betydligt
storre levnadspotential an vad kannedomen om New York och
slummen i Calcutta har for en del andra.

Vad jag harmed velat sdga ar att manniskan alltid maste
leva med symbolformationer. Alla ar kanske inte lika viktiga
for alla individer och kanske inte likartat formade under ett langt
liv. Men de finns dar och skanker livet variation, spanning och
lyftning samt vidare maojligheter att vidga bade upplevelse och
tolkning, vilket dr en nddvandighet i levande livet. Vi ar
tvingade till att bygga oss en verklighet via symboler for att na
utover de allra mest elementdra levnadskategorierna. Det gor
vi normalt atminstone rorande karlekslivet, dar dikter, musik
och minnesbilder pa ett avgdrande satt forhojer upplevelserna.
Sagorna formedlar ocksa djupa erfarenheter i manskligt liv, sa-
dana som mangen manniska eljest har svarigheter att artiku-
lera, men som ofta finns dar vagt anade och med slumrande
krafter i sig.

En del av upplevelserna i symbolvarldarna overgar ibland
till det vi kan kalla sjukt eller moraliskt fel. Gransen mellan det
sunda och det osunda ar inte alltid latt att dra. Men ofta finns
kulturbundna normer f6r vad som kan accepteras eller ej.

D& man talar om de religiésa symbolerna — Gud, Jesus,
Maria, djavulen osv. — ar det mangen som reagerar emot sprak-
bruket. Ar dessa verkligen barasymboler? Ur den analyserande,
vetenskapliga hallningen kan de betraktas som symboler. Men
det betyder inte att man for den skull nedvérderar den verklig-
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het som darmed byggs upp. Som jag framhallit finns inga an-
dra alternativ. Vi ar tvingade dartill som manskliga varelser.
Helt utan symbolisk verklighetstolkning torde ingen tankande
och kdnnande individ vara. Vetenskapen kommer ju inte at den
innersta sidan av mansklig erfarenhet. Den ar alltid hogst per-
sonlig och unik for varje individ.

I situationer da symbolerna fungerar i en manniskas liv, da
kanslomassiga laddningar knutits till viktiga forestallningsinne-
hall genom uppfostran och tidiga inkodningar och da de bar
fram en “sanning” av unikt slag till den upplevande individen,
ar den verklighet som astadkoms for personen total och odis-
kutabel. Ar dessutom ménniskan med hela sin organism djupt
engagerad, finns ingen mojlighet till alternativt upplevande el-
ler tinkande. Man slukas sa att saga av sin symbolvarld och sin
djupdykning dari. Man har genomgatt ett slags fasvaxling och
tolkar varlden med de symbolerna.

En sddan erfarenhet, ofta med positiva fortecken, vill man
behalla ograverad sa langt det 4r mojligt. Det gar ofta ocksa bra
forutsatt att man fortfar att leva inom ungefar likartade referens-
ramar och det inte upptrader alternativa tolkningsmodeller. For
varje reflekterande individ uppkommer dock den situationen
att de egna symboliska tolkningsvarldarna borjar ifragasattas.
Man kan sdga att detta ocksa ar en naturlig process i en framat-
syftande individs psyke och i viss mening nddvandig i de
omprovningar som livet normalt tvingar en till. Det maste ske
utvidgningar av symbolspraket, det maste finnas maojligheter
till ifrdgasattande och det maste standigt ske forandringar for
att livet inte skall stelna och stagnera.

Att inte vilja eller kunna uppfatta mycket av verkligheten
som bestdende av symboliska uttryck atergér ofta pa en kon-
kret och djupt ingripande upplevelse hos manniskan. Denna
upplevelse kan vara antingen positiv eller negativ. I bada fallen
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tenderar man att vilja kvarhélla “verkligheten” som sa genuin
och oproblematisk som mgjligt. Det fordras nagot av ett ”tross-
prang” for att inse den symboliska verklighetens maojligheter
och faror. Den moderna tankande individen maste lara sig den
materiella varldens granser likavédl som den upplevelsemassiga,
symboliska varldens tillgangar och funktionssatt. Endast sa kan
man i viss man losa det “eviga” problemet om konflikten mel-
lan tro och vetande.

Motbakgrund av allt detta kan man sdga att det ar nédvan-
digt att bygga upp en symbolisk verklighetstolkning. Aven
religiosa symbolvarldar har sitt berattigande, sa lange de full-
gors inom sunda och etiskt riktiga forhdllanden. Helighets-
dimensionen tillfér manniskan en kvalitet som kan skadnka
henne kvaliteter som ar djupt manskliga och personliga samti-
digt som de ar verklighetsaspekter som generationer fore henne
levt for och med. Man kan alltsa erhélla vida méanskliga per-
spektiv genom detta. Men varje lasning i rigida tolknings-
modeller forkrymper individen och reducerar verkligheten.
Trots smartan i bearbetningen av erfarenhetskvaliteter, maste
en kamp med dessa fragor anses sund och motsvara ett myndigt
och sjalvstandigt manskligt liv.
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