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Abstrakt:

Denna pro gradu-avhandling dr en undersokning av olika perspektiv pa sambandet mellan
ménniskans samhaélleliga tillvaro och hennes religiosa och existentiella medvetande.
Idéhistoriskt inom savil teologi som filosofi har religionen ibland betraktats som en védgledande
princip for historien och samhillsutvecklingen. Sadana perspektiv drar likhetstecken mellan
etablerade institutioner och religionens kdrnbudskap utifran tesen att varken religionen eller
samhiéllet kan forstds utan den andra. Jag faster i synnerhet stor uppmirksamhet vid G.W.F.
Hegels tolkning av historiens epistemologiska, politiska och religidsa utveckling som det sanna
uttrycket for kristendomens soteriologi. I kontrast till detta teleologiska perspektiv beskriver jag
olika tvetydigheter inom samhélleliga praktiker, vilket sérskilt har som syfte att problematisera
antagandet att religionen utgor ett fornuftigt telos. Som utgdngspunkt for denna kritik redogor
jag for Friedrich Nietzsches syn pa valdets roll inom straffrétten, for att illustrera en svarighet i
att identifiera en dominerande princip inom samhaéllets pluralitet. Utifran spanningen mellan
dessa perspektiv fokuserar jag en stor del av mitt arbete pa att redogora for Georges Batailles
tainkande. Mitt syfte &r att beskriva Bataille som en tinkare som ser den ménskliga existensen
som genomgaende tvetydig och prdglad av motsatta fenomen som han tenderar att utforska
genom att stilla tvd begreppspar emot varandra. Ett tydligt drag i hans tdnkande &r att stdlla upp
en relation mellan tvd element som konventionellt betraktas som vésensskilda, exempelvis dod
och erotik eller vald och arbete, for att genom denna spanning utforska betingelserna for
existensen. Ett sarskilt genomgaende drag i hans exempel dr motséttningen mellan sadant som
tjanar samhéllsnyttan och sddant som betraktas som sjédlvindamal. Genom begreppen ‘“den
allmdnna ekonomin” och “den begrinsade ekonomin” sammanfor han religiosa praktiker med
en siaregen ekonomisk teori. Enligt Bataille dr produktiva handlingar underordnade olika former
av sloseri. I avhandlingen applicerar jag detta perspektiv pa fragan om religionens samhélleliga
roll, vilket har syftet att dels identifiera en metod i Batailles tinkande, dels lyfta fram det
kollektiva sloseriets roll i formandet av grundliggande samhélleliga uppfattningar. Min
avhandling har som malsdttning att ifrdgasitta antaganden om det sekuldra samhéllet och
religionens Gverordnade relation till rituella praktiker. Utifran detta arbete &r min avsikt att
Oppna upp for vidare analys av Batailles religionsfilosofi som ett implicit revolutionirt
tankande.
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1. Introduktion

“Den gamla vérlden
gick mot sitt slut.

Det unga sliktets
lustgérd

vissnade

och upp

mot den friare rymden
stravade de vixande
oskuldsberévade manniskorna.
Gudarna férsvann
enslig och livlos

lag naturen.

Avsjidlad av stranga tal
med bojor av jirn
bunden.

Och 1 begrepp

likt stoft och luft foll
livets omatligt rika
blomning soénder.”
(Novalis 2020: 53).

For ndgra &r sedan sd papekade en bekant till mig att vare sig man identifierar sig som
troende eller ateist si aterstdr den svara fragan vad det innebédr att vara antingen eller ”pa
riktigt”. Mot vad riktas en sddan frdga? Ett sétt att forstd den pa &r utifran en tanke om att
savil tro som icke-tro bor innebdra ndgon form av existentiell och moralisk konsekvens. Att
vara troende pa riktigt kan ur detta perspektiv betyda att man forsoker leva autentiskt i linje
med ett etiskt ideal, eller att man har en djup fortrostan pad Gud. Genuin ateism har ocksé
filosofiska och moraliska implikationer, som bland annat tas upp av tdnkare som Jean-Paul
Sartre och Emil Cioran. I den hir avhandlingen &r jag emellertid intresserad av religion som
ett fenomen med sociala betingelser. Ur denna synvinkel handlar frigan séledes snarare om
att reflektera 6ver hur det religiosa medvetandet framtrdder i relation till den delade vérld
som minniskor existerar i tillsammans. Mitt projekt 1 denna avhandling dr darfor att utforska
olika perspektiv pé relationen mellan samhilleliga institutioner och den ménskliga
existensen. Sérskilt fokus ligger pa att jimfora G.W.F. Hegel och Friedrich Nietzsche, for att

slutligen komma in pa en analys av Georges Batailles ténkande.



Georges Bataille (1897-1962) vixte upp under 1910-talet i staden Rheims under svéra
forhallanden, med en far galen av syfilis och i ett land satt i brand av det forsta varldskriget
(Surya 2002: 18). De traumatiserande scener han tvingades bevittna under de forsta éren
skulle visa sig vara fron som senare blommade ut 1 en upptagenhet grinsande till besatthet av
existensens gransomraden, sasom religion, dod och sex. Eftersom han inte hade nagon
formell filosofisk utbildning var hans intellektuella verksamhet inte i1 forsta hand ett
professionellt foretag, utan snarare nirmast ett gissel. Nar han ldste Hegel under Alexandre
Kojéve upplevde han det Overvildigande, den framvixande forstdelsen av ménniskans
gudomliga potential kvdvde honom (Surya 2002: 189). Med végledning av den sdregna
tainkaren Lev Sjestov kom han i kontakt med Nietzsche som skulle bli en genomgaende
forebild for en filosofi som en livshallning, dér tragedin, dngesten och doden ska tilldgnas
samma voOrdnad som skrattet, lyckan och livet (Surya 2002: 61). Den livsberittelse som
skildras 1 Michel Suryas intellektuella biografi av Bataille, utgiven 2002, ar full av till synes
osammanhingande rorelser. Samtidigt 16per en viss rod trdd genom hela narrativet. Ogats
historia (ursprunglig titel L'histoire de l'eeil) fran 1928 &r ett stycke erotisk litteratur som
minst lika mycket handlar om doden. Bataille var vid flera tillfdllen engagerad 1
organisationer med ursprung i Frankrikes ultra-vénster, men var mer intresserad av att forsta
fascismens dragningskraft &n att utveckla ndgon revolutionir teori. Han var ateist och djupt
intresserad av mystik och religios aktivitet. Det genomgdende draget dr en tendens att

efterstrava det omdjliga, relationer mellan diametralt motsatta begrepp.

Batailles tdnkande é&r pluralistiskt och motsédgelsefullt till sin form. De fenomen som
fascinerade honom &r enligt honom sjilv omdjliga att uttrycka diskursivt (Bataille 2012:
149). Offrets mysterium kan knappast fingas i en teologi, erotikens mote dr ndgot mer an
reproduktion och det gemensamma samhillslivet utgdrs inte enbart av fornuftsbaserade
institutioner. Hans tinkande genomstrommas av en fascination vid att sammanfora helt
olikartade element, for att utforska det till synes ovisentliga, 6verflodiga och undermedvetna.
Samtidigt ar varje sddan undersokning underminerad av sin egen logik, eftersom det ar ett
forsok att siga nagot om 1 stort sett outsdgliga fenomen. I linje med denna inneboende
svarighet 1 Batailles tdnkande prédglas hela min avhandling av den svarfangade spidnningen

mellan motsatta begreppspar.

For att kontextualisera denna undersokning utgér jag ifrdn en id€historiskt d&terkommande

teologisk och filosofisk fragestillning géllande religidsa sanningar och deras politiska
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manifestationer. Som jag ska forsoka visa dr ett traditionellt forhallningssétt 1 fragan att
forsoka identifiera en form av andlig kdrna 1 religionen, ur vilken den korrekta
helhetsuppfattningen kan hérledas. Det andra kapitlet dr en skissartad redogorelse av Jayne
Svenungssons undersokning av profetismens olika former som en tematisk utgdngspunkt.
Svenungsson presenterar en teologisk utveckling som tampas med motsdttningen mellan det

partikuldra och universella samt det materiella och andliga.

Med denna tematik som utgangspunkt gor jag i det tredje kapitlet nedslag 1 avgorande
moment 1 Hegels Fenomenologi, dar den historiska utvecklingen, som drivs av begreppsliga
motsdgelser, utgdr en soteriologi. Den epistemologiska, politiska och religionshistoriska
utveckling som Hegel redogor for dr saledes ett forslag pa en religionsforstaelse som far sin
fullbordan 1 ett filosofiskt reflekterande 6ver vérldens teleologi. Mitt &ndamal dr att lyfta fram
Hegel som en transformativ ténkare i relation till hur sédvdl samhillets institutioner som

religionens dogmer far en ny betydelse i filosofins ljus.

Den hegelianska forstdelsen av historien dr inte helt utan friktion, men det fjarde kapitlet har
som syfte att visa hur den teleologiska tesen uppréatthélls genom vad Nietzsche kallar for en
filosofisk fordomsfullhet. Genom att i detta kapitel jamfora Hegels och Nietzsches
beskrivningar av straffritten & min avsikt att visa hur en ndrmare analys av samhilleliga
praktiker avsldjar vissa inre tvetydigheter. Hegels tendens &r att forstd samhéllsutvecklingen
genom att identifiera forverkligandet av begreppet bakom de historiska institutionerna.
Nietzsche ar kritisk till ett sddant forfaringssitt, eftersom det tenderar att selektivt dela in
element i1 relevanta och irrelevanta utifrdn vissa filosofiska antaganden. Réittssystemets
bestraffningar utgdr hdr en fruktbar utgdngspunkt for att illustrera den nietzscheanska

uppfattningen om sjdlvindamalet 1 samhillets ytterligheter.

Det femte kapitlet tar avstamp fran denna spidnning mellan Hegel och Nietzsche for att
introducera ett dvergripande monster i Batailles sociologi. A ena sidan #r Bataille, som
Hegel, intresserad av de existentiella betingelser som formar ménniskans gemensamma
samhillsliv. Institutioner upprittas genom gemensamma strivanden for att binda samman
element som 1 utgangsldget stdr i konflikt. Samtidigt &r Bataille i linje med Nietzsche
medveten om att vissa aspekter inte dr mdjliga, eller ens Onskvérda, att infoga i denna
forsonande process. Dessa element dr inte underordnade samhéllets rationella funktioner och

huserar darfor enligt Bataille den religiosa verksamheten.



Ingen annanstans dr detta tydligare dn i1 Batailles ekonomiska teori, som jag dgnar sirskild
uppmérksamhet at i det sjétte kapitlet. Har framkommer det egenartade i hans tdnkande pa ett
intressant sétt, eftersom han forsoker sammanfora ekonomisk verksamhet med religiositet pa

ett sdtt som transformerar forstaelsen av bada begreppen.

I det sjunde och avslutande kapitlet reflekterar jag 6ver mojligheten att tala om en metod i det
batailleska tinkande jag redogjort for. Min avsikt dr att demonstrera att ett visst monster 1
hans tidnkande ger sken av att vara en metodologi i den vetenskapliga verksamhetens tjanst
eftersom en aterkommande rorelse dr mdjlig att identifiera. Trots detta dr mitt forslag att
Bataille inte bor betraktas som en samhillsteoretiker. Hans verk har ndrmast ett skimmer av

vetenskaplighet, som ddljer en helt annan metod: den revolutionéra.



2. Mellan universalitet och finalitet

I Den gudomliga historien (2014) undersoker Jayne Svenungsson en tematik som &r
utgdngspunkten for de fragor jag intresserar mig for i denna avhandling, nimligen religionens
samband till politiska och ekonomiska institutioner. Hennes arbete tar avstamp i den judiska
profetismen, som ocksé ingér i kristendomens Bibel. Det judiska folket definierar sig sjdlvt
genomgaende 1 skrifterna utifrén sitt forbund med Gud, dér folkets 16fte till Gud var att
uppritthédlla hans lag och pé sé vis bli vilsignade. Som grund for det judiska folkets sedliga
enhet kan forbundet tyckas relativt godtyckligt, ett rent kopslaende dver Guds vilsignelse.
Mose lag presenteras som ett regelverk det judiska folket hiller sig till, men som for ytligt
lagda harskare ocksd &r latt att hitta kryphél genom. Svenungsson hivdar att den profetiska
litteraturen uttrycker ett nytt forhallningssitt till relationen mellan det judiska folket som
politisk grupp och Guds lag som etiskt ideal (2014: 20-21). For det forsta uttrycker
profeterna ett starkt historiskt medvetande, dir det judiska folkets 6de beskrivs som knutet till
lagens plats i samhéllet. Denna tematik genomsyrar savél det frigorande uttdget ur Egypten
som den forddmjukande exilen i Babylonien. For det andra har trohet till Gud emellertid inte
bara att gora med upprétthdllandet av lagen som regelverk, utan 1 vilken utstrickning lagen
som ideal var levande bland folket. Lagen och Guds vilja ar saledes det Overhistoriska

narrativ som formar de specifika hindelserna i judarnas historia.

Syntesen av det historiska och Overhistoriska ger forhanden en mgjlighetshorisont av
historieperspektiv som utgar fran samspelet mellan méanniskan och den gudomliga
verkligheten. Négra grundldggande sanningar utgdr ramverket. Den kanske viktigaste ér en
tanke pd Gud som historiens herre, vilket innebér att historiens kringelkrokar trots allt har ett
syfte (Svenungsson 2014: 19). En annan grundsanning &dr dérfor att visionen for Israels folk
gang efter annan kommer av sig, eftersom folket har svart att hélla sig till sin del av
forbundet. Det profetiska uppdraget befinner sig i slitningen mellan den gudomliga viljan och
det nyckfulla folket, och denna samhilleliga kamp leder till pafoljande historiska handelser
som kommer att forma judarnas identitet. I dessa motgangar uppenbarar profeterna den
djupare inneborden i att vara det utvalda folket som en kritik inifran det rddande systemet
(Svenungsson 2014: 28). Forbundet knyts ndmligen enligt Svenungsson till ett dvergripande

rittviseideal, den gudomliga essens som enligt den profetiska visionen ska vara ledstjirnan



for folket. Mose lag forverkligas dirfor forst nér den lever bland ménniskorna i form av ett
genuint rattvist samhélle. Den profetiska kritiken dr med andra ord ett exempel pa att lasa
mellan raderna for att finna kdrnan i en religids tradition, i synnerhet for att vicka
medvetenhet om att det partikuldra folkets historia dr del av ett dverhistoriskt, teleologiskt
och gudomligt narrativ. Man kan med andra ord ana en forstaelse av en védxelverkan mellan
religion och samhélle, med f6ljden att det politiska inte kan forstds separat fran det religiosa

livet.

Som Jayne Svenungsson papekar star eller stiller sig kristendomen medvetet i samma
idéhistoriska fara som den judiska profetismen, men med en annan tolkning av historiens
gudomliga innehall (2014: 59). Kristendomens sjdlvforstaelse bygger i synnerhet pa en
alternativ forstielse av vad historiens fullbordande innebdr. Detta innebér att specifika
hiandelser som korsfastelsen och pingstdagen dr milstolpar i1 vérldshistorien, genom vilka det
gudomliga uppenbarar sig bland ménniskorna och fullbordar frélsningen. Samtidigt har inte
historien i sig natt sitt slut, utan de kristna véntar fortfarande pé Jesu dterkomst och har fatt en
uppmaning att sprida frélsningens budskap till alla folk 1 védrlden. Motséttningen ligger
séledes mellan den a ena sidan fullbordade historien i Kristus och det ansprék péd universalitet
som ligger till grund for missionsbefallningen (Svenungsson 2014: 60). Resultatet blir darfor
att den kristna forstaelsen av historien ser en annan typ av relation mellan den Heliga Skrift
och den konkreta virldshistorien. Det profetiska kravet pa ett slags andlig rittvisa inom det
judiska folket vidareutvecklas till ett forandligande av religionens sjdlva innehall, vilket
exempelvis tar sig 1 uttryck genom att historiska berittelser i Bibeln appliceras som andliga
beskrivningar av senare situationer (Svenungsson 2014: 61). Denna utveckling kan héirledas
av det faktum att Jesu aterkomst uteblev inom den forvintade tidsrymden, vilket 6ppnade upp
for en historiesyn som dr mer dn eskatologi. Svenungsson diskuterar i synnerhet hur olika
historieteologiska perspektiv har forsokt bearbeta denna utokade véntans tid genom att se
manifestationen av bibliska sanningar i allt fran den tidiga kyrkans forfoljelse, genom det
romerska rikets etablering av kristendomen som statsreligion, till rikets fall och kyrkans
splittring. Det kaotiska historiska forloppet borjar déarfor framsta som teologiskt intressant i
sig, och fér sdledes en radikal nytolkning hos en aterkommande téinkare i Svenungssons bok,

abboten Joakim av Floris.



2.1 Den trinitariska modellen av historia

Den kalabriska abboten Joakim av Floris fick ar 1183 en vision efter entrdget bedjande
(Svenungsson 2014: 55). Han hade levt med stor dngest dver sin oforméga att skaka av sig
kritiska fragor gillande treenigheten, ett begrepp som gér emot all konventionell intuition.
Svenungssons beskrivning av Joakims vision dr knappast 1 sig ndgot manna fran himmelen
for andra i samma situation, men foljderna av hans erfarenhet var att han borjade dgna sig at
ett nytt slags teologiskt arbete dir treenigheten figurerar i historien. Med andra ord, den
verkligt upplysta forstaelsen av treenighetsldran dr ocksd den mest konkreta. Det &r i olika
historiska skeenden och perioder som Fadern, Sonen och slutligen Anden realiseras i varlden,
och séledes bereder ménskligheten for eschaton. Svenungsson betonar emellertid att man inte
ska betrakta denna triadiska historiesyn allt for schematiskt, i stil med att tdnka sig att det
enbart ror sig om en progressiv och ritlinjig rorelse (2014: 56). De olika elementen av
historien visar sig ndmligen 1 en allegorisk ldsning av Bibeln, ddr Faderns uppenbarelse 1
Gamla testamentet och Sonens uppenbarelse i Nya testamentet blir forstadda i det som helhet
utgér Andens egen uppenbarelse. Andens teologi dr saledes inte en ny uppenbarelse och
delger inget nytt material i sig, den dr ndmligen sprungen ur den mest sanna forstéelsen av det

som man redan vet.

Andebegreppet hos profeterna var mingtydigt, eftersom det hebreiska ordet ruach har flera
associationer (Svenungsson 2014: 44). Det anvinds exempelvis rent bokstavligt i 1 Mosebok,
dar Guds ande blaser liv i mdnniskan, medan det i andra fall beskriver en form av ledning
som bistod de religiosa hjdltarna. Begreppet inbegriper med andra ord redan i1 den tidigare
judiska religionen olika Overlappande drag som sanningsfirdig, livgivande och
framétstrdvande. Medan Anden inte skapar ndgot nytt i sig har den en transformativ kraft
eftersom den gor det doda levande och det dunkla klart. For de kristna innebar detta att
Anden uppenbarade en ny forstdelse av de judiska skrifterna som universella snarare én
relevanta enbart for judarna. Det var Anden som visade de kristna sanningen och var
ndrvarande och végledande for den nya kyrkan. Joakim av Floris befinner sig emellertid i en
speciell tid nar han kdmpar med treenighetsbegreppet, eftersom de aterkommande teologiska
konflikterna inom kyrkan i kombination med politiska fordndringar tvingade honom att
utvirdera meningen i att Anden &r ndrvarande i Kristi kyrka. Att déarfor rikta blicken mot
historien sjdlv som platsen treenighetens mysterium fordndrar teologins foremél frén att vara

det som péverkar det historiska skeendet till att vara en del av historien. Endast den med



andligt skirpt blick kan forstd tiden som vintar pa att uppfylla treenigheten, samtidigt som
detta nya andliga perspektiv kraver att man vidgar vyerna frén det specifikt religiosa till den

ovriga vérlden (Svenungsson 2014: 69).

En betydelsefull historisk hidndelse som skulle komma att komplicera tanken om Andens
utgjutelse och enhet var reformationen, dér en helt annan typ av ecklesiologi blev rddande.
Den katolska kyrkan blev nu ndgot man kunde forhalla sig kritiskt till. Den gudomliga
historien forverkligas med andra ord inte lingre genom en specifik institution, utan genom
den s& kallade osynliga kyrkan, som utgérs av alla rittroende ménniskor (se exempelvis
Augsburgska bekdnnelsen, artikel sju). Religionen har under det protestantiska paradigmet
ddrmed abstraherats fran konkreta institutioner till ndgot mer Overgripande. Ett tydligt
exempel pé detta dr hur den judiska lagen, som bland profeterna var den védgledande for det
judiska folkets gudomliga uppdrag, av Luther bedoms ha tre bruk (Konkordieformeln, artikel
sex). Lagen Overbevisar méinniskan om hennes synd genom att méinniskan inser att hon inte
kan uppfylla lagens krav, vilket gér henne medveten om att frélsningen dr otillgénglig genom
egen kraft. Lagen fungerar ocksa som en modell for sekulér lagstiftning och bidrar séledes till
den politiska strukturen. Slutligen kan lagen vigleda ménniskan genom sitt etiska innehall,

trots att lagens forsta bruk gor ménniskan medveten om att den inte kan levas ut till fullo.

2.2 Klosterromantik och gemenskap

Tanken med denna grova religionshistoriska beskrivning har varit att visa pa olika aspekter
av tanken om en hdgre andlig religion. For att sammanfatta kan négra centrala element
urskiljas. For det forsta tar den sig uttryck som en kontinuerlig kritik av den konkreta
religionen utifrdn tanken om en végledande princip, exempelvis profeternas hdnvisning till
rittvisan som samlingsbegrepp for lagens innehall. For det andra utgdr detta hogre andliga
ideal mdjligheten till ett slags gridnsoverskridande enhet, dir de traditionella institutionerna
upphévs till en mer universell princip som 6verskrider konkreta sammanhang. For det tredje
finns hir en tanke om utveckling genom ett andligt utvirderande av det som redan &r givet till
ett hogre medvetande, exempelvis genom den triadiska analysen av historiens moment hos
Joakim, eller protestantismens upprittande av den personliga tron som utgangspunkt i
kontrast till den katolska kyrkan som institution. Andens religion framtridder med andra ord
som en vision om en syntes mellan olika element inom de religidsa traditionerna som tycks

motstridiga. I ljuset av upplysningens religionskritik vinde sig darfor Jenakretsens ténkare till



andebegreppet for att uppritta mdjligheten till religionens plats i det framvixande moderna

samhallet.

Reformationen, upplysningen och moderniteten hade begriansat religionens sanningsansprak
och undergravt kollektiva uppfattningar om samhéllelig enhet till formén for ett radikalt fritt
subjekt. Tdnkare som Novalis, Schleiermacher, och Hegel var samtliga djupt influerade av
utvecklingen, men ocksé kritiska till den terror som dgde rum i frihetens namn, for att inte
tala om tendenserna att Overskrida religionen med hjilp av fornuftet. Medan jag ska
aterkomma till Hegels rationalistiska filosofi i storre detalj senare sa dr min avsikt att forst
redogora for Novalis romantiska vision av att uppritta en ny religion i konsten och det
estetiska sinnet. Som jag redan nimnde dr ett aterkommande drag i den forandligade
religionen en fordjupad forstaelse av traditionens mest centrala principer. Profetens smorjelse
ar en andligt upplyst blick som kan se det verkligt transformativa i déda symboler. For en
romantiker som Novalis sammanstrdlade denna mission med den poetiska verksamheten och
sprdkets potential att kombinera sinnliga beskrivningar med andliga upplevelser
(Svenungsson 2014: 99). En sadan skildring hos Novalis var en idealiserad vision om det
medeltida Europa som en plats for autentisk religiositet, ddr den katolska kyrkan var ett

sjdlvklart inslag 1 det allménna religiésa medvetandet.

Novalis religionsfilosofi utgick ifran en kritik av Luthers bibelcentrerade teologi genom de
motsatta begreppen bokstav och ande (Svenungsson 2014: 95). Medan den lutherska
sjalvforstdelsen betraktar principen skriften allena som ett upphdjande av det vidsentliga i
kristendomen fran katolicismens mangfaldiga praktiker, helgon och religiosa uttryck sé
hirledde Novalis den samtida fortorkningen av ménniskans sinne till samma princip. Skriften
allena dr ndmligen inte 1 Novalis 6gon alls ett steg mot en hogre religion, utan mot en sniv
och reduktionistisk instéllning till vérlden 1 allménhet. Eftersom varje religiost uttryck
utvdrderas utifrdn dess nytta for det overgripande frilsningsprojektet frintar manniskan sig
sjalv formagan att utforska det gétfulla i tillvaron. Den lutherska dogmatiken blir sdledes ett
slutet system, dir teologin utgdr ett schema genom vilket virlden tolkas utan mojlighet for
nagot kreativt skapande. I ett sddant system underordnas varje intryck och fenomen fardiga
forklaringar och en allmén skepsis mot nyfikenhet, fantasi och kénslor foljer. Enligt Novalis
ar darfor den protestantiska attityden generellt antireligios eftersom varje fenomen som inte
kan kategoriseras som renlérigt bidragande till fralsningen avfardas som vilseledande (ibid.).

Upplysningens forakt mot kénslorna, konsten och kanske i synnerhet naturen kan darfor ses
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som en produkt av den protestantiska viljan att underordna det som kan utnyttjas och att med

kraft utdriva potentiellt skadliga element.

Motreaktionen kan emellertid inte enbart handla om att helt enkelt aterinfora de gamla
traditioner som poeten nostalgiskt drommer om, for i varje fall Novalis tycks medveten om
att dessa traditioner i sjdlva verket dr en hégring. Han undviker att vara specifik i sina
beskrivningar av de religiésa erfarenheterna, utan talar i allmidnna drag om é&ktkristna
Mariadyrkande troende nagon ging i1 ditiden (Svenungsson 2014: 93-94). Har framtrader
inneborden av att romantisera for Novalis. Romantiken dr ndmligen for honom nidrmast en
metod 1 att lyfta fram det bortglomda, inte for att helt enkelt aterinrétta det eller undersoka det
med vetenskaplig precision, utan for att forverkliga nigot nytt genom poetiskt livgivande.
Sddant som avfirdas som ren vidskeplighet och folkliga missuppfattningar, vordnad for
reliker exempelvis, forsvaras med andra ord inte som reella praktiker, utan iklds istillet en ny
roll 1 kontrast till den andligt torftiga samtiden. Detta utesluter givetvis inte ett konkret
aterupplivande av de gamla institutionerna, sirskilt som Novalis resonemang trots allt hinger

pa att de bar med sig en storre estetisk potential &n den nedtonade protestantismen.

Den kraftigt estetiserade bilden av medeltiden dr dérfor samtidigt en framtidsvision och
tillbakablick. Frdgan &r emellertid om inte just betoningen av sadant som reformationen och
upplysningen forkastat ocksd forsoker lyfta fram ett nytt forhallningssétt till tdnkandet i
storsta allmédnhet, dar man later de spontana intrycken sta for sig sjdlva utan att kld dem 1 ett
teoretiskt sprak. Novalis kritiserade som sagt den protestantiska attitydens tendens att strikt
anvinda sig av fardiga kategorier for att klassificera fenomen utan att forsoka forstd dem.
Romantikern kan ddremot ndrma sig viarlden med nyfikenhet eftersom varje mote mellan en
kreativ och kénslomissigt engagerad person och ett fantasieggande fenomen kan bdra pa

mojligheter till ett nytt konstverk.

Det ér ingen tillféllighet att Novalis i sin polemik mot den torftiga protestantismen lyfter fram
just de mest fetischistiska dragen av den medeltida religiositeten, sdsom helgon- och
relikdyrkan. Genom den romantiserande blicken sé& utgdr dessa fenomen kraftfulla symboler
for religion som har ett egenvérde utanfor uppfattningar om nytta och beréknade resultat. Pa
spel 4r inte bara religionens fortsatta roll, utan méanniskans plats i varlden som social varelse.

Gemensamma aktiviteter som inte grundas i ndgon uttalad funktionalitet erbjuder ndmligen
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en annan form av samhillelig enhet, dir den forsinnligade religionen ar ett kitt bortom

fornuftigt rattfardigande.

Den romantiska visionen tar avstamp i en modernitetskritik, mot rorelser dér individens
kreativa impulser maste ge vika for en dvergripande princip. Samtidigt betonas religionens
kollektiva karaktdr i bilderna av medeltiden, diar ménniskor kunde delta i ritualer och
forsamlingsliv genom ett delat sinne for det estetiska. Medan andebegreppets betydelse i
detta sammanhang fortjinar mer uppmarksamhet som en tematik for sig, sd har min avsikt
varit att visa hur Novalis poetiska religionsskildring dr ett resultat av en teologisk utveckling.
Denna utveckling har kretsat kring olika uppfattningar av vad som utgor religionens kérna,
det som ritt passande kallas andemening 1 vardagsspréket. Problematiken uppstér som foljd
av att religioner & ena sidan dr grundade i konkreta element, sdsom historiska platser och
etablerade ritualer, medan de 4 andra sidan innehaller ett abstrakt innehall med universella
ansprdk. Det Novalis antyder dr emellertid att det universella inte kan separeras frdn det
konkreta religiosa livet, och kritiserar protestantismen for vad som kunde bendmnas
teologism, det vill sdga Gverdriven prioritering av teologisk teori framom direkt erfarenhet.
En filosofi som vill sdga nagot om religionens andliga innebord maste darfor forst etablera en
relation till den religidsa livsformen. Syftet med detta kapitel har siledes varit att visa hur
tanken om en hogre religion kan ses som en anti-religids tendens, som for Novalis kunde

forebyggas genom ett ateruppvickande av pluraliteten i konkret religionsutdvande.
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3. Andens politiska konkretisering

“For att nu séga ytterligare ndgra ord om forsoket att 1dra ut hur vérlden bor
vara, sa kommer filosofin 1 alla fall alltid for sent. Som vérldens tanke
framtriader den i tiden forst efter att verkligheten fullbordat sin bildningsprocess
och blivit fardig. Detta, vad begreppet lar, visas med nodviandighet ocksa av
historien, att det dr forst da verkligheten mognat som det ideala framtrader i
motsats till det reala och bygger upp samma vérld, fattad i sin substans, i gestalt
av ett intellektuellt rike. Néar filosofin malar grétt i grétt, da har en av livets
gestalter blivit gammal, och med gratt i gratt later den sig inte foryngras, utan
bara forstds; Minervas uggla lyfter forst med den inbrytande skymningen.”

Det ér inte av en hidndelse som de bevingade orden i forordet till Rdttsfilosofin (1821) blivit
synonyma med Hegels syn pa den filosofiska verksamheten. I kontrast till Novalis radikala
uppfattningar om romantiken som en samhillsfordndrande filosofi begrdnsar Hegel tinkandet
till en forklarande verksamhet, som tjénar till att forstd snarare dn att forandra. Andens
fenomenologi (1807[2008], hidanefter AF) ar ett okdnt komplext och mystiskt verk, men
ocksa oerhort inflytelserikt pa manga senare filosofer, bland andra Bataille. I verket
sammanstralar en epistemologisk analys av tdnkandet med det politiska, samhilleliga och
religidsa pa ett ndrmast fantasieggande, men ocksa totaliserande sétt. Eftersom Hegel sjilv
faste stor vikt vid helhetsperspektivet som fundamentalt for hans filosofiska verksamhet sa ar
min ambition att i mén av mojlighet ge en 6verblick av strukturen 1 Fenomenologin, aven om
jag inte kan hédvda att det ror sig om en heltickande bild av alla dess nyanser. Min egen
Hegeltolkning &r séledes selektiv och gor nedslag i de viktigaste delarna for att visa hur
ménniskans existentiella betingelser formar olika samhilleliga fenomen och att filosofins roll

1 sammanhanget ar att forstd den andliga sanningen 1 denna progressiva process.

3.1 Harmonins omgjlighet

Den andliga blicken kan beskrivas som en upplyst forstielse av helheten som en
nddvindighet, i synnerhet som foljd av olika instabila och otillrdckliga tillstind som kréver

fordndring och utveckling. Hos Hegel finner man saledes en helhetsbild av historien, dér det

' Hegel, Georg Wilhelm Friedrich (1911[1821]). Séiimtliche Werke. Bd 6, Grundlinien der Philosophie des
Rechts. Leipzig: Felix Meiner, dverséttning fran ej dnnu utgiven svensk utgdva av Bartonek, Anders och
Wallenstein, Sven-Olov.
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enskilda och det allménna stér i stdndig relation. Darfor borjar Andens fenomenologi, ett verk
med ambitionen att beskriva tdnkandets hela historia, med den minsta bestandsdelen i
sammanhanget, nimligen det enskilda medvetandets sinnliga fornimmelse. Hegel formulerar
ett teleologiskt narrativ, ddr stenen blir rullande sd fort ménniskan blir medveten om
omvirldens olika objekt. Sinnlig visshet innebdr den spontana férnimmelsen av objekt som
partikuldra i forsta hand, snarare dn som tillhorande kategorier av olika slag (4F: § 91).
Denna typ av fornimmelse ger intrycket av att vara den mest sanna och grundliggande vid
forsta anblick. Problemet dr emellertid att 1 en situation dér ett subjekt fornimmer ett enkelt
objekt sa kan inte sjdlva upplevelsen av att vara ett fornimmande subjekt upprétthillas utan
en urskiljning som tar i beaktande allméinna betingelser for erfarenheten (4F: §§ 109-110).
Den enkla sinnliga erfarenheten dr med andra ord omdjlig i bemérkelsen av en immanent
existens dir subjektet och objektet smalter thop 1 en harmonisk totalitet. Den ménskliga

existensen dr tvdrtom praglad av skillnad och differentiering fran forsta stund.

Att borja med detta moment i medvetandets utveckling &r naturligtvis pa grund av att Hegel
betraktar den sinnliga vissheten som medvetandets enklaste form. Jag tror emellertid det &r
viktigt att ocksd som ldsare av Fenomenologin ta denna enkla problemframstillning i
beaktande som en struktur for verket som helhet. Analysen av den sinnliga vissheten visar att
ménniskans medvetande i sin mest intima form av tillvaro ndrmast tvingas till att slitas frén
omedelbarhet till en mer dynamisk och komplex forstaelse. Har framtrader en grundldggande
existentiell fraga i1 sin enklaste form, ndmligen att medvetandet i1 forsta stund bar med sig
villkoren for en rorelse. Olika enkla moment av Anden visar sig vara otillrackliga och
upphédvs. Hiri ligger Fenomenologins tragedi, ndmligen att medvetandets nddvéndiga

utveckling sker pa bekostnad av oskuld.

I det distanserade medvetandet vidxer ddrmed fram en orolig vetskap om den egna
individualiteten. Hegel hédvdar att detta ar ett instabilt lage, eftersom det realiserade
sjdlvmedvetandets uttryck dr begiret, som riktar sig utdt mot vérlden av objekt for att
forverkliga sig sjdlv genom att upphdva det som inte dr identiskt, det vill sdga genom
konsumtion (4F: § 174). Detta innebdr att objekten inympas i sjdlvmedvetandets egna
tillvaro, vilket i slutdndan innebér att objekten i sin forgénglighet forstdrs genom begérets
kortsiktighet. For Hegel &dr det viktigt att forstd skillnaden mellan djuriska och ménskliga
begir, eftersom det han talar om hir inte ar ett biologiskt behov av att konsumera for

kroppens nytta, utan att begiret syftar till att sjdlvmedvetandet ska demonstrera
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differentieringen till naturen. Som jag redan ndmnde &r medvetandets ursprungliga problem
risken att smélta samman i immanens, och sjdlvmedvetandet maste déarfor konkretisera

potentialen till 6verskridande genom att bemaéstra naturen.

Begiret forblir alltsa otillfredsstéllt ndr det riktar sig mot objekt ute i virlden, eftersom det i
slutdndan alltid tvingas att forstora dem. Ménniskan &r emellertid inte ensam 1 virlden, och
inser att det dr av andra sjdlvmedvetanden som ocksé &r pa jakt efter forverkligande som
nagot mer bestdende kan erhallas (4F: § 182). Tanken &r med andra ord att varje
uppvaknande subjekt kommer att inse att virlden dr befolkad av andra subjekt i samma
situation, det vill séga att de befinner sig i det ohallbara tillstdndet att &nnu inte konkretiserat
sin position dver naturen. Olika viljor ingar dérfor i en kamp om erkénnande av begéret, och

diarmed ar ursprungskonflikten till herre-slavdialektiken fodd.

Kampen om erkdnnande av den andra leder sjdlvmedvetandet till beredskapen till att offra sitt
liv for att kunna bemistra den andra (AF: § 187). Innan konflikten blir avgjord inser dock en
av parterna att doden skulle innebdra slutet och viljer sdledes att leva for ett dyrt pris,
namligen att stdllas 1 den andres tjénst. Det som foljer pd att forloraren underkastar sig
segrarens vilja dr ovéntat, 1 synnerhet eftersom bdda parterna hade gétt in 1 kampen for att
vinna erkdnnande av den andra. Herren, den segrande, &r nu fri att fi sitt begir erkdnt genom
att anvinda forloraren som slav. Istéllet for att beméstra varlden och ddrmed forstora den kan
slaven sittas 1 arbete av herren (4F: § 190). Hegel menar att denna situation inte i lingden har
avsedda foljder for herren, eftersom slavens kropp, for att kunna brukas for herrens vilja, blir
reducerad till ett objekt lika mycket som andra konsumtionsféremal. Slaven har emellertid
upptickt en ny form av handlande i sin splittrade tillvaro, dir den egna viljan drar sig tillbaka
till f6rman for arbetet, en skapandeprocess déir foremal blir bevarade for senare bruk for

herren. Begiret dr dirmed dominerat for ett langsiktigt &ndamal (AF: § 195).

Det slaven gett upphov till 4r med andra ord arbetet som verksamhetsform. Eftersom begéaret
ar sjdlvmedvetandets forsta produkt dr det vildigt primitivt, trots att det &r en skillnad mellan
djuriska instinkter och ménskligt begér. Begérets storsta problem dr att det oundvikligt leder
till otillfredsstillelse eftersom dess associerade handling dr konsumtion. Sjdlvmedvetandet
kan hir inte se mojligheterna till ndgot annat sétt att uttrycka sin individualitet i varlden, och
efter att ett foremal forstort dr begiret tillbaka pa ruta ett. Arbetet & andra sidan utgér

egentligen inte fran sjdlvmedvetandets egna begir, eftersom det dr herrens dnskan som
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dikterar vad som ska produceras. For slaven kriavs déarfor ett helt annat nirmande, en mer
distanserad relation till foremélen som ska formas av viljan, ndmligen tinkande. Det &r forst
dd arbetet Oppnats upp som en mdjlig form av verksamhet som sjdlvmedvetandet
tillfredsstdllande kan bemistra vérlden, eftersom individualitet i arbete uttrycks redan 1
tanken (AF: § 195). Har har nagot viktigt skett som en konsekvens av den relation till viarlden
som redan blev etablerad i utvecklingen fran den sinnliga vissheten, ndmligen att mdnniskans

verklighet gér bortom det omedelbara.

P& si sitt har ménniskans ursprungliga kris, distansen fran tillvaron, gett upphov till en
verksamhetsform som tycks konkretisera medvetandets transcendens. Hegel hévdar
emellertid att ménniskans upplevelse av verkligheten ocksd fordndrats, vilket innebér ett
problem. Hegels begrepp om det verkliga beskriver ndmligen inte enbart det man i nagon
form av populér forstdelse skulle relatera till den fysiska, métbara verkligheten eller nagot
dylikt. Han tinker sig snarare att det verkliga korresponderar med ett begrepps uppfyllelse, en
form av teleologi. Detta innebdr att minniskans forméga att arbeta inger upplevelsen av att
den omedelbara virlden inte framstar som den mest verkliga, eftersom abstraktioner och
framtida produkter av arbete dr medvetandets frimsta foremal. Samtidigt d4r den levande
individen alltid beldgen i denna icke-realiserade och ofullstindiga verklighet, som ter sig allt
mer skenbar. Hegel kallar detta ohallbara moment for det olyckliga medvetandet, och
betecknar alltsé slitningen mellan den omedelbara tillvaron och medvetandets uppfattning om

det verkliga som ofordanderliga begrepp (4F: § 212).

Behovet av och mojligheten till att bedriva teoretisk vetenskap &dr en konsekvens av denna
problematik. Minniskan inser ndmligen att hennes tillvaro i sjdlva verket inte utgors av
isolerade fenomen, utan snarare av lagbundenheter. Med andra ord, det finns ingen konflikt
mellan abstrakta idéer och partikuldra objekt ifall man kan identifiera en skédrningspunkt
mellan dem, vilket Hegel hdvdar att dr fallet ndr ménniskan blir medveten om det nétverk av
lagar som bar upp vérlden. Ett tydligt exempel pd detta ar kausalitet. Det som borjar med
nagot sa simpelt som att ett féremal paverkar ett annat till rorelse implicerar ett expansivt
natverk. Isolerat dr kausalitet sdledes enbart ett monster, men nir foOrstielsen av detta
utvecklas till ett helhetsperspektiv framtrdder en verklighet dér det partikuldra star i direkt
relation till det allménna i 6msesidig relation. Den kris som medvetandet tidigare befann sig i,
dér abstrakta idéer framstod som en hogre verklighet separat frin den omedelbara tillvaron,

anar darfor en mojlig utvdg genom uppfattningen om en fornuftig ordning (AF: § 245).
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Vetenskaplig verksamhet &r resultatet av denna forstielse, och syftar dérfor till att

systematisera foreningen av enskilda fall och allménna lagar.

Fragan ar emellertid 1 vilken utstrickning ménniskan sjdlv utgdér en del av det lagbundna
ndtverket. Som jag redan papekade var det ursprungliga problemet att medvetandets formaga
till abstraktion ledde till en uppfattning att abstraktionerna framstod som mer verkliga dn den
konkreta tillvaron. Det vetenskapliga perspektivet mojliggoér en syntes mellan abstraktioner
och konkreta fenomen rent generellt, men detta 16ser inte det specifika problemet som
arbetets verksamhetsform gav upphov till, ndmligen att distanseringen fran det omedelbara
begiret ocksa innebdr ett fritt forhallande till naturen. Upptéckten av det abstrakta som en del
av naturen ger dock forhanden att ocksa sjilvmedvetandet kan vara en del av denna helhet,
det vill sdga som en kausal produkt bland andra. P4 Hegels tid forsokte man etablera ett
samband mellan en minniskas psykologi och dennes fysiologiska egenskaper genom
skallmitning, en disciplin som Hegel hdvdar att snarast underminerar sig sjdlv genom att
postulera en korrelation som ett rent dogmatiskt antagande om medvetandet som en
kroppsfunktion (AF: § 346). Sjalvmedvetandets erfarenhet dr ndmligen att det har formagan
att frigora sig fran sin fysiologi, eftersom fornuftets transcendens dr forutsattningen for just

det vetenskapliga verksamhet som skallmétningen utgor.

Frihet dr emellertid bara en annan form av medvetandets grundproblem, eftersom den i
relation till naturen dr negativ till sin form. Har kan man pdminna sig om Hegels teleologiska
kriterium for filosofiskt arbete:

“Det som ar fornuftigt ar verkligt;
och det som ir verkligt dr fornuftigt.”

Poidngen med detta pastdende ér inte att verkligheten vi upplever ar fornuftig per automatik,
utan att man forst kan betrakta ndgot som verkligt nir det dr i enlighet med fornuftet.

Upplysningsmédnniskan, som upptickt fornuftets kraft i formagan att systematiskt forsta

naturen, hoppas darfor pa att genom rationaliteten finna ett hem i tillvaron.

Processen dr emellertid forsvarad av att medan fornuftet brukas pa individuell niva sa &r varje
individ medveten om att hennes omddmen blir utvirderade av andra ménniskor som brukar

sin egen omdomesformaga (AF: § 402). Upplysningens samhélle &r nimligen uppbyggt av

2 Se forordet till Rattsfilosofin.
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individer och deras réttigheter, snarare 4n mytiska kollektiva institutioner. Individer har svart
att forenas kring gemensamma ideal och blir dérfor ledda att strdva sévél efter njutning,
individuella dygder och ett fordelaktigt anseende bland andra méanniskor. Forverkligandet av
det fornuftiga verkar alltsd vara domt pa det kollektiva planet, eftersom den samhilleliga
sfaren ar reducerad till réttigheter, och individen ser sig darfor vara i sin fulla ritt att pa egen
hand strdva efter vad hon identifierar som gott. Individen definierar sig sjélv utifrdn denna
fria individualitet och upplever sig vara fri fran klander. Hon méter dock pa problem i sina
forsok att forverkliga sig sjdlv 1 olika handlingar, eftersom dessa bedéms som uttryck for
individens essens, nagot som inte motsvarar den egna erfarenheten. Individens
sjdlvuppfattning ar alltsé splittrad 1 att bedoma sig sjilv utifrdn en form av radikal frihet och
en medvetenhet om beroendet av andras uppfattning om henne utifran de verk som hon sjéalv
enbart betraktar som klanderfria uttryck for individualitet (AF: § 408). Jag skulle tro att Hegel
hiar har nagot i stil med det viktorianska samhéllet i atanke, dir personer utvecklar en
sensibilitet for vad som dr socialt beundrans- och klandervirt, utan att uppleva en genuin
enhet mellan det levda livet och ens sjidlvkinsla. Snarare dn att bruka sitt fornuft for att
formulera lagar for det egna livet tvingar det individualistiska samhéllet manniskan till att
leva ett alienerat liv 1 en performativ tillvaro diar man gor sitt bdsta for att associeras med
vissa sociala trender (AF: § 418). Vissa forsoker undvika den individualistiska forljugenheten
genom kraftiga sanningsansprék, i synnerhet i form av fornuftsbaserade moralfilosofiska
teorier, men Hegel hévdar att de inte kan f4 nagon verklig social tyngd och forblir darfor
enbart tomma formaliteter. Manniskans forsok att 6verskrida den ursprungliga alieneringen i
sin sinnliga tillvaro gav alltsd 4 ena sidan henne mojligheten till en férdjupad forstielse av
verkligheten som lagbunden, & andra sidan tycks den individuella rationaliteten hindra henne
frén en etiskt grundad social virld. Den forverkligade relationen mellan det fornuftiga och

verkliga tycks forviagras hennes eget liv.

3.2 Sjalvmedvetandet som existentiellt subjekt

Det har framkommit att Hegel diagnostiserar modernitetens kultur som hopplost
individualistisk och ytlig, sa linge den inte formér att forena motséttningen mellan moderna
personer och en allmén anda. Tidigare i Fenomenologin har det visat sig att till synes enkla
attityder till omvirlden kollapsat pa grund av inre motsittningar. De forsta momenten 1 alla
rorelser priglas av vad som ndrmast kunde kallas naivitet och det dr nagot tragiskt i

medvetandets behov att rora sig bort fran dessa enkla tillstind. Modernitetens politiska

17



subjekt har utvecklats parallellt med det alienerade medvetandet och &r darfor splittrat fran
den sociala sfiren. Den kulturella krisen under moderniteten kan darfor hérledas till
splittringen i ett tidigare moment, dir méinniskor inte primirt upplevde att de var separata
individer alienerade frén sin sociala enhet. Ett romantiskt drag visar sig hos Hegel nir han

darfor vander sig till antiken och Grekland.

Hegel beskriver antikens sociala virld som en organisk enhet, vilket innebér att den pa ett
spontant sdtt bestdr av distinkta delar. Ménniskor levde livet genom sociala roller som
modrar, syskon, slavar och politiker, snarare &n att frimst identifiera sig som
sjdlvdeterminerande subjekt (AF: § 450). Denna enhet var enligt Hegel 1 grova drag uppdelad
i tva sfarer, den samhilleliga eller lagordnade och den gudomliga eller familjira. Sfarernas
uppdelning korresponderar mer eller mindre med skillnader i1 konsroller, dir médnnen &r
tilldelade uppgifter som upprétthaller samhélleliga funktioner, sdsom ordning, produktivitet
och beskydd, medan kvinnor som bevarare av den gudomliga lagen var kéllan till samhéllets
moralitet genom att ansvara for exempelvis uppfostran och olika religiosa aspekter av

familjelivet (AF: § 459).

Att denna till synes harmoniska samhillsstruktur d4r domd att ga under 4r en tragedi enligt
Hegel, i synnerhet eftersom krisen som foranleder samhiéllets kollaps inte dr sprungen ur
sjalviska behov av att folja sin egen vilja eller nagot liknande. Tragedi innebar med andra ord
inte att detta moment 1 historien bor aterupprittas, utan att dess fall kom som resultat av
rittsuppfattningens interna logik kollapsade. Det dr ndmligen genom att ménniskor fullféljer
sina plikter som splittringen framtriader, ndgot som Hegel hévdar att profetiskt uppenbarades
for grekerna i1 pjdsen Antigone. Antigone var som syster gudomligt forpliktigad att begrava
sin broder 1 konflikt mot statens forordningar, vilka hade bestdmts av hennes svérfar Kreon. |
egenskap av att foretrdda staten var Kreon forpliktigad att upprétthalla lagen utan undantag,
med foljden att Antigone straffas for sitt brott. Hegels tolkning av pjisen ir att dess funktion
ar att visa hur tva personer genom att fullfolja sina plikter kan skapa en situation som ar langt
mer tragisk 4n om en av dem bara hade handlat fel. Denna enhet &r darfér omdgjlig att
ateruppritta efter upphévandets faktum eftersom det som skedde inte var att nigon handlade
ordtt 1 situationen, det grekiska samhéllets harmoni visade sig ndmligen vara ohdllbar da

rittsuppfattningens tva sfirer rent logiskt stod i konflikt med varandra (AF: § 473).
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Svérigheten for ménniskan i att pd lang sikt kunna ingd i en sddan organisk helhet ar ett
resultat av ett felslut i samhéllets inre logik snarare 4n att det dr ndgot fundamentalt
frihetsberdvande 1 att ingd i en gemenskap. Det som emellertid visat sig vara i konflikt med
den minskliga friheten dr tanken om ett naturgivet liv som friheten maste underkasta sig.
Modernitetens grundldggande problematik handlade darfor om att finna nagot allmingiltigt
som ett uttryck for friheten och fornuftet. Som jag redan ndmnde sdg dock Hegel en tendens
bland fornuftets moralteorier att vara verkningslosa, formler som har stora svarigheter att ta
sig 1 konkreta uttryck utdver fornuftets bidrag till ett samhélleligt liv som forblir
transaktionellt till sin natur. Man kan stridva efter att gora karridr och skapa vélstand for sig
sjilv och ens familj. A andra sidan kunde man géra mer nytta genom att engagera sig
politiskt och foretrdda ens intressen pa det séttet. Sddana ambitioner, som alltsa ar tankta att
utgora en minniskas hogsta samhéllstjénst, ar emellertid inte uppenbart altruistiska. Att géra
karridr for att tjina andra framstar snarare som ett forljuget sitt att tjédna sig sjalv. Ménniskan
har dirfor inget annat val &n att ge upp hoppet om att moralen kan utgéra en rationell grund

for det gemensamma livet.

Upplevelsen av samhillet som amoraliskt och potentiellt korrupt leder den moderna
ménniskan till en form av inre moral som é&r kulturellt oberoende, rationellt och grundat i
individens frihet att agera utanfor det samhélleligt determinerade (AF: § 600). Hegel
identifierar i synnerhet tva moralfilosofiska perspektiv som forsoker finna sddana hogre ideal.
Det forsta, utilitarismen, utgar ifran lycka, eller nytta, som ett samlingsbegrepp for allt som &r
moraliskt efterstravansvért. Hegels problematiserande av utilitarismen dr komplicerat, men
hénvisar forst till det helhetsperspektiv som vore nddvandigt for att handla enligt dess
principer, vilket 1 sin tur leder till frihet som det virde som bor garanteras for samtliga
moraliska agenter. Frihetsbegreppet som framtrader hdr dr negativt, vilket innebér att det
uppfattas som frihet frin begrinsningar snarare dn konkreta realiseringar. Detta leder till en
destruktiv rorelse mot allt som forsoker etablera ndgon ny ordning, ndmligen skrickvéldet
efter den franska revolutionen (AF: § 592). Den andra typen av moralfilosofi som Hegel
vander sig mot dr den kantianska pliktetiken, som ocksa utgar ifrén ett fritt moraliskt subjekt.
Hegel hidvdar emellertid att Kant misslyckas med att forlika moraliteten med ménskliga
behov, och att det déarfor upprittas en form av dualism som dr ohdllbar for de moraliska
subjekten som ndgot annat dn en tom formalism (AF: § 630). Ménniskan som upplever sig
desillusionerad av dessa teorier vander sig darfor till sitt samvete som végledare istéllet, och

den mest realiserade formen av moral blir séledes begrinsad till goda avsikter hos denna
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”skona sjdl”. En etik som ursprungligen var fundamentalt associerad med konkreta
levnadsformer i antiken har nu som f6ljd av individualism och en djup klyfta mellan abstrakt

moralitet och det levda livet reducerats till fina tankar och ett hemligt inre liv.

Den hegelianska grundproblematiken beskriver ett tinkande som standigt finner sig 1 konflikt
med eller separerat fran dess objekt. Strukturen for problemet &r kanske mest bekant i
Immanuel Kants Kritik av det rena fornuftet (2004[1787]), dar fornimmelsens objekt alltid
framtrdder genom betingelserna for ménsklig erfarenhet, medan tinget i1 sig forblir oként.
Hegel ser emellertid inte denna separation som endast en betingelse, utan en form av
erfarenhet som paverkar ménniskans tinkande pd olika sétt genom historien. Konkreta
erfarenheter leder till en vetenskaplig verksamhet som stravar efter att forsona ténkandet
genom kunskap om den materiella verkligheten. Politiska och moraliska teorier forsdker
formulera objektiva anvisningar for hur minniskan ska leva och organisera sig socialt. Det
som emellertid blivit forbisett, eller 1 varje fall underprioriterat, av dessa tdnkandets sfarer ér
att mojligheten for tankandet ockséd behdver forsonas med sig sjélvt. Manniskans existentiella
problem dr ndmligen inte att hon har svart att forstd véirlden hon lever i eller medménniskorna
hon lever med, utan att mdjligheten till att kritiskt begrunda hur sjilva tdnkandet stindigt
leder till transcendens av hennes egna villkor. Jag skulle hivda att det &r talande att Hegel
lamnat en specifik diskussion av religionen till slutet, eftersom det religiosa medvetandet
sluter cirkeln som borjade med den forsta fragan, vilket kanske réttare sagt dr den forsta

synden.

Enligt Hegel har ménniskan alltid varit implicit medveten om nagot slags
gudomlighetsbegrepp (AF: § 673). Medan Hegels forstaelse av hur detta tagit sig i uttryck ar
ndstan skrattretande visterldndskt och kristocentriskt sd forsoker jag hdr mota hans
diskussion pd dess egna villkor, vilket innebédr att religionernas historia beskriver
utvecklingen av maénniskans relation till anden. Som det framkommit tidigare &r
andebegreppet svért att definiera och darfor ibland béttre att uteldmna nidr man diskuterar
Hegels filosofi. I religionskapitlet dr det emellertid centralt. Min forstaelse av anden ar att den
intrdder 1 den stund som ménniskan ifrdgasitter sin omedelbara tillvaro, eftersom Hegel
relaterar méanniskans religiositet till forstandets ursprung. Anden &r Hegels begrepp for
méinniskans transcendentala medvetande, vilket frén forsta stund varit i utveckling och tagit
sig 1 olika konkreta uttryck. Anden har alltsa varit stindigt ndrvarande i historien, men det ar 1

synnerhet inom de olika religionerna som anden sjélv varit objekt for ndgon form av historisk
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verksamhet, ofta i form av tillbedjan av ndgot som ménniskan i framtiden kommer att
dominera. Hegel delar in sin religionshistoriska redogdrelse i tre faser, ndmligen
naturreligion, konstreligion och uppenbarad religion. Den naturreligiosa andligheten
korresponderar 1 sitt hdgsta medvetande med ett medvetande som upplever naturen
outgrundlig och gudomlig (AF: § 693) Denna vordnad for naturen avtar emellertid 1 takt med
civilisationen, som for med sig teknologi och en utdkad forstaelse av naturliga processer.
Naturen kan dirfor inte lingre utgdra nagot transcendent, eftersom den upplevs som omfattad
av medvetandet. Det gudomliga har emellertid konkretiserats 1 olika konstnérliga och kreativa
uttryck, av vilka de mest framtrddande &r sprakliga, exempelvis i den grekiska tragedin (AF:
§ 710). Gudarna ér antropomorfa auktoriteter som &r i centrum for pjdsernas sanningsansprak,
vilket innebédr att den gudomliga verkligheten, i kontrast till naturreligionen, utgors av
subjektivitet. Gudarnas subjektivitet leder dock till konstreligionens fall, genom reaktioner
som man kan ana i Platons Eutyfron (2000), dir Sokrates ifragasitter det transcendenta i
gudarnas pabud. Den skepsis som riktas mot gudarnas ansprak och nyckfullhet tycks ocksa

ifrdgasitta religionens existensberittigande (AF: § 741).

Naturreligionen var otillrdcklig eftersom opersonliga fenomen, om dn méktiga, i slutindan
kan omfattas av det ménskliga fornuftet och dirmed avmystifieras. Konstreligionen avbildade
utifran denna insikt gudomliga subjekt, i hoppet om att kunna underkasta sig en personlig
Gud. Ménniskan blev emellertid medveten om att den begriansade subjektiviteten hos gudarna
inte egentligen utgjorde nagot hogre medvetande, sa skillnaden mellan gudarna och
ménniskorna lag frimst i styrkeskillnader. Hegel sdg dérfor den kristna monoteismen som en
nddvindig och fullbordad utveckling av det religidsa medvetandet. Den kristna guden é&r inte
avbildad, utan uppenbarad som méinniska (AF: § 758). Den &r ocksa personlig utan att vara
begrinsad, eftersom uppenbarelsen &r en frivillig begriansning. Hegels forstaelse av
kristendomen &r att dess konkreta innehdll innebédr en form av andlig kommunikation, dér
sanningen uppenbaras i filosofisk reflektion. Den kristna tron dr dérfor mer begrénsad dn den
kristna religionen, eftersom den troende tenderar att ha ett religiost medvetande som inte ar
utvecklat fran de tidigare formerna av religion. Bokstavstro forhindrar ménniskan frén att se

den uppenbarade Ande som tagit sig i uttryck 1 religionen (AF: § 766).

I centrum for denna inomreligidsa konflikt ligger forstdelsen av den myt jag uppfattar som
central for hela Hegels filosofi, nimligen syndafallet (AF: § 775). En bokstavstroende kristen

riskerar enligt Hegel att fokusera péd ytliga detaljer som historicitet och dogmatisk renhet,
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vilket innebér att syndafallet forstds som en verklig hdndelse som dgde rum i samband med
att de forsta minniskorna blev bedragna av ormen i Edens lustgird, med foljden att
minniskan biar med sig en nedirvd forbannelse kallad arvsynden. Arvsynden enligt denna
begransade forstielse innebdr att ménniskans vilja dr korrumperad och gudsfrdnvénd, med
foljden att ménniskan inte kunde ndrma sig Guds rittfardighet. Den synd som méanniskan bar
pa blir sdledes domd under nérmast juridiska former, tills Jesus tar pa sig det utmatta straffet i
ett stillforetradande offer, vilket uppréttar relationen mellan ménniska och Gud med 16ftet om

en evig tillvaro med Gud 1 livet efter detta.

En sddan fOrstdelse av den kristna ldrans kédrna var troligtvis vanlig under Hegels tid, 1
synnerhet med tanke pd den lutherska betoningen av Romarbrevet, men dr enligt Hegel
fundamentalt bristféllig och ytlig. Den har ndmligen ingen filosofiskt sofistikerad forstaelse
av vad oskuld och synd innebdr 1 berdttelsen om de forsta ménniskornas fall. Religionen klér
filosofiska sanningar i bildsprak, vilket ocksa dr fallet hér, dir syndafallet beskriver den
skillnad som sker i anden nédr den uppticker sin egen omdomesforméiga. Som redan
diskuterats dr medvetandets forsta rorelse ett tillbakadragande fran det konkreta, det
oskyldiga och omedelbara. Det som sker 1 lustgarden ndr ménniskorna tar av den forbjudna
frukten dr enligt texten att de lar sig skillnaden mellan gott och ont, det viktiga &r allts inte
att de blir lurade att gi emot Guds vilja. Ménniskans forsta erfarenhet efter att hon at av
frukten var att bli medveten om sin nakenhet och ddrmed uteslot hon sig sjdlv ur lustgarden.
Hennes medvetande hade blivit uppryckt med rotterna till en traumatisk tillvaro, dér hon inte
lingre var hemma 1 vérlden. Berédttelsen dr med andra ord sann, men har atf6ljts av filosofiskt

bristfilliga dogmer.

Nér syndafallet forstds som en bild av ménniskans forlorade oskuld framstar ocksa
forsoningsprojektet ur ett annat ljus. Jag nimnde redan att den omedelbara foljden av
ménniskans handling var en upplevelse av nakenhet, samt att ormen utlovade en moralisk
differentieringsformaga. Hegels forstaelse ér att ormen inte 1jog, men att ténkandets géva inte
var ensidigt positiv (AF: § 777). Samtidigt florerar ett vanligt missforstand bland troende 1
relation till det hinsides, ndmligen att frélsning innebdr en atergang till den omedelbara
relation mellan Gud och ménniska som var given i skapelsen. For Hegel signalerar detta en
djupt problematisk forstaelse av frilsningens dialektik, eftersom den utlovade férsoningen
maste vara ett nytt steg snarare dn en atergang till lustgardens vérld. Lustgarden var

bekymmersfri och fridfull, men att 6nska sig tillbaka till ndgot sddant vore samma sak som att
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med lidngtan i blicken se pa hur karaktirerna i ett barnprogram lever tillsammans. Den andligt
mogna ménniskan vill ndmligen inte att syndens foljder ska upphora, utan att de ska kunna
forsonas. Forsoningen dr darfor inte en atergang till oskuld, utan en fordjupad forstaelse av de
villkor som ger upphov till skuld och synd (AF: § 798). Religionens slutpunkt &r som foljd att
manniskan inser att anden som Gud dr av samma védsen som den Ande som utgjort
ménniskans tinkande under alla tider. Hegels fenomenologi dr med andra ord en
fralsningsldra, dir filosofen har en konkret erfarenhet av att leva sig in i andens olika skeden
fram till religionen och det absoluta vetandet. Nér ldsaren nar Hegels forklaring av
syndafallet ar cirkeln sluten, och den forsta synden avsléjas som den forsta kritiska
differentieringen. Hegels metod visar sig darfor vara en filosofi av aktivitet, ddr man gér med
pa att en substans vid namn anden gér igenom olika moment, att tidigare filosofiska liror,
politiska system och vetenskapsformer varit en del av méinniskans strdvande mot foérsoningen

och att filosofin till slut visar sig vara en religios verksamhet.
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4. Samhallsnyttans skuggsida

Den hegelianska forsoningsldran beskriver ménniskan som en hemlds varelse. Liran om
syndafallet klir enligt Hegel den filosofiska sanningen om hur minniskans sjdlvstidndiga
formaga att filla omdomen leder till en labil tillvaro i filosofiska termer, med foljden att
manniskan exkluderar sig sjdlv frdn lustgardens harmoni. Niar Georges Bataille reflekterar
over den hegelianska filosofin i texten "Hegel, ddden och offret” hdavdar han att slutstationen
ar en teologi som upphéver uppfattningen om en levande Gud i ménniskan sjélv som andlig
varelse (2012: 135). Bataille menar med andra ord att Hegels religionsfilosofi i sjdlva verket
handlar om ateism, snarare dn om tro, och att denna filosofi pa ett ofrivilligt sétt eliminerar
mojligheten av en syntes mellan det odndliga och det andliga. I det hér kapitlet ar jag inte ute
efter att jimfOra Batailles forstaelse av Hegel med materialet i Fenomenologin for att beddma
hur korrekt tolkningen &r. Jag ska ddremot forsdka visa hur Batailles egen religionsfilosofi tar
form genom att ha Nietzsche som ett slags anti-profetisk forebild och hur Hegels dialektiska
filosofi tvingar Bataille att vinda blicken bort fran den inre religidsa erfarenheten till ett
samhilleligt helhetsperspektiv. Den forsta delen av kapitlet dr darfor en undersékning i hur
Nietzsche introducerar en metodologi som inte handlar om att direkt vederligga en given
forstaelse av sociala institutioner, utan snarare om att visa pa en mojlig skuggsida av dessa
fenomen. Den andra delen ar ett forsok att sammanfora det andliga perspektivet pa samhillet
med den Nietzscheanska metodologin, for att ligga grunden for en forstielse av Batailles

religionssociologi.

4.1 Anti-profetism

Den forsta essén 1 Nietzsches Bortom gott och ont (2003, hdadanefter BGO) ér en uppgorelse
med filosofins sanningssdkande som en form av sjélvbedrigeri. Sokandet efter sanning
presenteras hir som ett filosofiskt sprak fullt av tvetydigheter och ett skenbart klart syfte,
med foljden att fragorna och slutsatserna genomgéiende haft en problematisk relation av

omsesidig bekréftelse. Det som i grunden ifragasétts dr sanningen som vdrde:

”Vad inom oss dr det egentligen som “efterstrdvar sanningen”? — Vi blev
faktiskt linge stdende infor frdgan om denna viljas ursprung — till dess vi
slutligen stannade upp helt och hallet infoér en mer grundliggande fraga. Vi
frdgade oss vilket vdrde denna vilja har. Om det nu dr s att vi vill ha sanning:
varfor inte hellre osanning? ovisshet? till och med ovetenhet?” (BGO: §1)
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Senare i texten papekar Nietzsche att han klart kan se hur varje ”stor filosofi” i sjélva verket
ar ett uttryck for filosofen sjélv, snarare &n nagon extern sanning (BGO: §6). Man ldr sig med
andra ord mera om ett filosofiskt verk ifall man under ldsningen reflekterar dver vad filosofen
vill ge upphov till for moral snarare &n teori om verkligheten. Ett visst intresse for kunskap
kan vara nirvarande, men det dr anda filosofens egen personlighet och moraliska dvertygelse
som kommer prigla verket mer &n ndgot annat. Vad innebér detta problematiserande?
Nietzsche ifragasitter sanningssokandets autenticitet och huruvida det ens dr 6nskvért, men
till formén for vad? Det ér ju trots allt inte sdrskilt svart att misstdnkliggora andra manniskor
och deras motiv, i synnerhet ifall man vill undvika att engagera sig med den substantiella

delen 1 deras verk.

Jag tror man kan identifiera i synnerhet tvad positiva skil till denna polemik. Det forsta
handlar om att Nietzsche hidvdar att filosofin 1 sanningss6kandet dolt aspekter av
verkligheten, snarare dn att blotta helheten, som foljd av fordomar géllande vad som é&r
relevant och vad som dr moraliskt, samt ibland pa grund av vad som dr mest gynnsamt for en
sjdlv. Den andra anledningen till att stdlla sig 1 sddant motsatsforhallande till filosofins
historia dr att didrigenom inspirera till en ny filosofi, och i synnerhet for att inspirera nya
tankare och ett nytt sprdk (BGO: §2, §4). Tanken &dr emellertid inte att framtidens filosofer
ska blottldgga det som tidigare filosofer uteldmnat, utan snarare att de ska vara medvetna om
till vilken grad all filosofi &r ett uttryck for den egna Overtygelsen. Livet d&r med andra ord
betingat av att man blottldgger en sak, doljer en andra, vill nagot tredje och hatar nigot fjirde.
Det som en filosofi i Nietzsches anda ddremot inte gor ér att falskt knyta det egna omdomet
till "naturen” eller ndgot annat begrepp som skulle antyda att det &r en pusselbit i en ordnad
helhet (BGO: §9). Innebér detta att en sddan filosofi distanserat sig helt och héllet fran alla
ansprak pd sanning? Nietzsche féster framst uppmirksamheten vid hur det filosofiska, och 1
synnerhet metafysiska, spraket tagit sig uttryck som en form av moraliskt tyranniserande.
Nietzsche klandrar inte ansprik pa sanning for att vara osanna, utan hévdar istillet att de ar
falska eller forljugna i bemaérkelsen att de uttrycker mer dn de vill avsldja, och det dolda &r
ofta avsikten bakom. De nya filosoferna dr didrmed inte kallade till varken sanning eller
osanning, utan snarare en ndrmast personlig uppriktighet i avsikt, om 4n det konkreta
resultatet kan brista (BGO: §§42—43). Annorlunda uttryckt, det dr ndgot mer sannfardigt i att
som sig sjdlv forsoka och misslyckas 1 sitt omdome &n att utge sig for att vara en namnlds

tjdnare 1 visdomens tjdnst. Det som emellertid dr uppenbart &r att Nietzsche egentligen inte
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sjélv ér en sddan filosof som han talar om. Han 4r ndmligen inte direkt upptagen med denna
livsbejakande verksamhet, det vill séiga en filosofi som préglas av livets ambivalens, utan ar
nidrmast nagon som bereder vdgen genom att bryta ner fordomarna som fortfarande ar pa
plats. I sjdlva verket tycks Nietzsche hdvda att det mer eller mindre 4r givet att filosofer, bade
gamla och nya, soker sanningen, men att dogmatiska tendenser och en vilja att vara 6verens

madste fordrivas fran tinkandet.

For att hinvisa tillbaka till en tidigare diskussion sa finns det hér likheter till den profetiska
tendensen i religionshistorien. Den judiska profetismen kan beskrivas som ett motstdnd mot
den korrumperade tendensen inom ett folk som sdg sig sjilvt som utvalt, men som
misslyckades med att upprétthalla de ideal som foljer pa denna status. Profeten var samtidigt
en del av och utanfor detta folk, en del av utvaldheten och dirmed medbrottsling 1 viss
bemirkelse, men utanfor den konkreta gemenskapen. Nietzsche dr vad jag betraktar som en
anti-profet, ifall man med profet avser ndgon som forsoker pdminna en religios gemenskap
om att atervédnda till den allminna rittfardigheten. Det Nietzsche gor dr snarare att uppmana
till motstdnd mot just allméngiltighet i filosofi, i synnerhet for att inte forslavas under
bedrigliga begrepp. Medan framtidens filosofer kanske kan bygga upp nagot ur
allméngiltighetens ruiner sd avslgjar Nietzsche genom sina mer konkreta exempel att

problematiken inte ar ett i huvudsak akademiskt problem.

4.2 Straff for straffets skull

Det ar dags att rikta blicken mot idealismens uttryck i praktiken, for att se ifall det kan ligga
nagot 1 Nietzsches skepticism. I Om moralens hdrstamning som kom ut 1887, aret efter
Bortom gott och ont, kan man siga att Nietzsche vinder blicken fran filosofin till samhallet.
Sarskilt praktiker och institutioner som réttfardigas av filosofin hamnar i blickfanget, av vilka
de forsta tva essderna behandlar moralen respektive rétten. Jag har valt att frimst fokusera pa
den andra essin eftersom den dr belysande att jamfora med Hegels tdnkande, 1 synnerhet i
Rittsfilosofin fran 1821, ett mindre medryckande verk utgivet Over tio ar efter
Fenomenologin. Nietzsche och Hegel dr pd méinga sétt kontraster till varandra, men ocksé
snarlika 1 avseendet att de faster stor uppméirksamhet vid konkreta samhéllsfenomen och
deras historia. Det som emellertid skiljer dem at &r t7on pa dessa institutioner, dir Hegels

begrepp om Anden beskriver ett tilltagande samforstdnd mellan den enskilda ménniskan och
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samhillets kollektiv, medan Nietzsche ser en mork sida i de mest sofistikerade, forfinade och

fornuftiga institutioner.

I det sena verk som utgér Rdttsfilosofin kan man antyda en inskdrpning av filosofin som ett
sétt att forstd det redan varande, snarare én att fordndra eller skapa nagot nytt. Detta drag ar
forvisso ndrvarande i1 Fenomenologin, men upplevelsen dr ockséd att verket forfattats i en
brytningspunkt da det sista kapitlet som ska krona Andens resa inte riktigt &nnu kan skrivas
eftersom historien inte har fullbordats. 1 Rdttsfilosofin & andra sidan beskriver Hegel de
element som utgor frihetens samhélle, den preussiska statens konstitutionella monarki, dir
individens frihet dr i enlighet med de kollektiva institutionerna. Det &r nagot antiklimaktiskt i
hela texten, 1 vilken analysen gér ut pé att visa hur enskilda fria subjekt kan kdnna sig hemma
i en politisk struktur. Samtidigt forsvaras till synes totalitdra uppfattningar sdsom kungens
suverdnitet utifran parlamentarismens ineffektivitet att fatta beslut (Rdttsfilosofin, hadanefter
RF: § 279), for att inte tala om den ofrdnkomliga existensen av en ekonomisk underklass i
pobeln som préiglas av sin ofrihet och oférméga att paverka situationen bortom att Gverleva
pa ett minimum (se ex. Ruda 2011: 167). I synnerhet pobelns existens har lyfts fram av
exempelvis Frank Ruda som en kollaps inom Hegels egen logik utifran dess egna krav pa

friheten som utgéngspunkt och konkret realitet for alla medborgare.

Nietzsches metod, om det 4r en metodologi man kan tala om, dr didremot inte direkt
intresserad av att finna sddana logiska kortslutningar. En viss forklaring av ett fenomen
kommer nidmligen alltid att vara selektiv i1 sin betoning pd ett eller annat sétt, genom att
utesluta vissa element av ett konkret fenomen fran dess begrepp. Detta innebér inte att man
exempelvis bara kan avfirda Rdttsfilosofin utifran det faktum att Hegel skrev den ndr han var
anstdlld av den stat som beskrivs 1 verket. Det &r 1 sjdlva verket viktigt att halla i minnet att
min avsikt inte dr att hér lyfta fram Nietzsche som en kritiker av Hegel, utan snarare att lisa
dem parallellt for att illustrera viktiga metodologiska skillnader. Dessa framkommer tydligt

om man jamfor deras olika redogorelser for straffets betydelse och funktion.

Rittsfilosofin ar som sagt en forklaring av hur samhéllets olika element tillsammans utgor
friheten som konkretiserad i en rittsstat. En frdga som uppstar i relation till detta dr
foljaktligen hur ett visst nodvindigt frihetsberdvande, likt bestraffningen av brottslingar,

passar in 1 sammanhanget. Hegel skriver foljande:
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Rétten gentemot brottet 1 form av hdmnd (§ 102) dr bara rétt i sig, men inte
rattsligt till formen, alltsd inte réttvist till sin existens. Istéllet for den enskilda
kriankta parten trader nu det allmdnna fram som krankt, vilket har en egenartad
verklighet i domstolen och Gvertar beivrandet och bestraffandet av brottet,
vilket dirigenom slutar att enbart vara den subjektiva och tillfilliga
vedergéllningen genom himnd och forvandlas till rdttens sanna férsoning med
sig sjalv, till straffet — i objektivt hinseende sasom forsoning genom den lag
som ateretablerar sig genom upphévandet av brottet och darmed forverkligar sig
sasom giltig, och 1 subjektivt hinseende hos brottslingen, som kdnner lagen som
ar till for honom och hans skydd och dédrigenom ér giltig, och i verkstillandet av
den gentemot honom finner réittvisans tillfredstéllelse och i detta bara ser ett dad
som dr hans eget. (RF: § 220)

Min avsikt dr inte att pd djupet beskriva frihetsbegreppet i1 Rdttsfilosofin, sa denna forklaring
blir foljaktligen nagot ytlig. Hegel papekar att en réttsstat inte kan bygga sin straffritt pa
himndinstinkten eftersom hdmnden enbart &r rittvisa 1 abstraktion. Detta implicerar att
rittvisa inte kan existera enbart mellan tva parter i form av en skadetransaktion. Réttvisan
maste dirfor etableras bortom det enskilda fallet, och kanske i synnerhet bortom den
moraliska dimensionen. Det &r alltsd bara mgjligt att tala om ett brott som kan bestraffas
enligt ritten nédr den enskilda oforrétten upphdjts till att vara ett brott mot ritten sjélv. Hegel
skriver darfor att den krénkta i detta sammanhang inte &r offret, utan hela samhéllet. Lagens
giltighet star ndmligen pé spel ndr den brutits, vilket ocksé skadar brottslingen som é&r en del
av rattssamhéllet. Straffets syfte dr sdledes for det forsta att ateruppritta lagens giltighet
genom att brottet doms, och for det andra att forovaren aterupptas i rittens gemenskap genom
att bestraffas. Straffets funktion dr med andra ord att frdnta brottet makten att splittra
samhillet. Det intressanta dr att himnden, eller den skada som &samkas genom straffet,
beskrivs som en bristfillig form av rittvisa, men en réttvisa likvdl. Bilden som framtrader &r
med andra ord att straffet i sig inte formildrats, utan att skillnaden mellan ett réttsligt straff
och hdmnd snarare dr betydelsen. Det rittsliga valdet dr pa sa vis ur detta perspektiv

nodvéndigt for sjdlva funktionen.

Nér Nietzsche i texten ”Skuld, déligt samvete & liknande” fran Om moralens hérstamning
(2019[1887], hddanefter OMH) behandlar samma tematik framtrdder en helt annan version, i
synnerhet gillande véldets och skadans plats i sammanhanget. For det forsta, 1 kontrast till
Hegel som i sin beskrivning utgér ifrén att straffets innebord successivt blivit tydligare med
tiden, sd hdavdar Nietzsche att man knappt lingre vet varfor man straffar ménniskor (OMH:
79). 1 samma mening sidger han nigot mairkligt, nimligen att endast det ohistoriska kan

definieras med sdkerhet. Straffet kan med andra ord inte reduceras till en funktion, eller en
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mening, eftersom dess potentiella betydelse kommer bero pd hur straffet tar sig i uttryck i en
given social kontext. Av denna anledning hévdar Nietzsche att man inte kan ndrma sig straffet
utan att ocksd forsoka forstd sig pd de relationer och samhilleliga fenomen som é&r i
bakgrunden. For det andra kan man sdga att Hegel 1 sin skildring av straffet tinker sig att
lidandet och véldet dr underkastade aspekter av straffet som har férsoningen som mal, medan
Nietzsche hdvdar att en annan bild utkristalliseras om man tar av sina idealistiska glasdgon.
For Nietzsche sd dr den samhélleliga funktionen en efterkonstruktion baserad pa den

psykologiska verkan straffet har pd manniskan:

“Vad man 1 stort sett kan uppnd genom straff — hos méinniskan sévél som hos
djuren — det dr en okad fruktan, en atstramning av klokheten, ett beméstrande av
begiren. Pa det sittet tdmjer straffet manniskan men det gér henne inte bdttre —
man skulle tvirtom med rétta kunna pasta motsatsen.” (OMH: 83)

Nietzsche papekar med andra ord att det i straffets fall har att géra med ett slags forvixling av
dess verkan, dar forklaringar 1 Hegels anda tar en potentiell samhéllelig nytta som primat
framom den psykologiska effekten. Nu tror jag inte att straffets forhdrdande effekt
nddvindigtvis vore ett problem for det hegelianska systemet, eftersom en uppdaterad variant
helt enkelt kunde inkludera en forstéelse av hur vdldsamt straffande inte har en bildande
effekt. Slutsatsen vore i sddana fall att straffet visserligen aterupprittar lagens legitimitet,
men att misslyckandet att forsona brottslingen pa det individuella planet bor leda till

institutionell reform 1 stil med det som de facto tagit form.

Nietzsche édr emellertid inte direkt intresserad av huruvida straffet mojligtvis kan uppna denna
funktionalitet 1 samhéllet, utan vad 1 ménniskan som kan avslojas av dess historiska
implementeringar. Det vill sdga, straffets forhdrdande verkan ar ur det hegelianska
perspektivet en oonskad bieffekt av en viktig funktion inom det borgerliga samhillet som
genom ytterligare kultivering kan ge vika for en mer forfinad form som lyckas aterupprétta
sdvil lagen som personen i samhéllet. Genom att gora sig av med antagandet att straffets
funktion 4r nagot som successivt tydliggjorts, eller rittare sagt antagandet att straffet ar
underkastat en funktion, s& framtrdder istdllet valdet och forhdrdandet som potentiella
sjlvindamal. Innan jag gér in pa den antropologi som Nietzsche skissartat presenterar i
texten sd vill jag rikta uppmirksamheten mot den metod som framtréder. Nietzsche Gppnar
ndmligen upp mojligheten for att forsta straffet som en handling med egenvérde, snarare dn

att per automatik inkludera det bland samhéllets olika instrument. Har kunde en invindning
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vara att Hegel visserligen ndmner hdmnd som en underutvecklad form av straff, och ddrmed
utvdrderar en variant av valdsam bestraffning som sjdlvindamal. Problemet dr dock att Hegel
i denna analys underkénner réttvisan i himnden, utan att ta i beaktande att den kunde handla
om nigot helt annat. Nietzsche, i andan av att ldimna begrepp med sldktskap till gott och ont
bakom sig, hérleder istillet straffet till en del av ménniskans liv utan réttvisans idealistiska

skimmer: mnemotekniken (BGO: 59).

4.3 Om att timja ett djur

Niér jag tidigare redogjorde for narrativet i Andens fenomenologi var mitt syfte att visa hur
syndafallet fungerade som den forsta roraren for en teleologisk utveckling. Hegels filosofi dr
med andra ord beroende av uppfattningen om mainniskan som en varelse 1 kamp med sig
sjdlv, oféormdgen att dtervdnda till oskuldens salighet men ocksa kapabel till en hogre form av
forsoning som bibehdller den individualitet som framtrddde i den forsta synden. Méanniskan
beskrivs med andra ord som en andlig varelse 1 bemirkelsen att hennes tillvaro till sin form ar
relationell, och dédrmed fordnderlig. Nédgot som didrmed star i relation till manniskan ar
naturen, men ofta i bemérkelsen att ménniskan vill forédndra eller dominera det naturliga. I
min redogorelse kom detta fram pa olika sétt, varav vilka herre-slav-dialektiken och Hegels
kritik av frenologi och scientism &r tva exempel pé hur den sociala verkligheten & ena sidan
uppstar som ett resultat av andens seger Over kottet, & andra sidan hur individuell
introspektion underminerar forklaringar av medvetandet som ett naturligt fenomen. Den
andliga varelsen ar foljaktligen i en spénd relation till naturen, i bemirkelsen att den andliga

tillvaron priglas av ett valdsamt forhallande till den materiella kroppen.

Jag tror detta dr en intressant utgdngspunkt for att diskutera Nietzsches syn péd sociala
fenomen som straff och moral. Bdde Nietzsche och Hegel dr 6verens om att mycket har sitt
ursprung i minniskans uppror mot naturen, men diar Hegel ser en andlig teleologi har
Nietzsche identifierat ett neurotiskt livsfornekande. Ménniskan dr ndmligen enligt honom ett
projekt inom naturens egna ramar, med formagan att avge och halla 16ften som mal (OMH:
55). Loften kraver en hog grad av forutsdgbarhet, vilket inte &r en naturgiven egenskap eller
niagot som ens utifrdn Nietzsches perspektiv dr sirskilt hédlsosamt, ett favoritbegrepp hos
honom med en hog grad av ambivalens. Snarare har kampen om att gora manniskan ansvarig
en lang och blodig historia som resultat av den skillnad i vad som ndrmast kan beskrivas som

socialt kapital framtrader genom olika individers formaga att inte bara demonstrera sin makt
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over viljan i nuet, utan ocksé 1 framtiden (OMH: 60). Ansvaret blir nimligen mer eller mindre
en valuta eller mattstock som avgor en individs ménsklighet. Nietzsche hévdar att detta ar
ursprunget till straffet, vilket delvis forklarar den oerhdrda grymhet som forekommit i
straffets historia. De andligt privilegierade, de med formégan att avge och hélla l6ften, &r
utrustade med ett gott minne och har dérfor ett klart samvete i relation till andra. De som
ddremot inte kan ta ansvar madste istéllet bli frigjorda frdn naturens grepp, vilket tar sig i
uttryck som glomska (OMH: 59). Dér viljan inte kommer inifrdn maéste istillet minnet
disciplineras genom den tidigare ndmnda mnemotekniken, det vill sdga tekniker for att
brinna in saker i minnet. Man kunde nédstan ldsa detta som en alternativ forklaring av den
hegelianska straffteorin, en skrickparodi. Samhéllet och lagen uppritthélls av viljans makt
over naturen, och skapar en forutsebar framtid, ett fornuftigt system for den ménskliga
samvaron. Problemet dr emellertid att varje ménniska inte ar tillrdckligt begavad 1 sinnets
formagor for att smartfritt ingd 1 denna gemenskap, ndgot som hotar att underminera hela
organisationen Den minnesgodhet som saknas av naturen méiste dérfor tvingas fram genom
disciplindra atgérder, vilket leder till etableringen av straffet som en teknik for att framkalla
klassisk betingning hos dessa individer, en automatiserad och inldrd respons till fysisk

bestraftning. For varje rittslig blodsutgjutelse blir ett forbud brannmérkt pa kroppen.

Sa hér langt framstdr emellertid straffet bara som ett nddvindigt ont, om dn missriktat utifrdn
modern empiri om dess verkningsgrad. Jag sa ju tidigare att straffet skulle ha ett visst
egenvarde utifran Nietzsches perspektiv, vilket inte visar sig s& har ldngt. For att forklara
detta dr det upplysande att papeka en viss skillnad 1 hur Hegel och Nietzsche betraktar de
verkliga deltagarna i ett givet samhélle. Den hegelianska forklaringen gér generellt ut pa att
beskriva hur vil en viss samhillelig logik fungerar i det ldnga loppet, med foljden att
psykologiska, sociala eller ekonomiska motiv inte ges nagon drivande roll framom logiken
sjilv. Nietzsche 4 andra sidan riktar direkt en misstinksamhetens blick sd snart en

asymmetrisk struktur beskrivs som gynnsam for hela méinskligheten.

Skillnaden som uppstar mellan de som straffar och de straffade forsvinner knappast efter att
rittvisan skipats. Snarare etableras en tydligare skiljelinje mellan de andliga och
samvetsgranna ménniskorna med klarsyntheten att utfirda straffen & ena sidan och de
djuriska och opalitliga minniskorna som maste disciplineras och tdmjas & andra sidan. Det
som beskrivs hir framstar inte som problematiskt utifrdn hur relationen generellt beskrivs,

eftersom det helt enkelt kunde portritteras som sambhiéllets 16sning pa impulsivt och

31



destruktivt beteende. Sjdlva idén om ett samhélle bygger som sagt pa att ménniskan gjort sig
sjdlv till en palitlig varelse, och varje individ som handlar enligt naturens impulser hotar
denna enhet. Det typiska draget hos Nietzsche dr emellertid att reflektera 6ver hur dessa till
synes utilitaristiska 16sningar verkligen ser ut. Ett uppenbart exempel som ocksa aterkommer
hos Bataille ar valdet, som star i en fundamental konflikt med varje organiserad
samhéllsenhet. Losningen pa problemet med de valdsamma individerna blir emellertid inte att
gora sig av med allt vald, utan att forfina det for en funktion som upprétthaller ordningen och
paminner om att l6ften maste héllas. Den hotande kraften stédlls med andra ord i ordningens
tjdnst och tycks darfor vara understdlld de samvetsgranna ménniskornas samhéllsprojekt.
Resultatet dr emellertid utvecklingen av tekniker som inte har ndgot motstycke i grymhet,
redskap som orsakar skada pa en helt annan skala dn vad som tidigare varit mojligt. Valdet
upphdjs saledes till ett spektakel for sin egen skull, en symbol for andens forakt over kottet
och dirmed en kélla till njutning for de andligt privilegierade. Med andra ord, Nietzsches
version av detta sakforhdllande innebdr att himndens spontana vald som reaktion mot en
skada har upphdjts till ett system av transaktioner, vilket kan illustreras rent etymologiskt. Att
bryta mot ett 16fte innebar namligen att man anhopat en viss skuld, som maste betalas tillbaka
genom lidande. Nietzsche identifierar sdledes en aterkommande form av relation i det andliga

samhillet, nimligen det mellan borgenir och gildendr.

For Nietzsche framstar verksamheten att jimfora olika disparata fenomen utifran en
gemensam grund som ménsklighetens konstituerande verksamhet, namligen det som kallas
vdrderande (OMH: 69). Nietzsche ser en killa till stolthet och kénslor av &verhdghet i
formagan till, eller rattare sagt behovet av, kvantitativa metoder for véardering, eftersom det ar
genom dessa som han hivdar att médnniskan separerar sig fran naturen. Pa detta foljer att en
hel del distinkta verksamhetsformer sdsom naturvetenskap, handel och, i syftet for denna
diskussion, samhillsorganisation kan hirledas till samma dominanta tendens.
Marknadsrelationer, vilka gér ut pa att genom abstrakta kvantiteter jamfora kvalitativt olika
fenomen, framstdr med andra ord som sjdlva logiken for relationer i storsta allminhet. Inom
marknadens logik dr kompensation den drivande principen, och skuld ar resultatet ndr denna
aterbetalning inte kan dga rum. Nietzsches iakttagelse dr dérfor att relationer som baserar sig
pa ekonomiska skulder ocksd har sina motparter pd andra plan av samhillet, med
aterbetalningskravet som ett dterkommande element. I den rittsliga kontexten tar detta sig i
uttryck som uppfattningen att varje brott dr ett slags lan som maéste betalas tillbaka, med

foljden att mattstockar for denna vérderingsfraga utvecklas.
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For att terkomma till straffet s tycks hiir framtriida tva parallella perspektiv. A ena sidan dr
olika typer av réttskipning en teknik for att timja ménniskan till att bli en palitlig varelse som
héller 16ften, en form av social ingenjorsskap. A andra sidan #r skillnaderna i minnesgodhet
mellan ménniskor grund for en samhiéllelig klassindelning, dér straffet inte lingre enbart
framstar som ett redskap, utan som en transaktion. De naturligt privilegierade betraktar varje
brott mot deras samhéllsordning, den ordning som alltsd gynnar en viss typ av minniska, som
en form av stdld som méste kompenseras for. Straffet har dirmed en betydelse bortom dess
roll som instrument, vilket slutligen kan hjélpa en att forsoka forsta varfor straffen har varit sa
oerhort brutala i den sd kallade civiliserade vdrlden. Réttssamhéllets morka hjarta beskrivs

som foljande:

”An en gang: i vilken mén kan lidande utgdra ersittning for ”skulder”? Svar: i
den mén tillfogandet av lidande kan gora gott; d.v.s. i den mén den forordttade
kan forskaffa sig ersdttning i form av utomordentlig njutning for den skada han
lidit, inklusive den olust han kint dver fororéttelsen — och detta genom att sjélv
fororsaka lidande; alltsa: plagandet som en veritabel fest, nagot som stiger
hogre i védrde ju mindre det star i Overensstimmelse med fordringsdgarens
sociala rang och stillning.” (OMH: 64)

Straffet kan séledes rattfardigas som en nddvéndig del av det goda rattssamhallet, samtidigt
som en form av forfinad blodtorst vicks hos de redan tama minniskorna, viljan att se ett
kalkylerat valdsamt spektakel kring upprétthallandet av ritten. Denna iakttagelse dr inte en
direkt vederldggning av funktionaliteten i straffet, utan syftet &r att rikta uppmérksamheten
till straffets extravagans och stilla fragan i1 vilken utstrackning detta 6verflod av brutalitet

verkligen framtrdder som ren instrumentalitet.

Mitt syfte sd hdr 14ngt har inte varit att extensivt redogora for hela innehallet i Nietzsches
diskussion av minne, straff och samvete, utan snarare att gora en specifik jimforelse mellan
hans fokus pa den valdsamma aspekten av réttskipning och Hegels forstaelse av straffet som
en forsoningsteknik. Nietzsches uppfattning att straffets sjdlva valdsamhet &r ett slags
egenvirde dr ndmligen inte direkt en underminering av Hegels instrumentella uppfattning av
rittskipningen. Det handlar diremot om att visa hur ett ensidigt fokus pa samhéllsnytta kan
tjéna till att d6lja ménniskans mer destruktiva tendenser, 1 synnerhet néir de lever kvar 1 mer

forljugna former, invdvda i uppvisningar av rationalitet och mattfullhet.
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5. Religiositet vid samhallets granser

Anledningen till att jag dgnat mycket tid 4t att redogdra for Hegel och Nietzsche ér for att jag
tror att det dr svart att forstd Batailles tankevérld utan att se hur dessa tvd vildigt olika
filosofer influerat honom. Oberoende vad man ldser av Bataille s kan man se tendenser i
hans tdnkande, snarare @n ett enhetligt system, som i storre eller mindre utstrackning kan
forstés 1 ljuset av spianningarna mellan Hegel och Nietzsche. For att géra detta sd klart som
mdjligt ska jag forst forsoka presentera en skiss av vad jag tror den filosofiskt fruktbdrande

relationen mellan dem ér.

Som jag forsokt visa dr Hegels historiefilosofi en reflektion dver det ménskliga medvetandets
utveckling. Det hogsta stadiet, den filosofiska tillbakablicken, dger alltid rum efter
hindelsernas faktum och fordndrar darfor ingenting i sig, utan handlar istédllet om att forklara
varfor Anden rorde sig just s& som den gjorde. Min avsikt var att demonstrera hur denna
Andens rorelse 1 Hegels filosofi vittnar om en i grunden religios forstaelse av varldshistorien.
Till skillnad frdn en mer stereotyp soteriologi dr kristendomen for Hegel inte den viktigaste
berédttelsen i vérldshistorien, utan snarare den sanna forstielsen av vérldshistorien sjélv som
ett forandligat narrativ om synd och forsoning. Foljaktligen innebédr detta perspektiv att olika
konkreta fenomen i samhéllet kan forstds pa olika nivéer, ddr det givna fenomenets plats i
forsoningsdramat utgdr den hogsta nivan. Som jag visade med exemplet straffritten 1 Hegels
Rittsfilosofin s& innebdr detta att till synes ganska roriga samhélleliga institutioner dndé
bedoms utifran vad de “egentligen” har for funktion, vilket i straffréttens fall dr att lagens
auktoritet aterupprittas, snarare dn att individen far rittvisa i form av hamnd. Grovt forenklat
tjdnar detta till att visa hur forsoningen som utlovas i den kristna ldran dr en historisk process
som i varje fall till en viss grad forverkligas genom politiska fordndringar, en process som
paborjats av det ménskliga medvetandets synd, ett begrepp for motséttningarna som uppstar
ndr médnniskan utvecklar individualitet och omdémesférméga, och att denna process leder till
ett hogre stadium &n den oskuld som beskrivs i berittelsen om syndafallet. Andra ldsningar
av Hegels religionsfilosofi 4r mojliga, men jag ska forsoka demonstrera hur denna ligger i

linje med Batailles tdinkande, som en motsatt referenspunkt.

Hegels bild av historien utgar med andra ord frdn uppfattningen om religionens centrala

innebord, som det Overgripande telos som ligger bakom utvecklingen av de politiska
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institutionerna. Nietzsche & andra sidan riktar misstinksamhet mot denna idé¢ om en sann inre
mening hos praktiker och institutioner sd till vida att denna inre mening kanske inte skulle
vara nagot vi vore bekvdma med att se i vitogat. Hegel bortser fran de mer brutala
skuggsidorna av ménsklig kultur utifrdn tanken att de antingen ar primitiva kvarlevor eller
nodvindiga aspekter av ett fenomen, exempelvis 1 exemplet av straffritten. Nietzsche 6ppnar
daremot upp for att straffets brutalitet dr sjdlva huvudfunktionen i en bemérkelse, och att den
civiliserande processen snarare handlar om att dels utveckla psykologiska mekanismer for att
kunna acceptera detta morker 1 kulturen, dels for att forfina praktikerna till mera andliga

former.

Podngen med att stdlla Hegel och Nietzsche sida vid sida dr visa pa nya mdjligheter av den
hegelianska uppfattningen om olika institutioners andliga innebord nér en kritisk blick riktas
mot den idealistiska och teleologiska grundrorelsen som é&r stindigt narvarande hos Hegel.
Har stills frdgan: vad hénder ifall det ménskliga gemensamma varat rymmer tvetydigheter
och dolda meningar som kan vara svéra att bade avsldja och acceptera? Detta tror jag ér en
bra ingadng for att ndrma sig Batailles syn pa gemenskap. Jag ska alltsd i det som foljer
forsoka visa hur den batailleanska sociologin dr en syntes av den hegelska tanken om
religionen som inbdddad i samhaéllets praktiker med en nietzscheansk kénsla for tvetydighet.
Ett genomgaende drag hos Bataille &r att han ror sig mellan olika begreppspar, dir det ena
begreppet oftast betecknar en kategori av bekanta, nyttiga och trygga praktiker och
institutioner, medan det andra begreppet fangar diverse farliga, tabubelagda och erotiska

fenomen. Jag ska ge ett par exempel pd hur detta tar sig 1 uttryck.

5.1 Homogeniseringens totalitidra tendens

I texten “The Psychological Structure of Fascism” (ursprunglig titel “La structure
psychologique du fascisme”) som dr inkluderad 1 samlingen av Oversatta texter Visions of
Excess: Selected Writings 1927-1939 (1985) analyserar Bataille fascismens psykologiska
struktur utifrdn ett teoretiskt ramverk som bygger pa tvd kategorier: homogenitet och
heterogenitet. Homogena foreteelser dr sddana som gér ihop med varandra i nagot slags
harmoniskt férhdllande och utgor séledes den storsta delen av samhéllslivet. Enligt Bataille dr
pengar ett sidant exempel pa social homogenitet eftersom pengar dr en enhet som mojliggor

kvantitativa jamforelser mellan ménga olika slags ting (1985: 138). Dessa jamforelser ér
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sjélva grundvalen for all kapitalistisk ekonomisk verksamhet, och utgor séledes en stor del av
varje samtida méinniskas vardagsliv. Darfor tror jag det &r mojligt att identifiera 1 varje fall tva
drag av homogena samhaéllsstrukturer. For det forsta har de som funktion att sammanlénka det
som annars vore franskilt, vilket exempelvis 1 pengarnas fall innebér att varje tings specifika
funktion eller bruk underordnas dess abstrakta likhet med alla andra ting p4 marknaden. Detta
innebdr att homogenitet alltid innebér en viss form av dominans, eftersom det 4r meningslost
att tala om homogenisering av foremal som utan samhaéllelig inblandning passar ihop pé olika
sétt. For det andra dr homogena strukturer centrala 1 samhéllet till den grad att de préglar den
genomsnittliga minniskans dagliga liv. Det vill sdga, de binder ocksd samman ménniskorna i
samhillet i rent konkreta termer, exempelvis genom att produktion, arbete och dgande &r
delaktiga 1 samma nitverk av pengafloden, och utgér dirfor en referensram for

gemenskapens villkor 1 ett givet samhélle.

Utifrdn Hegels samhillssyn skulle den homogena samhéllssfaren darfor beskriva religionen i
sin konkreta form. Homogena institutioner opererar precis utifrdn den syntetiserande logik
som Hegel betraktar som drivande 1 historien. Det vore inte heller fel att sdga att Bataille
sjdlv ser homogenitet som 1 grunden forsonande. For att aterga till pengaexemplet:
penningformen binder samman totalt olika foremal pa ett sdtt som annars hade varit
otdnkbart, ndmligen genom att gora kvalitativt ojdmforbara foremal kvantitativt jamforbara.
Detta innebédr emellertid inte att det som skiljde dem at i forsta hand, exempelvis olika
anvandningsomraden, suddas ut. Pengar dr helt enkelt ett medium som mojliggér for
relationer mellan olika varor, som fortsdttningsvis behdller sitt konkreta bruk. Pa sa vis
uppnas alltsa inte forsoning nddvindigtvis pa bekostnad av olikheter, utan snarare genom att
en ytterligare institution upprittas for att 6verkomma olikheterna. Homogenisering innebar
séledes att gora olika ting assimilerbara for en dvergripande struktur genom att introducera en
dominerande kategori. For ett annat exempel kan jag hinvisa till den tidigare diskussionen
om straffrétten i réttsstaten. Réttsstaten strdvar ndmligen efter att assimilera brotten genom
lagen. Oforritter och deras bestraffningar blir sdledes inte samhéillssplittrande fOreteelser,
eftersom lagen fungerar som en Overgripande kategori som pa ett sidkert sétt kan hantera en

valdsamhet som annars skulle hota harmonin.

Det kommer emellertid aldrig vara mojligt att placera in alla samhillsforeteelser inom
homogenitetens underkategorier. Heterogenitet utgors déarfor av sadant som forblir

icke-assimilerbart, element som alltid pd ndgot sitt dr skilda frdn samhéllets enhet, men &dndé
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méinskliga eller kulturella 1 ndgot avseende. Genom detta begrepp bryter Bataille med Hegels
religionsfilosofi, som alltsd handlar om forsoning, och hivdar att helighet enbart kan finnas
bland heterogena element (1985: 142). I “The Psychological Structure of Fascism” for
Bataille fram ett ganska kraftfullt argument for att s maste vara fallet. Homogenitet, i
egenskap av att beteckna alla projekt som syftar till att sammanfora disparata foreteelser, &r
synonymt ocksda med vetenskapliga strivanden. Vetenskap ska hdr forstds som en allmén
tendens att kvantifiera eller forklara olika fenomen s& att de har en klar plats inom det
homogena, snarare dn strikt vetenskapliga institutioner. Detta innebédr att religion inom
homogenitetens sfar inte tillater foreteelser som utmanar mojligheten att f4 dem att passa in i
ett strukturerat ramverk. Foljaktligen &r homogen religion begrinsad till exempelvis
rationaliserad teologi, ritualiserade handlingar utan risk for kraftiga upplevelser och
moralldror 1 linje med samhéllets befintliga ethos. Heterogena religiosa element dr ddremot
sddant som inte kan hanteras utan att man stiller sig utanfor samhillet, eftersom de é&r
tabubelagda som resultat av att vara forkastade av homogeniteten. Heterogenitet uppstar
alltsa som ett resultat av ett brott med den homogena strukturen, och ger darfoér upphov till
konkreta upplevelser av exempelvis chock, rddsla och extas som enligt Bataille dr sjdlva
grunden for den religiosa erfarenheten. Heterogenitet dr till sin natur svart att tala om 1
specifika termer, eftersom det per definition utmanar fornuftet, spraket och andra ordningar.

Det tar sig darfor i uttryck som affekt och mystik.

Bataille menar alltsd inte att ett samhélle dr antingen homogent eller heterogent, utan snarare
att de tvé kategorierna betecknar olika typer av samhillelig existens. Han hidvdar ddremot att
ett samhille som efterstrdvar en homogen totalitet riskerar att underminera sig sjélv, eftersom
homogenitet inte kan rittfardiga sig sjdlvt i all odndlighet (1985: 146-147). Detta ar ett
resonemang jag aterkommer till 1 annan form lédngre fram, men grovt taget dr tanken att
homogenitet praglas av en viss rationalitet, vilket innebdr att homogena praktiker, exempelvis
produktion av olika foremal, generellt kan forklaras genom hénvisning till deras
instrumentella virde. En sddan forklaringsmodell kan emellertid inte appliceras pé allting i ett
sambhalle, vilket innebér att vissa element fordrivs eller reduceras till en mer hanterbar form.
Problemet for homogeniteten dr dock att den inte ricker till som motivering for sig sjilv,
eftersom nytta enbart dr efterstrdvansvirt for ett externt syfte snarare én i sig. Heterogena
element dr annorlunda, eftersom de inte ens kan vara nyttiga utifrdin homogenitetens
paradigm. Diremot, medan homogeniteten inte kommer kunna rattfardiga sig sjdlv i all

odndlighet tinker sig Bataille att heterogena element har mojligheten for att upplevas som
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sjlvindamél, just eftersom de inte 1 sig tjdnar ndgot ytterligare syfte. Det vill sdga,
heterogena element framstir som heliga som konsekvens av att de inte kan stéllas till ndgot

samhillsuppbyggande syftes tjinst, de existerar istéllet for sig sjdlva som suveréna.

5.2 Langtan efter en forlorad intimitet

Som mitt andra exempel pa Batailles tendens att rora sig mellan begreppspar vinder jag mig
till en senare bok, Eroticism (2003[1957], ursprunglig titel L’érotisme). Dér begreppen
homogen och heterogen har sin grund i en allmén spanning inom olika samhéllsordningar gar
L’érotisme till livets mest fundamentala funktioner. Utgadngspunkten dr skillnaden 1 livsform
som foljer pa vilken typ av reproduktion som en organism dr sprungen ur. Analysen bygger
hir pa att det i huvudsak finns tva distinkta typer av reproduktion, sexuell och asexuell
(Bataille 2012: 13). Sexuellt reproducerande organismer dr enligt Bataille betingade av ett par
grundvillkor. For det forsta, fodsel och dod ar granserna for varje enskild individs existens.
For det andra, varje fodsel och dod dr ndgons egen, och upplevs inte direkt av andra individer.
Asexuellt reproducerande organismer &r annorlunda i relation till dessa villkor. De
reproducerar 1 princip sig sjidlva genom delning, och dr déarfor inte pd samma sétt distinkta
frdn varandra. For Bataille ar dessa faktum grundforutséttningar for erotiken, som han ser
vara 1 intimt forhdllande till méinniskans medvetande om dessa livets villkor. Bataille
introducerar darfor begreppen kontinuerligt vara och diskontinuerligt vara for att analysera

erotikens spanning.

Kontinuerligt vara &r med andra ord en existensform som dr oavbruten och reproducerar sig
sjdlv. Enskilda vattendroppar uppstar frin storre vattendrag for att sedan pa nytt dtervédnda till
helheten och véxter och celler genererar kopior av sig sjilva. Det ér alltsd friga om en
existensform som é&r fordnderlig, men 4nda kontinuerlig eftersom det inte skapas individer
som har ndgon form av inre erfarenhet av isolation, vilket ddremot enligt Bataille i regel &r
fallet for sexuellt reproducerande organismer. Diskontinuerligt vara ar sdledes en
existensform av isolerade individer som uppstétt ur detta hav av kontinuitet, individer som
har en mer eller mindre komplex upplevelse av denna sarbara partikularitet. Denna
diskontinuitet fortsédtter ocksd 1 den sexuella reproduktionen, dir tvd individer kommer
samman for att ge upphov till nytt diskontinuerligt liv som &r separat frdn forédldrarna.

Mainniskan dr medveten om nagot till synes slumpméssigt och meningslost med sin egen
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existens. I kontrast till det kontinuerliga varats griansloshet framstar den ménskliga existensen
som ett kort och litet sar i kontinuiteten, och nigot 1 ménniskan ar nostalgiskt medvetet om

sitt kontinuerliga ursprung (Bataille 2012: 15).

Som resultat av denna nostalgi uppstir médnniskans erotiska impuls, som utmanar
diskontinuiteten och individualiteten. Nar ménniskan klér av sig naken infor en annan hdvdar
Bataille att hon kommunicerar sin vilja att utforska den ménskliga tillvarons stabilitet, jagets
strukturer och monster (2012: 18). Erotik uppstdr med andra ord i motet mellan ménniskor
som ett gemensamt trevande mot en tillfallig upplosning av diskontinuiteten. Detta &r orsaken
till att Bataille ser en sa intim relation mellan erotik och ddden, eftersom erotikens mal &r en
smak av den slutliga upplosning av individualitetens existens som doden dr. Som f6ljd &r
erotik for Bataille inte helt reducerbart till sexuella relationer, utan ett drag i1 alla

gemensamma projekt som utmanar diskontinuitetens system och bjuder in gréanslésheten.

Diskontinuitet dr emellertid inte ensamt ndgot som ger upphov till erotik. Alla mdjliga slags
organismer har varierande grader av upplevelsen av en inre existens och reproducerar sig
sjdlva sexuellt, utan att for den sakens skull vara varelser med erotisk potential (Bataille
2012: 15). Bataille menar med andra ord att sexuell reproduktion och diskontinuerligt vara ér
forutséttningar for att ha en inre erfarenhet, eftersom kontinuitet innebér att den “egna”
erfarenheten dr identisk med helheten, och att det séledes inte finns ndgon distinktion mellan
yttre och inre. Den inre erfarenheten ar en forutsittning for erotik, men det dr bara méinniskan
som har en erotisk impuls. For att forstd hur Bataille tdnker sig detta miste erotiken som
begrepp placeras pa ritt nivd av medvetandet, vilket han sjdlv gér med referens till en

utveckling i ménniskans sjdlvmedvetande som Hegel skriver om i Fenomenologin.

5.3 Arbetet som forbannelse

For att kort och grovt sammanfatta Hegels analys av omstindigheterna kring
sjdlvmedvetandets utveckling: ménniskans begir efter att konsumera leder till konflikter
mellan olika viljor, vilket i forldngningen leder till en kamp mellan liv och dod. For att
behélla sitt liv later den ena parten sig underkastas den andras vilja, med foljden att en
maktrelation véxer fram mellan herre och slav. Hela relationen kretsar kring herrens begir,
och slaven utfér dirmed handlingar som inte dr i linje med sin egen omedelbara vilja att

konsumera, och arbete som handlingsform dr dédrmed introducerat. Resultatet &r att slavens
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medvetande har nétt ett hogre plan av frihet, eftersom arbete innebir ett handlande som inte
styrs av det omedelbara begiret, utan snarare av langsiktighet av perspektiv och omdomets
kraft 6ver handlandet. Sjalvmedvetandet har med andra ord utvecklat ett omdome som é&r fritt
att handla rationellt snarare &n som en reaktion pd ett begir. P4 ett mer dvergripande plan
innebdr detta att de produktiva aktiviteterna i ett samhélle utvecklas kring arbetets logik,

snarare dn det primitiva begéret till konsumtion.

Arbetets pragel pa samhéllsutvecklingen &dr enligt Bataille central for att erotikens spanning
ska kunna ta plats bland médnniskorna (2012: 41). Genom att arbeta bygger méanniskor upp en
kollektiv verklighet som har foretrdde framom naturens kaos, dér planering, rationalitet och
talamod ordnar tillvaron, i linje med den tidigare nimnda homogeniteten. For Bataille doljer
sig emellertid en existentiell &ngest bakom organisationen, eftersom den i slutdndan visar sig
vara en misslyckad flykt fran det vald som praglar allt liv. Méanniskan dr med andra ord
oféormdgen att helt och héllet bygga upp en virld kring arbetet, eftersom tva nddvindiga
foreteelser spranger denna vérlds granser. For det forsta dr varje lik en valdets manifestation i
ordningens mitt (Bataille 2012: 46). Doden ar bokstavligen ett damoklessvird over allt
méanniskan med moda byggt upp, eftersom varje dodsfall & en paminnelse om véldets
potential att bryta ner all ordning pd de mest ovintade sétt. For det andra &r den sexuella
reproduktionen ett resultat av en impuls som ar motsatt till arbetets logik (Bataille 2012: 50).
Batailles argument tycks bygga pa en annan fOrstielse av arbetet &n Hegels, eftersom
resonemanget gar ut pa att sexualiteten dr ett omedelbart begir som hotar att avbryta den
produktiva verksamheten, vilket inte i sig skulle vara sdrskilt annorlunda &n begéret i storsta
allménhet fore arbetets intdg. Jag tror emellertid att Bataille knyter sexuellt begir till hans
tidigare analys av sexualiteten som en langtan efter kontinuitet, snarare dn ett begér bland
manga andra. Summan blir att Bataille lyfter fram déd och reproduktion som tva universella
hotfulla element inom varje samhélle som forsokt ordna tillvaron kring arbetets rationalitet,
vilket han hivdar far stod av det antropologiska materialet. Varje kultur uppfor nimligen
tabun kring hur dodsfall och sexuellt begir ska hanteras sd att de inte kontaminerar
samhillets ordning (Bataille 2012: 53). De dr med andra ord helgade, i bemaérkelsen
asidosatta, foreteelser, som frantas sin destruktiva potential genom att inkluderas 1 religiosa
ritualer som upprittar ett ramverk inom vilket ménniskorna kan nirma sig dessa samtidigt
franstotande och forforiska fenomen. Faktum &r ndmligen att dodens och sexualitetens

tabubeldggning inte enbart sker utifran en intellektuell forstaelse av deras brott med arbetet,
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utan detta kan hérledas till rent konkreta subjektiva reaktioner pa deras uttryck, reaktioner

som ofta kan vara tvetydiga och ambivalenta.

Batailles anvdndning av empiri dr nog sa selektiv och vag, ndrmare konkreta exempel an
nagon strikt bevisforing. Det dr samtidigt viktigt for honom att en féraning till en universell
ménsklig religiositet kan avslojas genom att linjer dras mellan vetenskapliga iakttagelser,
samhilleliga organisationer och subjektiva erfarenheter. Min avsikt i detta kapitel har varit att
visa hur Batailles tdnkande frimst priglas av vissa aterkommande tendenser, snarare dn ett
konsekvent anvindande av begrepp. Min ldsning av honom har dérfor handlat om att visa hur
ett konstant drag &r etablerandet av en typ av spidnning som dr ofrdnkomlig, och dérfor maste
hanteras pé ett eller annat sétt. Bataille visar sig vara hegeliansk i bemirkelsen att han ser en i
grunden fOrsonande funktion 1 samhillet, exempelvis 1 homogenitetens forutsdgbara
strukturer och arbetets fordrivande av valdet. Han dr ddremot nietzscheansk satillvida att han
betraktar dessa samhéllsinrdttningar som fortryckande av den méanskliga andens dragning till
sina egna existentiella gransomraden. Produktion, nytta och trygghet uppnas i1 Batailles virld
alltid pa bekostnad av en nérhet till existensens villkor, och religionens uppgift har darfor i
regel varit att aterintroducera dessa hotfulla element genom ritualiserade Overtrdadelser av
tabun. Detta forklarar exempelvis ursprunget till Batailles kritik av kristendomen som
otillrackligt religios, eftersom den religiosa impulsen handlar om att utforska hemligheterna
bakom nedbrytandet av individen och riskerna med att upphora med arbetet. Kristendomens
tendens har istéllet varit att upphdva detta sokande efter kontinuitet till en védntan pa att
diskontinuitetens tillvaro kan bli forsonad genom Guds kirlek (Bataille 2012: 119). For
Bataille innebér detta att religionen degenererat till en forldngning av arbetets virld. Detta dr
ingangen till vad jag anser dr en hojdpunkt av Batailles metodologi, ndmligen hans analys av
hur olika samhillens ekonomiska strukturer dr nyckeln till att identifiera en kulturs religidsa

kérna.
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6. Ekonomins esoterik

Att dra paralleller mellan ekonomi och religion &r inte i1 sig ndgot som dr unikt for Bataille,
utan snarare ett ganska vanligt grepp i kritik av sdvil individuell girighet som systematiska
problem. I Matteusevangeliets sjdtte kapitel lyfter Jesus fram en spanning mellan
kultiverandet av gudfruktighet och strdvandet efter pengar, dir det senare framstdr som
avgudadyrkan (Matt 6:24-33) och 1 kritisk journalistik anvinds liknande podnger som
retoriska knep for att avsloja hur politiker tjanar ekonomins intressen framom sina véljare. |
filosofins idéhistoria kan man se hur denna typ av ekonomikritik faller in i en mer
overgripande kritik av scientism och andra former av naiv fornuftstro. Géllande ekonomin
mer specifikt sd kan man hénvisa till den marxistiska traditionen, dér i varje fall tva spar av
resonemang som bygger pé att ekonomi och religion star i ndgot slags relation till varandra
kan urskiljas. Den ena typen &r en traditionell filosofisk kritik av betingelserna for ett givet
system, dir Marx kénner igen religiosa drag inom kapitalismens mest grundlidggande
begrepp. Den andra typen dr en form av kulturkritik som riktar sig mot den typ av
medvetande som kapitalismen i kombination med upplysningen konstruerar. Upplysningen
och kapitalismen har frigjort ménniskan frdn mytiska institutioner som kyrkan och
traditionella roller av olika slag, men med baksidan att en &nnu mer totaliserande princip,

nyttomaximeringen, krupit in 1 livets alla sfarer.

For det forsta bygger Marx analys av kapitalismen i forsta boken av Kapitalet (2013[1867],
hidanefter K7) pé en kritik av den enklaste bestandsdelen, varuformen. En specifik mekanism
inom kapitalismen &r hur varuformen abstraherar fran olika foremals praktiska funktion och
kvalitativa egenskaper till deras kvantitativa enhet, védrde, inom ett nidtverk som binds ihop av
penningens allméngiltighet for detta bruk. Detta tangerar i viss mén den poédng Bataille sjilv
gjorde 1 sin essd om fascismen, eftersom Marx analys av penningformen &r att den dr en vara
vars sjilva bruk dr att fungera som medlare mellan ojdmforbara foremal genom att den
uttrycker vérde, och det finns inte egentligen ndgon given grins for var denna expansion tar
slut (K7: 61). Medan detta &r en nagot reduktiv beskrivning av Marx kritik sd blir f6ljden i
varje fall att varornas relationer sinsemellan framstir som autonoma for manniskan, trots att
de &r resultaten av véra produktiva verksamheter. Varornas relationer, vilket dr samma sak
som “ekonomin” i allmdn bemadrkelse, dr ndmligen s komplexa att de dr omdjliga att helt

forutspé eller styra ocksd for de mest skarpsinniga experterna (K/7: 72—73). Resultatet ar en
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samhillelig organisation som forsoker blidka ekonomins krav, trots att den alltsd dr nigot
som ménniskan kollektivt har skapat. Marx hévdar dérfor att varan, som till det yttre verkar
enkel, dr full av “teologiska griller” (K/: 62) och uppfattas ha den transcendenta formagan att
uttrycka mer dn det givna foremalet skulle ha kunnat géra innan den blev en vara. Utifran
detta teoretiska ramverk dr det faktum att exempelvis moraliska varderingar har kommersiella
motsvarigheter, i form av “medvetna val”, en f6ljd av att varornas inbdrdes umgénge gér fore
ménniskors egen forméga att vdlja under vilka forhallanden hon vill leva. Den marxistiska
virdekritiken 4 med andra ord en form av religionskritik, eftersom varuformens

abstraktioner leder till en inskrdnkning av ménniskans frihet.

For det andra har flera tinkare, sdsom Georg Lukacs och kanske i synnerhet Frankfurtskolan
med bland annat Max Horkheimer och Theodor Adorno, riktat en misstinksamhetens blick
mot den upplysningsideologi som genomsyrar kapitalismens &vergripande narrativ. Som
Lukacs skriver 1 Historia och klassmedvetande (1971) sé& var forkapitalistiska samhéllen
explicit mytologiska i sina samhéllsordningar, pd sd sitt att den institutionella makten var
fordelad utifran religiosa forordningar. Samhaillet var med andra ord strukturerat efter en form
av metafysik, dir rollerna kunde vara givna utifrdn hiarkomst, kon och andra egenskaper som
personer inte kunde paverka. Kapitalismen leder till ett brott med dessa narrativ, eftersom den
nya ordningen leder till en form av naturligt urval, dér slutresultatet &r indelning i1 tva
huvudsakliga klasser, kapitalister och arbetare. Ens klasstillhorighet dr nu helt enkelt knuten
till dgande eller icke-dgande av produktionsmedel, och &dr dérfor ocksa ndgot som kan
fordndras med tiden. Denna process édr av allt att doma mer rationell dn tidigare metoder,

eftersom den bygger pa ett organiskt hindelseforlopp.

Adorno och Horkheimer hédvdar dnda i1 Upplysningens dialektik (1981[1944]) att detta
nedbrytande av mytens godtycke leder till etablerandet av en ny filosofisk tyranni, nimligen
nyttokalkylernas totalitarism. Den rationella samhéllsordningen har ndmligen ett ndrmast
patologiskt forhallande till kvalitativa omdomen i storsta allminhet, vilka samtliga associeras
med myternas morker, i motsats till klarheten i berdkningar baserade pa en gemensam
mattstock. “Fordrivningen av tdnkandet ur logiken” (Adorno & Horkheimer 1981[1944]: 46)
ar den typiska tendensen i upplysningen enligt Adorno och Horkheimer, dir det som inte kan
uttryckas 1 siffror dr portforbjudet. Detta innebdr ocksa att tinkande som ifragasitter
upplysningens antaganden uppfattas som reaktiondra, med foljden att det inte ldngre finns

utrymme for ndgon grundldggande kritik inom systemet. Den filosofiska stromning som
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skulle frigéra ménniskan fran vidskepelsernas bojor har tvirtom bundit ménniskan till en mer
allomfattande totalitet, diar hennes fria omddme inte ldngre lever upp till kraven pa
nyttomaximering. I praktiken innebér detta inte egentligen ndodvéndigtvis att ménniskor inte
ar tilldtna att komma med sddana omdomen, utan snarare att samhaéllet ar konkret organiserat

sé att kvalitativa bedomningar &r institutionellt begrénsade.

Den marxistiska analysen av kapitalismen och dess upplysningsfilosofiska understromningar
har med andra ord varit genomgédende misstdnksam mot anspriken pé rationalitet och frihet,
bade pa det begreppsliga och sociokulturella planet. Denna kritik har ocksa ofta formulerats
som en form av religionskritik, i synnerhet for att avsldja en viss blindhet i tinkandet. Medan
jag tror det finns vissa likheter mellan Bataille och denna tradition, exempelvis i
iakttagelserna kring nyttobegreppets totaliserande rorelse. Samtidigt finns det viktiga
skillnader mellan Bataille och den marxistiska analysen, eftersom Batailles projekt inte &r
begrinsat till kapitalismen, utan handlar snarare om ett fenomen som han hdvdar att
genomsyrar allt frdn det mest primitiva ekonomiska kretslopp till naturen sjélv: den allménna

ekonomin.

6.1 Ekonomins existentiella problem

Vad ér egentligen ekonomi? Om man forsoker abstrahera fran specifika produktionsformer sa
tycks produktion och konsumtion vara de mest grundliggande elementen av ekonomisk
verksamhet. Hur dessa tar sig i uttryck kommer variera beroende pa den specifika
produktionsformen de dger rum inom, vilket exempelvis avgor vem det dr som producerar,
under vilka forhallanden man producerar och vem som far konsumera vad. Nagot som
emellertid dr nodvéndigt for att upprétthdlla en ekonomisk ordning ar att produktionen alltid
motsvarar ett visst konsumtionsbehov hos producenterna, sé att produktionen ska kunna
fortgd. Med andra ord, en ekonomi i bemirkelsen produktions- och konsumtionssystem har
ett minimikrav pa att vara ett kretslopp, sa att den ska kunna reproducera sig sjdlv och inte gé
under 1 sin vagga. Sarskilt 1 enskilda fall tycks denna problematik vara en form av
grundliggande ekonomisk frdga. Hur ska vi se till att vi har tillrickligt med mat denna
manad, sd att vi kan fortsitta stilla samma fraga ndsta ménad? Behover var produktiva
kapacitet Okas ifall vi ska kunna anpassa oss till ett generationsskifte? Exakt hur

frégestdllningar av denna typ ser ut i praktiken kommer variera mellan olika begransade fall,
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men logiken som uttrycks dr i varje fall att ekonomins uppgift ar att rdda bot pd bristen, for

att ddrigenom garantera att livet kan uppehallas en liten stund till.

I Den fordomda delen (1991[1949], ursprunglig titel La part maudite) ifragasitter Bataille ett
grundldggande antagande i denna bild av ekonomisk verksamhet, som han hidvdar att avslojar
nyttoprincipens grundliggande otillrdcklighet. Antagandet dr ndmligen att ekonomiska fragor
ar begrinsade till konsumtionens krav pa produktion, det vill sdga en logik som bygger pa att
behov och brist dr problemet, for vilket produktionen forser svaret (Bataille 1991: 14-15).
Nyttoprincipens villfarelse ar inte att den betraktar vissa ekonomiska problem utifran detta
perspektiv, utan att den utgar ifrdn denna struktur som grundldggande for alla ekonomiska

problem.

Vilken typ av ekonomisk problematik dr det som undgar detta forhallningssétt? Enligt
Bataille 4r den blind for den mer 6vergripande helheten for ekonomi i allménhet, och ser
begrinsade fall som felaktigt tongivande (1991: 50). Det vill séga, antagandet ar att ekonomi
ar en separat foreteelse som bor forstds pa sina egna villkor, av vilka bristen dr det mest
betydelsefulla. Det dr inte helt osokt att dra en viss parallell hér till hur utilitaristiska problem
ofta formuleras pa ett sitt som snarare handlar om att minimera lidande, snarare &n att
maximera nyttan.> Implikationen dr med andra ord att konsumtionens och nyttans motsats,
det vill sdga svilt eller lidande, dr naturliga nddvindigheter. Batailles forslag ar dérfor att se
ifall dessa betingelser verkligen existerar pa ett mer allmént plan, i steget fran en begrinsad
ekonomi till en allmin siddan. En allmidn ekonomi handlar ddrmed om att rikta blicken bort
fran de konventionella kalkylerna, bytesaffirerna och investeringarna som utgér den
etablerade ekonomiska vetenskapen till att ocksé inkludera “ménniskooffer, byggandet av en
kyrka eller bortskiinkandet av ett smycke” (Bataille 1991: 39). Ar det mojligt att den mest
grundldggande rorelsen for ekonomiska fenomen 1 storsta allménhet inte dr produktionens
tillfredsstdllande av behovet av att konsumera, utan snarare konsumtionens svar pé en aldrig

sinande produktion?

Nér Bataille talar om en storre helhet for ekonomisk analys s& har han verkligen nigot

overgripande i dtanke, namligen sjédlva det energiflode som tdcker jordens yta:

? Se exempelvis Harris, Sam (2012). The Moral Landscape: how science can determine human values. London:
Black Swan
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“Jag ska utgd ifrdn ett faktum: 1 den situation som bestdms av energispelen pa
jordytan, mottar den levande organismen i princip mer energi dn som dr
behovligt for att uppehalla livet: Gverskottet pd energi (pa rikedom) kan brukas
for att fa ett system (till exempel en organism) att vdxa till; om systemet inte
kan vidxa mer, eller om Overskottet inte helt och hallet kan absorberas i
tillvixten, maste det med nodviandighet gé forlorat utan vinst, utges, frivilligt
eller ej, drofullt eller 1 annat fall pa ett katastrofalt sitt.” (Bataille 1991: 52)

Skalet till att den ekonomiska nyttoprincipen ér vilseledande &r alltsd att den byggt upp en
vérldsbild pd begransade fall av brist, trots att hela virldens levnadsvillkor snarare priglas av
en problematik som dr ett resultat av att befintliga system inte kan hantera det dverflod som
genereras av naturliga processer, med solen som forsta rorare. Konsumtion och expansion ar
dérfor inte specifika fenomen for olika typer av organismer, utan de dr snarare resultat av det
overflod av energi som existerar i naturen. Utifran denna forstaelse vill Bataille visa hur olika
foreteelser vi pa grund av nyttoperspektivets fordomar ser som knutna till brist, underskott
och prekaritet egentligen existerar som konsekvens av ett allmént overflod (1991: 66). Det for
honom mest intressanta exemplet i detta avseende &r ddden. Utifrdn den begrinsade
ekonomins perspektiv dr doden ett resultat av att ett sdrskilt system, exempelvis den
ménskliga kroppen, slutar fungera. Intrycket 4r med andra ord att doden innebér att varje
kropp ér ett lackande sdll av energi. Detta &r ett misstag som enligt Bataille foljer pa ett alltfor
smalt och fordomsfullt perspektiv. Doden dr snarare nagot som foljer pa en mekanism inom
den allmidnna ekonomin: trycket (Bataille 1991: 62). Den energi som alstras inom den
allmédnna ekonomins processer dr mer eller mindre odndlig, men rummet till vilket energin
kanaliseras dr begrdnsat. Detta leder i forsta hand till att man i1 naturen kan observera vissa
effekter av detta tryck. Den forsta effekten dr utbredning (Bataille 1991: 64). Utbredningen
innebdr att rummet i sig utvidgas for att kunna rymma mer energi, medan energin i sig inte
minskar. Detta dr for Bataille exempelvis orsaken till att livet anpassat sig till alla mdjliga
slags omstdndigheter. Utbredning kan emellertid inte paga i all odndlighet, och en annan, mer
destruktiv effekt blir darfor nddvéndig. Den andra effekten dr med andra ord sldseriet, eller
lyxen, som 1 olika livsformer tar sig i uttryck som ddd, dtande och sexuell reproduktion
(Bataille 1991: 67). Ddden ér inte en betingelse for liv i allménhet, utan nagot som dr en del
av livets utveckling i mer slosaktiga livsformer. Organismer blir alltsd mer komplexa som
foljd av att de blivit dodliga, eftersom detta mojliggor en kort och slosaktig livstid, snarare dn
den lédnga och energieffektiva existens som karaktiriserar enkla livsformer. En del av detta

sloseri dr ocksa fortdrandet av andra, generellt mer enkla, organismer genom &tande.
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Daodlighetens extravagans innebdr med andra ord att dodliga livsformer ocksd orsakar doden
hos andra organismer, och ju mer slosaktig en livsform har formdgan att vara, desto mer
komplexa dr de organismer som blir uppdtna. Jag har redan nidmnt den relation mellan dod
och sexualitet som Bataille skriver om 1 L’Erotisme, diar individualitet uppstdr mellan
sexualakten och doden. Utifrdn den allmdnna ekonomins perspektiv dr den sexuella
reproduktionen och allt vad den innebdr en explosion av ackumulerade resurser. Detta &r
fallet i utmattningen efter sjdlva sexualakten, men ocksa pa det sétt som slosaktiga varelser
foder ndrapd parasitiska avkommor, som under ménga ar enbart d&r konsumerande utan

motprestation.

En konsekvens av att positionera sig pa detta sitt i forhéllande till ekonomiska fenomen ar
alltsa att bristen inte enbart framstar som ndgot begrdnsat, utan att vissa bristforhallanden
bara framstar som sddana utifran ett begransat perspektiv. Ett exempel vore att tinka sig den
bild naturprogram ger av de stora kattdjurens tillvaro. Som tittare slds man ofta av hur oerhort
trottsamt liv de verkar std ut med, och berdttarrosten informerar ofta om hur ldnge de varit
utan mat innan vi tar del av ett ofta misslyckat jaktforsok. Allt detta dr emellertid en effekt av
trycket, och kattdjurens liv sett utifran ett allmént perspektiv dr kondenserade exempel pa ett
extremt overflod, ocksa 1 naturprogrammens krissituationer. De dr fulldndade 1 sitt syfte att
slosa energi, eftersom de binder energiflddet i ett givet omrdde genom att de konsumerar mer
produktiva livsformer. Stora kattdjur och andra rovdjur bor darfor betraktas utifran vad de gor
med rummet de ror sig i, 1 kombination med att se pa hur de konverterar energi genom den
egna livsformen. Stora kattdjur dr extremt ineffektiva utifrdn ett nyttoperspektiv, men
framgangsrika 1 sin uppgift att forstdra ett energidverskott. Detta innebér att den brist som
praglar deras vardag vittnar om deras framgéangsrika roll i den allménna ekonomin, eftersom
deras destruktiva potential dr storre an tillgangen till energi i vissa fall, vilket innebar att

trycket minskat.

6.2 Teoretiska implikationer for den politiska ekonomin

Vid det hér laget borde de allménna villkoren vara ganska klara. Den allmidnna ekonomin &r
Batailles bild av ett makrokosmos vars fundamentala rorelse speglas 1 olika mikrokosmos.
Foljden ér att ett givet mikrokosmos, som alltsd kan vara allt fran en biologisk organism till

en politisk struktur, pa ett sitt eller annat utgor ett svar pa den eviga fragan om Overflodet.
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Genom att fordndra perspektivet pd ackumulation fran ndgot efterstrdvansvirt 1 en vérld av
begrinsade resurser till det huvudsakliga existentiella problemet i ett ymnigt energiflode sa
vill Bataille 6ppna upp for ett nytt sétt att undersoka och forstd samhéllsorganisationer,
eftersom dessa korresponderar med medlemmarnas kulturella och religiosa medvetande
(Bataille 1991: 77). Resultatet &r en alternativ form av politisk ekonomi, som stér i kontrast
till, men inte alltid 1 konflikt med, etablerad politisk ekonomi. Som jag redan redogjort for ar
Batailles kritik av den politiska ekonomin att den bygger pa felaktiga slutsatser om allménna
regler utifrén iakttagelser av begridnsade forhédllanden, exempelvis genom att tinka sig att
resursbrist 1 enskilda fall implicerar att varje situation praglas eller hotas av samma fara.
Problemet med det begridnsade perspektivet &r med andra ord att det gér utanfor sin egen
vetenskaps domén, och blir dérfor missvisande i beskrivningar av foreteelser som bor

betraktas ur den allménna ekonomins perspektiv.

Den begridnsade ekonomins nyttoperspektiv dr pd manga sétt en del av en mer dvergripande
idéhistorisk tradition, till vilken Hegel ocksé i ndgon bemairkelse kan rdknas. Fragor utifrén
denna synvinkel stills alltid i relation till ett definierat projekt eller mal, sdsom att skaffa
resurser for overlevnad eller att uppritta av samhilleliga institutioner for att forbéttra den
sociala ordningen. Som f0ljd prioriteras instrumentella och produktiva system i
samhillsanalysen, medan sloseri avfardas som ovésentligt. Detta innebér att all aktivitet i ett
samhélle maste korrespondera med en funktion for att vara begriplig, och i fall dir detta
samband inte dr uppenbart handlar den teoretiska verksamheten om att identifiera en majlig
funktionalitet. Ett exempel pa hur detta kan ta sig i1 uttryck dr 1 The Golden Bough av James
George Frazer, vars analys av regndans som uttryck for en typ av proto-vetenskap blev
kritiserat av Wittgenstein.* Enligt Wittgenstein var Frazer i verksamheten att gora blinda
antaganden utifran den brittiska modernitet han sjilv var del av, dir naturvetenskap och
teknologi hade blivit en Overgripande normativ struktur for vetande och handlande. For
Frazer var det naturligt att betrakta regndans som ett uttryck for rddande uppfattningar om
naturlagar, ett forsok att kausalt paverka vadret genom handlande. Wittgensteins kritik skulle
lika vil ha kunnat uttryckas av Bataille, och riktades mot Frazers oformaga att tinka sig att

praktiker kan fylla annat @n en teknologisk funktion.

* Wittgenstein, Ludwig (2018). The mythology in our language: remarks on Frazer's Golden bough. Chicago,
IL: HAU Books
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En sociologi som fo6ljer den allmdnna ekonomins principer utgdr inte fran att handlingar
korresponderar med ndgon form av tillignande, eftersom den grundldggande lagen for det
allmédnna perspektivet dr att overflod dr oundvikligt och leder till att olika system maste
hantera detta tryck pd nagot sitt. [fall praktiker som till synes &r irrationella eller slosaktiga
reduceras till mer eller mindre primitiva teknologier inom det begridnsade perspektivet
handlar alltsa det allminna forhallningsséttet om att finna mening, snarare dn en funktion, 1
irrationaliteten och slosaktigheten i sig. Det forsta steget &r att identifiera vad som rent
konkret utgdr materialet for dessa praktiker, det som Bataille kallar for “den fordomda delen”
(Bataille 1991: 72). Eftersom varje mikrokosmos priglas av den allménna ekonomins princip
om det kokande Gverskottet sa kommer vissa exempel pé sloseriet helt enkelt vara samma typ
av utvidgning som Bataille ség att 4gde rum i naturen, genom att livet expanderar till nya
miljéer som en effekt av trycket. D& utvidgningen inte kan pagd 1 all odndlighet kommer
emellertid samhéllen ocksa att behdva slosa genom ren forstorelse av det 6verskott som blivit
fordomt. Den allménna ekonomin behover dérfor ta i beaktande dessa tva effekter av trycket i
en analys, i synnerhet eftersom mojligheterna for vad praktikerna har for innebdrd forédndras
beroende pa vilken effekt de &r ett uttryck for. Harndst ska jag déarfor redogora for det
etnografiska material som Bataille anvénder sig av 1 Den férdomda delen for att visa hur den
allmédnna ekonomins problem ligger i svarigheten med att urskilja de olika effekterna, sérskilt
nir man tar i beaktande hur nytta och sldseri forstés olika beroende pd om de betraktas pa ett

begrénsat eller allmént satt.

6.3 Religionen som materiellt fenomen

Négot som bor papekas i relation till sloseriets plats i samhillet dr att det rent materiellt
anvénder sig av ett dverskott av sddant som redan anvénds till nyttiga syften, medan sldseriet
som aktivitet dr ett avbrott i arbetet. Med andra ord, fastéin Bataille inte i Den fordomda delen
faster nagon storre uppmérksamhet vid arbetet, ndgot han istillet skulle komma till i
L’érotisme, tror jag att det dr virt att pd ett grundlaggande plan registrera denna skillnad 1
social verksamhet. Tidigare i avhandlingen har jag visat hur Bataille i méngt och mycket
foljer Hegels medvetandefilosofi, dér arbetet utgor ett viktigt steg for ménniskan i sin
utveckling fran medvetandets tidigare bundenhet till det omedelbara i begiret. Arbete innebar
en medveten distans frdn det konkreta nuet, och mdjligheten att forma vérlden enligt viljan
utan att vara tvungen att konsumera efter begirets nycker. Ménniskans individualitet innebér

redan i utgéngsliget att hon &r separerad fran vérlden, hon existerar i diskontinuitet. Arbete ar
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pa sétt och vis ett sitt att finna sig i denna existensform och att nyttja skillnaden fran virlden
till att bruka den enligt viljan. Som jag har visat orienterar Bataille generellt sitt tinkande
kring en spanning mellan motsatta begreppspar, och i detta fall sammanfaller arbetets vérld
med det ekonomiska nyttoperspektivet satillvida att arbete och nyttobegreppet sammanfor
disparata element under den ménskliga ordningen. Orsaken till att “den férdomda delen” &r
problematisk i arbetssamhéllet &r sdledes att den utgdr ndgot som inte kan fylla en funktion
for ndgot nyttigt syfte. Genom att vara dverflodigt for tankbara mal blir denna samling av
obrukbara nyttiga foremal tillgingliga for andra aktiviteter d@n arbete, och det dr dessa

aktiviteter som Bataille hdvdar att praglar ett kollektivs religidsa karaktar:

“Religionen dr den forndjelse som ett samhille tilldelar bruket av
overskottsresurser: forbrukandet, eller rittare sagt forstorelsen, av atminstone
deras bruksviarde. Det &dr detta som ger religionerna deras rika materiella
aspekt, vilken inte upphor att vara synlig forrdn ett tynande religiost liv
undandrar arbetet en tid som skulle ha kunnat anvindas for att producera. Det
avgorande &r franvaron av nytta, godtyckligheten hos dessa kollektiva
stravanden. De #jdnar 1 en bemérkelse, det dr sant, satillvida som ménniskorna
tillméter dessa godtyckliga aktiviteter resultat inom ramen for en 6vernaturlig
effektivitet. Men de kan endast tjina pd detta plan péd villkor att de ar
godtyckliga, att de framfor allt utgdr onddiga konsumeranden av rikedomar.”
(Bataille 1991: 163)

Bataille forestiller sig alltsa att samhéllen dr materiellt uppdelade i profant och heligt, och att
de olika bruken av ting snarare dn vad ett foremal 1 sig dr for ndgot avgor vilken virld en
foreteelse dr del av. Detta innebdr att det religiosa livet och den ekonomiska
samhiéllsordningen dr nodvéindiga att sammanfora for att {4 syn péd det som Bataille betraktar
som den andliga kdrnan i en kultur. Bataille gjorde sjédlv flera forsok till en sadan analys i Den

fordomda delen och det dr genom dessa som en ndrmast konsekvent metodologi trdder fram.

Det historiska och empiriska material som Bataille anvénder sig av dr indelat 1 tre olika typer
av kulturer, som visar pa olika mojligheter for bruk av den fordomda delen. Den forsta
kategorin kallar Bataille for konsumerande samhéllen, och de karaktiriseras av ett direkt
uppoffrande av den nyttiga massans overflod (1991: 97). Konsumerande samhillen har enligt
Bataille en tydligt rituell och religios karaktir genom offrandet av detta dverflod, men offer
kan fora med sig olika typer av mening beroende pa omstandigheterna kring riten. Det forsta

exemplet Bataille anvéinder sig av dr aztekernas offrande av minniskor, som i regel var
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krigsfangar. Medan det kan finnas skil att ifrdgasdtta kdllmaterialet sd 4dr Batailles forstaelse
av aztekernas offerkultur att véldet pé ett véldigt explicit satt kunde dra en skiljelinje mellan
den profana och den heliga virlden. Genom att ge det tygellosa valdet en sérskild plats 1 det
kollektiva livet kunde denna typ av religion darfér mer 4n ndgon annan skapa en samhaéllelig
form av intimitet till dédens mysterium, om @n enbart i form av ett skadespel (Bataille 2012:
143). Det andra exemplet tas frdn den nordamerikanska ursprungsbefolkningen, dir de
praktiserade ndgot som kallas potlatch som star i kontrast till konventionell byteshandel.
Istéllet for att ta ett dverskott som produceras till en marknad for att byta till sig produkter
som man sjdlv inte kunnat tillverka &r potlatchen ett hogtidligt och festligt givande av gavor
som leder till ett slags tdvlingsbeteende (Bataille 1991: 104). Mottagaren till en gdva maste
overtraffa denna i generositet, vilket bade kan leda till 6verdadiga fester och ren forstorelse
av rikedom med avsikten att dra mottagarens forfader. Potlatchen & med andra ord ett
fenomen som direkt tycks vittna om den allménna ekonomins princip om Overskottet som

maste konsumeras.

Det konsumerande samhillet konstitueras saledes av ett forakt for ackumulation och vérdnad
for explosivt slosande. Detta innebér dels att det kollektiva religidsa livet 1 sadana samhéllen
kretsar kring sddana extravaganta ritualer, dels att dessa samhdllen utvecklar starka
uppfattningar om en Overnaturlig nytta. I aztekernas fall behovde tillignandet och offrandet
av krigsfangar fortgad for att solen skulle fortsitta lysa (Bataille 1991: 86). Potlatchen & sin
sida kunde genom sitt kraftiga godtycke ge upphov till uppfattningen om é&ran, nagot som
enligt Bataille ligger utanfor kalkylen och istillet tillhor utgiftens frenesi (1991: 109). Detta
har en klar parallell med Nietzsches resonemang kring straff och forlatelse i Om moralens
hérstamning, dar den som forlater snarare dn bestraffar demonstrerar sin makt. Genom att
offentligt visa sitt oberoende fran alla tdnkbara motprestationer erhaller man en sarskild

social status.

Den andra kategorin av historiska exempel utgors av tva totalt olika samhillen, som enligt
Bataille delar en grundldggande struktur av att vara en form av nationella foretag. En aspekt
av denna struktur dr det militaristiska samhélle som formades kring medeltidens islam, en
religion som skapade en form av liromdssig enhet utifran ett nytt ideal av fromhet och
disciplin (Bataille 1991: 128). I kontrast till de kringliggande stamfolken, som forvarvade ett
overskott for den egna stammens vinning, brot islam ner denna typ av viasentliga skiljelinjer

och upprittade enhet kring ett moraliskt ideal. Genom att ménniskor inom det militaristiska
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samhillet tog avstdnd frén sloseriet for egen del kunde istéllet Gverskottet kanaliseras till den
militidra verksamheten och expansion. Den moraliska och religidsa identiteten formades alltsa

kring den egna forsakelsen sa att det kollektiva andliga uppdraget skulle kunna forverkligas.

Spegelbilden av detta samhéllsvida religiosa projekt finner Bataille i den strikt inatvinda
tibetanska buddhismen, som i kontrast till islam har ett allmidnt forbud mot vald och
expansion. Istdllet for att utveckla samhéllets makt offras hela dverskottet till klostervasendet
som dr franskilt frdn den profana befolkningen, vilket far f6ljden att landet bibehaller en niva
av fattigdom (Bataille 1991: 151). Fattigdomen tjdnar uppréitthallandet av det religiosa
sambhillet, eftersom Tibets geografiska isolering och materiella blygsamhet i teorin ska gora
landet till en bortglomd plats, ndgot som emellertid inte visade sig fungera sé vél i praktiken.
Sammantaget dr bade islam och den tibetanska buddhismen exempel pa samhéllen dér den
allmédnna befolkningen inte tar del av dverskottet, utan Gverlater det till ett nationellt foretag

med religios karaktér.

Utvecklingen av industriell produktionsteknologi och kapitalismen som produktionsform
utgdr den tredje kategorin av historiska exempel, och det dr hiar som jag skulle hdvda att
Batailles tdnkande nar sina tydligaste slutsatser. I detta specifika fall &r Bataille nimligen inte
ensam med att dra en parallell mellan religiosa och ekonomiska forandringar, och han
papekar sjélv att bland andra Max Weber gjort omfattande analyser av hur det protestantiska
tinkandet bar med sig fOrutsdttningarna for kapitalismens organisationsformer (1991:
157-158). Kapitalismen innebdr ndmligen en forindring av vissa grundldggande drag i1 den
medeltida samhéllsordningen, i1 varje fall uppfattningen av hur samhéllet bor ordnas.
Medeltidens virld byggde pa tanken om en god ordning och uppritthdllandet av denna. Detta
innebar att samhélleliga institutioner reglerades av moraliska uppfattningar om exempelvis en
persons ritta plats och ett foremdls ritta pris (Bataille 1991: 160). P4 detta foljde flera
begransningar av den profitgenererande verksamheten, i synnerhet dd investeringar i form av
lan med rénta representerade den hidiska tanken att minniskan kan sitta ett pris pa tiden.
Medan ménniskan hade fétt ritten att bruka jorden, och darmed harska 6ver rummet, sa var

tiden Guds och ddrmed omdjlig att prissitta.

Denna beskrivning har flera paralleller med den romantiska visionen av medeltidens
harmoniska och autentiskt religiosa liv. Det manskliga livet dr 1 huvudsak forutsdgbart och

organiskt, medan det dverskott som produceras hélls pa en hanterbar niva genom den centrala
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roll som kyrkan spelade i samhillet, vilket forde med sig dels stora utgifter for exempelvis
kyrkobyggen, dels en hel del improduktivitet for den allménna befolkningen genom religidsa
fester och liknande (Bataille 1991: 163). Medan detta &r en forenklad bild sa &r i varje fall
podngen att den produktiva aktiviteten dr underordnad samhillets sociala och religidsa liv,
och det helgade 6verskottet dr ndrvarande bland folket savil 1 form av spektakuléra katedraler
och som hogtider dd ingen arbetade, allting med det ultimata syftet att forhirliga Gud.
Kristendomens tanke om frélsning av ndd innebér emellertid ett problem for den materiella

basen for religiost liv.

Den fordomda delen innehdller ndmligen en ofrdnkomlig spidnning, en problematik som
Bataille 4r medveten om att ocksd genomsyrar hela hans filosofiska arbete: “En bok som
ingen viantar pd, som inte besvarar nagon uttrycklig friga och som forfattaren inte skulle ha
skrivit om han bokstavligen skulle ha réttat sig efter dess innehall: det dr det bisarra ting jag
idag ligger fram for lisaren” (Bataille 1991: 41-42). A ena sidan ir det godtyckliga sldseriet
av rikedom heligt just eftersom det &r meningslost utifran nyttoperspektivet, & andra sidan har
det visat sig svart, om inte omdjligt, att undvika nyttiga beskrivningar av sloseriet. De
historiska exempel Bataille tagit upp hittills introducerar som jag ocksa tidigare ndmnt ett
slags Overnaturligt nyttobegrepp, som inte har samma lagbundenhet, kausalitet eller
begransningar som nyttan i den profana virlden. Den Gvernaturliga nyttan dr emellertid en
kontaminering av det kristna helighetsbegreppet, som &r befriat fran alla tinkbara handlingar
(Bataille 1991: 164). Ifall helighet i allménhet innebér avskildhet fran den ménskliga
aktivitetens védrld sd foljer det att det bdsta sdttet for ménniskan att dra det heliga ar att
avhelga sitt eget liv, vilket enligt Bataille &r den drivande principen i den protestantiska, och i
synnerhet kalvinistiska, religionen (1991: 168). P4 sd vis lever ménniskan genom sin
samhillsorganisation ut den teologiska sanningen att Gud ar den enda som &r helig, och att

ménniskan och virlden som hon bebor dr genomgaende profana.

Den kapitalistiska verksamhetens frigorelse fran den gudomligt ordnade medeltidstillvaron ar
med andra ord inte ett uttryck for ett minskat inflytande av religidosa uppfattningar i
samhillet. Batailles analys &r snarare att det handlar om en fordndring av det religidsa livet,
en radikal fordndring av tanken om mojligheterna till att finna en religiés mening i
improduktiv aktivitet. Religiost sloseri, sdsom byggandet av dyra katedraler eller det direkta
konsumerandet av foremal, dr ménskligt hogmod och hidelse mot Gud samtidigt som det

framstar som irrationellt for de befriade produktiva krafterna:
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“Religion och ekonomi befrias pa en och samma gang frdn det som belastade
var och en av dem, ndmligen i religionens fall den profana berdkningen och i

o

ekonomins de grinser som satts utifran” (Bataille 1991: 173).

Den reformerta ménniskan vénder saledes de andliga dygderna pa sitt huvud. Medan den
medeltida midnniskan genom sina handlingar kunde sdka Gud pé olika sitt sa &r protestanten
en passiv mottagare av naden. Samtidigt, dir varje ménniska i den medeltida systemet
utgjorde en sirskild del av en organisk helhet s& har reformationen mer eller mindre
relativiserat tanken om en given samhéillsordning genom avhelgandet av den materiella
vérlden. Det vill sdga, den medeltida ménniskan var relativt fri i andlig bemérkelse men
bunden till plikter och begrdnsningar utifrdn sin roll i samhéillet, medan reformationens
omyndigforklarande av religiost initiativtagande befriade entreprendrer till  fri

affarsverksambhet.

Fragan som kvarstdr dr vad som sker med overflodet ifall alla former for obegréinsat sloseri
forlorat en religios innebord. Podngen som Bataille gor ar dock inte att avhelgandet av
virlden dr samma sak som att vdrlden inte lingre rymmer nagot religiost innehéll eller
andliga pabud. Det dr ndmligen genom att dgna livet till arbete och dverflodet till ytterligare
nyttomaximering som ménniskan betygar Guds helighet och suverinitet frdn nyttans logik. P&
sa vis far den kapitalistiska verksamheten en religidos innebord genom att den é&r
genomgdende cynisk 1 forhédllande till vérlden som totalt fortingligad, s att Guds

transcendens betygas. Bataille ser detta uttryckt hos Benjamin Franklin:

“’Minns”, skriver Franklin, “att tid &r pengar; den som pa en dag skulle kunna
tjdna tio shilling och som under halva dagen strovar omkring eller latar sig pa
sitt rum, efter att bara ha satsat sex pence for sin fornojelse, méste rdkna med
att han dessutom har givit ut fem shilling eller snarare kastat fem shilling 1
sjon. Minns att pengarna har fortplantningsforméga och fruktbarhet. Pengar
avlar pengar och deras telningar kan i sin tur alstra och s vidare. Fem shilling
kan bytas mot sex, sedan mot sju shilling och tre pence och sa vidare till det
blir ett pund. Pengarna producerar mer ju mer det finns av dem, pa si sétt att
vinsten vixer fortare och fortare. Den som dodar en sugga fOrintar dess
avkomma 1 odndlighet. Den som dodar ett femshillingsmynt mordar allt vad
det skulle ha kunnat producera: hela pelare av pund.” (Bataille 1991: 171).
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Med andra ord, overflodet har fatt &ndamalet att exklusivt dgnas nyttomaximering s att hela
vérlden kan profaneras. Kapitalismen har sdledes den andliga uppgiften att sékerstélla att

inget blir for heligt for att kunna vara ett tomt offer pa ackmuleringens altare.

Min uppfattning dr att en forhéllandevis enkel metodologi visar sig i Batailles analys av
materialet. Ifall man verkligen dr ute efter att forstd den kulturella karaktéren hos ett samhille
s& bor man enligt honom inte, som Hegel och den begrinsade ekonomin, stirra sig blind pa de
processer som ér livsuppehéllande, fornuftiga och nyttiga. Det samhéllsspecifika framtrader
snarare i behandlingen av 6verflédet, den fordomda delen, vilket utgdr varje samhélles svar
pa ekonomins oundvikliga problem, trycket. Eftersom den slosaktiga praktiken uttrycker en
suverdn sjélvtillracklighet 1 sin formaga att gora sig av med overflodet erhaller den ocksa en
karaktir av helighet, det vill sdga skillnad frdn den profana vérlden av nytta och arbete, 1 det
kulturella medvetandet. Foljden ar att det kollektiva religiosa medvetandet formas av den
specifika slosaktiga praktik som ett samhille dgnar sig at. Aztekernas blodsoffer, ett oerhort
dyrbart sloseri, gav upphov till uppfattningar om hungriga gudar som kréver regelbundna
offer. De gemensamma potlatchritualerna bland den nordamerikanska ursprungsbefolkningen
kultiverade en generositet som skulle ga bortom de levande festdeltagarna. Den protestantiska
entreprendrsandan, dér allt materiellt i man av mojlighet ska dgnas at kapitalackumulation,
upphdjde Gud till en aldrig tidigare skddad utomvérldslig helighet genom att profanera

varlden.

For denna metod dr ingen destruktivitet utan anledning, det handlar snarare om att frigdra sig
fran filosofiska fordomar kring bristen som problem och nyttan som @ndamal, s att den
specifika karaktdren i varje praktik kan ndrmas. Samtidigt mdjliggdér den for jimforelse
mellan mytiska offerritualer och moderna ostentativt fornuftiga praktiker, sisom destruktiv
exploatering av savdl natur som ménniskor for vinstmaximering. Batailles perspektiv
implicerar med andra ord att inget samhélle med kapaciteten att producera ett Gverflod bor
betraktas som sekulért, eftersom alla dgnar sig &t offer i nagot avseende. Risken &r snarare att
samhillen med en “upplyst” sjdlvforstdelse offrar i det blinda, med en tom férhoppning om

att den forstorda nyttan ska dtergéldas av sig sjélv.
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7. Sammanfattning och avslutande reflektioner

I grova drag kan tvd motsatta forhdllningssétt sdgas genomsyra hela denna avhandling. Det
ena representeras av exempelvis Hegel, upplysningen och det homogena och strivar efter att
forklara virlden genom att fora samman dess olika element under ett kraftfullt dvergripande
paradigm. Detta perspektiv priglas av sin forklaringskraft 1 relation till funktioner och
dndaméil, men ocksd av en begrinsad uppfattning om vad som &r mojligt och begripligt. I
synnerhet Hegels tinkande har ett forforiskt skimmer, ett 16fte om att allt forsonas i1 fornuftet.
Det andra forhallningsséttet i avhandlingen dr en negation av det forsta perspektivet, och
dyker upp som en gemensam attityd hos Novalis, Nietzsche och Bataille. De ar i regel
kritiska mot tendensen att skapa slutna system och framhéver dérfor konkreta och materiella

fenomen 1 utkanten av samhillet som &r omdjliga att assimilera inom rddande paradigm.

I min avhandling har mitt frimsta syfte varit att skildra skillnaden utifrdn de teoretiska
implikationerna som foljer pa den andra tendensen. Novalis, Nietzsche och Bataille har alla
gemensamt att de positionerar sig i opposition till etablerade perspektiv genom att skildra
specifika foreteelser som skir sig med det de gér motstaind mot. Novalis medeltidsromantik
ar en kritik av protestantismens fattiga estetik, Nietzsche pdminner ldsaren om ménniskans
blodtorst ocksa i mer forfinad réttskipning och Bataille lokaliserar det religiosa medvetandet i
ekonomiska fenomen. Samtliga exempel préiglas dels av en vilja att finga betydelsen av
sadant som blivit asidosatt, forlojligat eller osynliggjort, dels av en mer eller mindre implicit
kritik mot de totalitdra system som deras motpoler utgér. Som analytiska perspektiv dr de
kraftfulla, om &n inte alltid ideala exempel pa vetenskaplig stranghet. Samtidigt skulle inte
exempelvis Nietzsches beskrivning av valdet erhdlla samma genomslagskraft om det inte
redan fanns nagot Overtygande i den typen av filosofi som jag 14t Hegel representera,
eftersom det dr genom kontrastering som innebdrden framtrader tydligast. Jag har medvetet

forsokt undvika att stilla de tva forhallningssétten mot varandra 1 en antingen/eller-dikotomi.

Négot jag emellertid inte behandlat mer explicit i denna avhandling, och som vore fortjant av
en mer ingdende undersokning, dr ytterligare en implikation av att fokusera tinkandet pa
materiella foreteelser, ndmligen att det Gppnar upp for ett alternativt revolutionért perspektiv.
Detta dr sérskilt ndgot som &dr nirvarande hos Bataille, som aldrig uttrycker sig normativt i

sina texter, utan begrinsar sig medvetet till att enbart beskriva olika fenomen. Samtidigt var
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han en djupt revolutionir sjdl, som hoppades att de fordimningar manniskan byggt kring sin
egen existens skulle brista (Surya 2012: 358). Det dr hér jag tror att den tydligaste parallellen
kan dras mellan Novalis och Bataille, som bada faste stort intresse vid praktiker som

avfardats som irrationella.

Béda beskriver den rddande kulturen som torftig och likriktad, dér alla handlingar maste
underordnas ett samhéllsnyttigt maskineri. I kontrast till detta beskriver de mer eller mindre
utdoda praktiker med en patagligt uttrycksfull estetik. Medan Novalis dr mer direkt som poet
1 sitt frambesvirjande av skona bilder i1 kontrast till protestantismens fyra vita viggar och
predikan sa latsas Bataille vara neutral nir han i samma verk beskriver extravaganta fester
och kapitalismens strama ackumulerande som tvé alternativ for hur 6verskottet kan bearbetas.
En sddan jamforelse talar nog for sig sjdlv. Motstdindet mot den rddande doda kulturen
kommer med andra ord inte att ske pa fornuftets plan, utan genom att manniskan helt konkret
ateruppticker den outtdomliga materiella aspekten av det gemensamma religiosa livet, bortom

upplysningens kyliga operationsljus.

“Nedat i jordens dunkla skét,

bort ifrén ljusets riken!

En valdsam smartas vilda stot
ar lyckligt avskedstecken.

I bricklig farkost vi med hast
nu nalkas himlens fagra kust.

Pris vare nattens evighet

och evig ro och slummer!

Vér dag var lang och tung och het
av sorger och bekymmer.

Var livslust slocknat som ett ljus,
vi langtar till vér faders hus.

Vad binder oss vid vérlden mer,
vad bétar tro och kérlek —

De gamla vordas icke mer,

vad ror oss allt det nya?
Bedrévad, ack, och ensam star
den eldigt dlskar svunna ar.”
(Novalis 2020: 71-73).
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