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Preface

It is with great pleasure I hereby present Pan-Sophia, a student journal
solely dedicated to the study of theosophy and esotericism. The
articles published in this journal are principally excellent student
essays written in relation to courses offered by the Copenhagen
Center for the Study of Theosophy and Esotericism at the Institute for
Cross-Cultural and Regional Studies ToRS at the University of
Copenhagen.

Every semester several students write very interesting, highly
informative, and decidedly relevant exam essays in connection with
the center’s courses on various aspects of theosophy and esotericism
in relation to science, philosophy, religion, literature, and art. To me it
always seemed a great pity to simply put good essays on the shelf
once they have served their purpose as exam essays. Thus, motivated
by my enthusiastic students, I thought that if these essays were
adapted, as they are in this journal, to article format, they could also
be of benefit to readers outside our courses interested in this field as
well as to students just beginning their journey into the study of
theosophy and esotericism. Building on this idea, our journal is now a
reality and welcomes articles from all students working on theosophy
and esotericism.

For ongoing support in making this happen, 1 wish to express my
gratitude to The Blavatsky Trust, all my students, and my co-editors
Ida Skovhus Hansen and Mathias Nikolaj Reidl.

For further information please visit: http://ccrs.ku.dk/research/
centres-and-projects/ccste/Tim Rudbeg, Copenhagen, 16.3.2018
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PSEUDO-DIONYSIUS’ VEJ TIL GUD

Mette Marie Falentin Rasmussen

Indledning

Menneskets forening med Gud har v ret et dilemma, som har v ret
centralt for den kristne mystik, og som den fortsat er optaget af, da
denne begivenhed indeholder mange ubesvarede spergsmal, som bade
mystikere og forskere fortsat prover at besvare pa hver deres made.
Pseudo- Dionysius’ 4 v tker The Ecclesiastical Hierarchy, The
Celestial Hierarchy, The Divine Names og The Mystical Theology
behandler denne forening med Gud, og disse v rker har haft stor
indflydelse pa de kristnes og mystikernes eksegese gennem
middelalderen, da Pseudo- Dionysius og hans v rker fik tildelt stor
autoritet i denne historiske periode'. Indtil nu er de 4 v rker blevet
anset som en samlet enhed, men forskningen har ikke kunnet illustrere

! Indflydelsen gennem middelalderen kan b.la. ses ved | ren om engle, den
generelle metode til fortolkning af de hellige symboler, og bidraget til
forstaelsen af apophasis og negativ teologi. Dette uddybes n rmere i Rorem, P.
1993 s. 73-83, 167-174 og 214-225.



Pseudo-dionysius’ vej til gud

fyldestgerende, om en vej dannes gennem v rkerne, hvor hvert af de
4 v rker tildeles en central rolle for foreningen med Gud.
Inspirationen til denne vinkel pa Pseudo- Dionysius’ v rker kommer
blandt andet fra Garth Fowden, der i sin bog The Egyptian Hermes: A
Historical Approach to The Late Pagan Mind anl gger netop dette
perspektiv pa de hermetiske tekster. Han anser teksterne som en vej,
der ledte den indviede gennem viden om verden, til viden om selvet
og til sidst til viden om Gud®. Denne artikel vil derfor undersege,
hvordan man kan anse Pseudo- Dionysius’ 4 v rker som en samlet
enhed, der relaterer sig til menneskets forseg péa at forstd sig selv i
forhold til kosmos og Gud, og hvordan v rkerne pa baggrund af dette
kan anses som en vejledning til foreningen med Gud.
Problemformuleringen for artiklen er derfor formuleret som folger:
Hvordan illustrerer Pseudo- Dionysius vejen til Gud?

Ud fra denne problemformulering vil der i artiklen blive taget
udgangspunkt i Sells’ teori om mystikkens sprog, apophasis og den
performative intensitets skala, og Versluis’ teori om de vestlige
esoteriske traditioners fokus pa forening mellem forfatter og 1 ser.
Disse teorier vil blive anvendt ved en sproglig og diskursiv analyse af
Pseudo- Dionysius’ 4 v rker The Ecclesiastical Hierarchy, The
Celestial Hierarchy, The Divine Names og The Mystical Theology.

Pseudo- Dionysius og neoplatonismen

Den neoplatoniske skole blev dannet omkring ar 245 e Kr. af Plotin® i
hovedstaden af det romerske rige, Rom. De neoplatoniske

2Derkan | ses yderligere om dette i bogen Fowden, G. 1993).
3 Gr sk filosof der levede ca. ar 205-270. Han betragtes som neoplatonismens
ledende skikkelse.
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grundtanker tager udgangspunkt i Platons filosofi, men Plotin mente
ikke, at Platons filosofiske tanker var forklaret fyldestgerende, og der
var derfor plads til for meget fortolkning®. Pseudo- Dionysius anses
som v rende inspireret af de neoplatoniske metafysiske og
kosmologiske grundtanker, s rligt Proklos som var en af de sidste
store neoplatonikere. Det er derfor relevant at uddybe nogle af de
neoplatoniske grundtanker, da disse ogsa belyser Pseudo- Dionysius’
teologiske og kosmologiske forstaelse. Dette vil blive belyst ud fra 3
karakteristikker, som kendetegner bade neoplatonismen og Pseudo-
Dionysius.

Bade neoplatonismen og Pseudo- Dionysius’ kosmologiske
hierarki® baserer sig pa idéen om et farste princip, som alting kommer
fra. Dette forste princip anses som en enhed, hvor alting udstréles fra,
og princippet forstds ogsd som ubeskriveligt. Pluraliteten og
foranderligheden i den sansbare verden er altsa virkningen af drsagen,
som er det forste princip. Pseudo- Dionysius anser Gud som dette
forste princip, og derfor stammer alting fra Gud.

Idéen om altings udstraling fra det forste princip leder videre til
forstaelsen af grader af virkelighed. Virkeligheden anses ud fra en
vertikal struktur, da pluraliteten kan have forskellig rang af
virkelighed. Det simple vil altid v re mere perfekt, da enhed er
tettere pa det forste princip, og pluralitet er derfor I ngere v k fra

4 Neoplatonismen forsegte at fusionere Platons og Aristoteles filosofi ved at
bevare Platons metafysiske og spirituelle intuition i kombination med
Aristoteles arbejde med den sansbare verden. Dette beskrives yderligere i
Remes, P. 2008) s. 1-5 og 41-59.

* Pseudo- Dionysius anses som ophavsmanden til ordet “hierarki”, da dette ord
ikke er fundet for denne forfatter gjorde brug af det i sine v rker.

9
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dette princip. Virkeligheden beskrives altsa som et hierarki, hvor
alting kan v re mere eller mindre virkeligt alt efter, hvor det befinder
sig pa den vertikale rangstige. Den sansbare verden er defineret ud fra
pluralitet, og denne verden er derfor 1 ngest v k fra det forste princip
eller Gud i det kosmologiske hierarki®.

Det kosmologiske hierarki indeholder en cyklisk bev gelse, da
alting str ber efter at vende tilbage til dets drsag, som er det forste
princip. Alting har en indre str ben efter dets oprindelse, og derfor
kr ver det ogsa, at et givent “noget” anerkender sig selv som adskilt
fra sin kilde, for at det kan lave denne tilbagevending. Der str bes
altsa efter perfektion, og dette medferer en str ben opad i det
vertikale kosmologiske hierarki.

Det forste princip, som Pseudo- Dionysius anser som Gud, kan
derfor anses ud fra en tredelt karakter, som indeholder folgende idéer:
Det forste princip er drsagen til alting. Princippet er forklaringen pa
altings forening og eksistens. Og alting str ber efter dets oprindelse,
og derfor er det forste princip den sidste arsag i alle &rsagsk der’.

De ovenstdende karakteristikker belyser de kosmologiske og
metafysiske grundtanker, der har pr get Pseudo- Dionysius, og som
derfor ogsa er relevante for forstaelsen af hans 4 v rker. Disse
karakteristikker skal forstds som et springbr t til analysen af de 4
v rker, som vil blive analyseret ud fra Sells’ og Versluis’ pdg ldende
teorier. Disse teorier vil blive beskrevet i det folgende afsnit.

¢ Det kosmologiske hierarki hos Pseudo- Dionysius kan illustreres meget
forsimplet ved: everst) Gud, midt) det himmelske hierarki, nederst) det
sansbare hierarki.

7Remes, P. 2008)s. 35-77.

10
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Redegerelse for teorier, metode og kildekritik

Michael A. Sells: Apophasis og den performative intensitets
skala i mystikkens sprog

Michael A. Sells beskriver i sin teori om mystikkens sprog, at
diskursen som mystikkens sprog indeholder, altid begynder med det
transcendentes aporia®. Denne aporia beskriver Sells ved, at det
transcendente md v re ud over alle navne, altsa ubeskriveligt. Men
for at kunne formulere denne pastand, er det nedvendt at give
subjektet i diskursen et navn, ”det transcendente”. Dette skaber altsa
en aporia, da selve pastanden indeholder et paradoks. Sells mener, at
der findes 3 responser til det transcendentes aporia. Den forste
respons vil v re stilhed. Den anden respons bestdr i en skelnen
mellem, pé hvilke méader det transcendente er ud over alle navne, og
pa hvilke méder det ikke er. Den tredje respons indeholder en accept
af, at dilemmaet er uleseligt, men dette forer ikke til stilhed som ved
forste respons. Dette vil i stedet fore til en ny diskurs, som er blevet
kaldt negativ teologi. I denne diskurs ben gter man navngivningen af
det transcendente, da det ellers ikke ville v re ubeskriveligt, og derfor
vil alle udtalelser om det transcendente have behov for en
efterfolgende rettelse. Den rettende udtalelse, som ofte er en negation,
vil ogsa have behov for en rettelse, da denne ogsd vil indgd i
paradokset, og dette vil fortsette ad infinitum. Dette skyldes, at den
negative teologi finder dilemmaet uleseligt. Diskursens subjekt vil

8 1 filosofien forstés en aporia som et tilsyneladende uleseligt dilemma eller et
paradoks.

11
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konstant befinde sig ud over ethvert forseg pa at navngive det eller
ben gte dets navn. Denne semantiske kraft beskriver Sells som
central i en ny slags sprog, som den negative teologi skaber, hvor de
gr ske termer apophasis’ og kataphasis' bruges til at beskrive to
forskellige méder at ytre sig pa. Apophasis h nger t t sammen med
kataphasis, da noget ikke kan negeres eller “af- siges”, uden at det
forst er blevet ytret. Sells beskriver, at diskursen omkring det
transcendente bade indeholder det sagte og en “af-sigen”. Det sagte
kr ver en rettelse, der negerer eller “af- siger” det selv samme, men
denne rettelse er i sig selv ogsd en ytring, der derfor ogsa kr ver en
rettelse, for at denne negerede ytring ogsd geres “usagt”. Det er i
denne gjeblikssp nding mellem det sagte og denne “af- sigen”, at
diskursen bliver meningsfuld, mener Sells. Han vil nemlig bruge
denne teori om negativ teologi og apophasis pa de tekster, der selv
forstar navngivningen af det transcendente som umulig. Han
beskriver, at disse tekster i deres forseg pa at navngive eller bekr fte
det transcendente, danner en dynamisk diskurs, hvor ingen ytring kan
sta alene, uden at der er behov for en rettelse. Han beskriver denne
diskurs pa felgende made: “In such discourse, a rigorous adherence to
the initial logical impasse of ineffability exerts a force that transforms
normal logical and semantic structures.”'!. Der bliver altsd skabt en
ny logik i den mystiske sprogbrug, hvor apophasis indgar i skabelsen

® Her med betydning “negation”, men ordet indeholder ogsi betydningen
”n gter” eller ben gter” i Berg, C. 2003) s. 92. Centrale betydningsnuancer i
denne teoretiske sammenhang kunne ogsa v re “ikke- sigen”, “af-sige” eller
“at gore noget usagt”.

10 Her med betydningen “det sagte”, men ordet indeholder ogsé betydningen
“bekr ftelse” i Berg, C. 2003) s. 386.

1 Sells, M. A. 1994) s. 3.

12
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af en ny form for logik. Denne diskurs indeholder ogsé en skala af
performativ intensitet, mener Sells, hvor den lave ende af skalaen
indeholder pastanden om det transcendente som noget ubeskriveligt.
Dette bliver efterfulgt af frit brug af navne, der beskriver det
transcendente, som til sidst vil blive forkastet, da det transcendente er
ud over alle navne. I den heje ende af denne skala, beskriver Sells, at
den mystiske diskurs vil skabe paradokser ved at vende tilbage til sine
propositioner. Dette sker ved transformationer indenfor rumlige og
temporale forhold. Der sgges en gjebliksfrihed fra de afgr nsninger,
der skabes af henvisningens afgr nsning, og derfor bev ger
apophasis diskursen sig hen imod trans- henvisning, mener Sells.
Kataphasis ses altsd som en henvisning, da der fremsattes et subjekt
for diskursen, hvor ved apophasis sker der en bev gelse v k fra
denne subjekts- t nkning. Han beskriver ogséd denne henvisning og
trans- henvisning ud fra en rumlige metafor, hvor den henvisende
bev gelse beskrives som en line r bev gelse. Apophasis tilfejer sa
en cirkul rbev gelse til den lineare, da apohasis henviser tilbage til
sine egne propositioner'2. Der dannes alts en spiral, som bev ger sig
dybere ned i diskursen for hver henvisning. Denne logik er som sagt
ikke irrationel for forfatteren, der ger brug af den negative teologi, da
subjektet for diskursen er et ikke- objekt og en ikke- ting. Derfor ma
den logiske regel om ikke- modsigelser for objektenheder erstattes'.
Sells beskriver, at den klassiske vestlige apophasis indeholder 3
hovedelementer. Det forste er metaforen om “overflod” eller
“udstrdling”. Denne metafor er central for forstdelsen af det
transcendente. Det andet hovedelement er diskursens undvigelse af

12 Dette kaldes ogsa en epistrophé tilbagevending).
13 Sells, M. A. 1994) s. 1-4 og 8-9.
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reificeringen af det transcendente som “noget v rende” eller “en
ting”. Det tredje beskrives som dialektikken mellem det immanente
og det transcendente, hvor det transcendente bliver beskrevet som
fuldkommen immanent. Disse hovedelementer h nger ogséd sammen
med den hierarkiske t nkeméde, som pr ger disse idéer, da alt
v rende er inddelt i forskellige niveauer af v ren. Noget anses altsd
som mere v rende end andet' '°.

For at kunne analysere diskursen omkring apophasis og negativ
teologi, introducerer Sells begrebet ”meaning event”, som beskriver
det gjeblik, hvor meningen som fornuft og reference bliver identisk
med pr dikationshandlingen. Dette kan beskrives metafysisk ved at
essens og cksistens bliver ét. Sells vil altsd identificere den
semantiske lokation, hvor denne “meaning event” udferes i en given
tekst, da han mener, at dette skaber en semantisk forening, der
imiterer eller genskaber den mystiske forening mellem Gud og
menneske. Han mener altsd ikke, at denne “meaning event” prever at
beskrive eller referere til en mystisk forening, men at den imiterer
denne forening semantisk. Denne “meaning event” er ogsé trans-
henvisende, da den forekommer i udferelsen af apophasis. Apophasis
ytringen prover altsa at fremkalde en begivenhed eller proces i
1 seren, der strukturelt skal minde om den mystiske forening, da der
sker en bev gelse ud over subjekt- objekt strukturen'®. Sells beskriver
det overordnede mal for sin teori pa felgende made: ”[...] the goal
here is to understand the apophatic displacement of the grammatical
object as a key moment in a distinctive literary mode with its own

4 Ibid. s. 6-7.

15 Disse hovedelementer relaterer sig til de tidligere belyste karakteristikker,
som karakteriserede bade neoplatonismen og Pseudo- Dionysius.

16 Sells, M. A. 1994) s. 8-10.

14
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rules, conventions, and fields of meaning, and to develop a critical
vocabulary for better understanding that literary mode. "'’

Arthur Versluis: Foreningen mellem l@ser og forfatter i de

vestlige esoteriske traditioner

Versluis anser mystikken som en del af de vestlige esoteriske'
traditioner, og dette tager han udgangspunkt i, i hans teori om
sprogets rolle i disse traditioner. Han mener, at sproget, der bruges i
disse traditioner ogsa brugen af apophasis , er med til at provokere
eller skabe spirituel oplevelse.

De vestlige esoteriske traditioner mener Versluis, er kendetegnet
ved en centrering omkring erhvervelse af gnosis’’, og denne gnosis
inddeler han i to kategorier: den kosmologiske gnosis og den
metafysiske gnosis. Disse kategorier skal dog ikke ses som s rskilt,
men som overlappende og supplerende af hinanden. Den
kosmologiske gnosis beskriver Versluis som en indsigt i kosmos’
natur, hvor den metafysiske gnosis beskriver han som det
transcendente af subjekt- objekts delingen. Objektiviseringen i den
moderne verden, der er pr get af en forstielse af, at alting er objekter,
der kan manipuleres i mere eller mindre grad, stér i stor kontrast til de
vestlige esoteriske traditioner, mener Versluis. Disse traditioner er

17 bid. s. 10.

18 Esoterisk forstas af Versluis som v rker skrevet af individer eller grupper,
som anser sig selv som indeholdende en hemmelig religios, kosmologisk, eller
metafysisk sandhed, der kun er tilteenkt et s rligt publikum.

19 Versluis definerer gnosis som en oplevelsesm ssig indsigt i det
guddommelige, som det manifesterer sig i kosmos og hos individet.

15
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ikke orienteret mod en manipulation af objektet, men mod en forening
af subjekt og objekt.

Udover dette mener han ogsa, at de vestlige esoteriske traditioner
er pr get af metaforen omkring 1 sning dette kan f.eks. v re “at
1 se naturen” osv.. Her forstds 1 sning, som en indtr ngen i de
skjulte mysterier, som alt omkring os indeholder. L sningen i denne
kontekst ses ogsd som en vejledning til grosis eller spirituel viden, da
der sker en oplesning af afgr nsningen mellem det 1 sende subjekt
og objektet, der 1 ses. Dette bliver en slags forening, da 1 seren
bliver deltager i forfatterens sind, hvor det skrevne ord fungerer som
en megler, mener Versluis. Det skrevne ord skal dog ikke forstas,
som blot et middel til videreformidling af spirituel forstaelse, men det
skal derimod ses som et v rktej til at opnd denne forstdelse. Han
argumenterer altsa for, at der sker en indvielse gennem det skrevne
sprog. Denne forening og indvielse sker altsa hos 1 seren gennem
provokation eller vejledning fra forfatteren, som far 1 seren til at
opfatte verden pd en fundamental ny mdde, da der sker et skift i
1 serens bevidsthed. Derfor beskriver Versluis ogsa de esoteriske
v rker som en rejse indad, da 1 seren skal kunne s tte sig ind i den
bevidsthed, som forfatteren genererer, og pa denne made opné indsigt
i den viden, der ligger skjult for den logiske subjekt- objektst nkning.
Denne indsigt kan dog ikke opnas af enhver 1 ser, mener Versluis.
Han freml gger derfor 3 mader, hvorpd man kan 1 se v rkerne i de
esoteriske traditioner, og disse formuleres séledes:

Den lukkede 1 servill sev rkerne forudindtaget, og kan derfor
ikke v re aben for den provokation eller vejledning, som v rkerne
indeholder. Den sympatiske 1 ser vil 1 se v rkerne og i denne
forbindelse v re i stand til at forene sig med forfatteren gennem
v rkernes provokation eller vejledning. Og den indviede 1 ser vil pa

16
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forhand se v rket som en proces, som 1 seren gerne vil gennemga i
sit eget indre.

Ved formuleringen af disse 3 mader at 1 se v rkerne pa,
konkluderer Versluis, at I seren ber tilhere en af de sidste 2 grupper,
for at kunne opna forstaelse af v rket. Han skriver séledes: [...] to
understand them, one must enter into them openly and on their own
terms, not one’s own. "%, Han mener alts3 ikke, at v rkerne kommer
til deres fulde ret, hvis ikke 1 seren er indstillet pd at v re modtagelig
overfor den provokation eller vejledning, som v rkerne indeholder?!.

Metode og kildekritik

Analysen i denne artikel vil tage udgangspunkt i Pseudo- Dionysius’
4 v rker The Ecclesiastical Hierarchy, The Celestial Hierarchy, The
Divine Names og The Mystical Theology. Navnet “Dionysius”
stammer oprindeligt fra Apostlenes Gerninger 17:34 i Det Nye
Testamente, hvor Dionysius n vnes som en af de m nd, der sluttede
sig til Paulus i Athen?. I det 6. rhundrede dukkede de 4 v rker op
under dette navn, og her blev de anerkendte som autentiske, da man
mente, at de var skrevet i det 1. arhundrede af den samme Dionysius,
der ben vnes i Apostlenes Gerninger. I 1895 blev det bevist, at dette
var et pseudonym, men det har endnu ikke v ret muligt at udpege en
forfatter til v rkerne. Derfor tilskrives “Pseudo- Dionysius” stadig
forfatterskabet til v rkerne i det 21. arhundrede. Det vides ikke
hvilken r kkefolge skrifterne er skrevet i, og r kkefolgen i analysen

20 Versluis, A. 2004) s. 14.
2l Ibid. s. 1-15.
22 Bibelselskabet 2014)s. 1458.

17
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er derfor valgt ud fra den problemstilling, som analysen vil prove at
belyse. Analysen vil tage udgangspunkt i at undersege, hvordan disse
4 v rker vil kunne ses som en enhed, hvor r kkefelgen er central,
hvis en vej til Gud skal kunne dannes gennem v rkerne. Denne
problemstilling har forskere ikke tidligere formaet at belyse
fyldestgorende, og dette vil blive diskuteret i nedenstdende
diskussion. I analysen vil der v re fokus péa sproglig og diskursiv
analyse, for at belyse diskursen omkring apophasis og negativ teologi,
som Sells mener, at mystikkens sprog indeholder, og den rejse indad,
som Versluis beskriver som v rende en central del af de vestlige
esoteriske traditioner. Analysen vil altsd pa baggrund af dette bade
indeholde et bredt perspektiv, der kigger pa sammenh ngen mellem
v rkerne, og et mere indsn vret perspektiv, hvor sproganalysen
belyser den semantiske konstruktion i mystikkens sprog.

Da der ikke findes information om forfatteren til v rkerne, eller
den kontekst v rkerne er skrevet i, er det meget sv 1t at finde ud af,
hvordan man skal tilgd og 1 se Pseudo-Dionysius’ v rker. Forskere
har derfor dannet sig, og maske ogsa tillagt v rkerne, mange tanker,
idéer og betydninger, som kan v re sv re at be- eller atkr fte med
den sparsomme viden, der er til radighed. Derudover er v rkerne, pa
grund af deres mystiske sproglige udformning, sv re at forsta ved den
subjekt- objektst nkning, som ikke-mystiske sprog benytter sig af.
Da der ikke findes en introduktion eller andre v rker fra samme
forfatter, kan det v re en udfordring at besvare spergsmal som f.eks.:
Hvad vil forfatteren opnd med disse v rker? Eller: Hvem er tilt nkt
som 1 ser af disse v rker? Den store indflydelse, som v rkerne har
haft gennem middelalderen, gor ogsa, at disse v rker er blevetl st og
kommenteret af mange. De er derfor ogsa blevet oversat mange gange
til mange forskellige sprog og af flere omgange, og i denne

18
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overs&ttelsesk de er der stor chance for, at forskellige nuancer,
pointer, ord osv. er blevet fremh vet, ndret eller nedtonet alt efter
oversetterens egen forstaelse og overbevisning. Dette er ogsa for gje i
analysen, da der her tages udgangspunkt i en engelsk oversettelse af
vearkerne®.

Forskere og 1 sere har altsd pa baggrund af de ovenstiende
pointer haft stort spillerum til fortolkning og analyse af v rkerne, og
man kan derfor argumentere for, at forstaelsen af v rkerne kan bejes i
mange retninger, sd de kan belyse mange fortolkninger, teologiske
overvejelser osv. Dette kan dog ogsé ses som en fordel, da det abner
op for nye perspektiver, som maske i sidste ende kan fore til nye
mader at tilga og analysere andre mystiske v rker.

Selvom den sparsomme viden om kontekst og baggrund for
Pseudo- Dionysius har givet anledning til stort spillerum for
fortolkning af analyse af v rkerne, s& kan man argumentere for, at
den tidligere forskning har v ret for fastlast i sit analytiske perspektiv
pé de 4 v rker. Denne fastlashed kan medfere, at v rkerne ikke
kommer til deres fulde ret, og denne artikel anl gger derfor et nyt
analytisk perspektiv pa Pseudo-Dionysius’ 4 v rker med dens
problemformulering og brugen af de pag ldende teorier. Dette vil
blive diskuteret yderligere i folgende afsnit.

Diskussion af det analytiske perspektiv

Analysen i denne artikel af Pseudo- Dionysius’ 4 v rker tager
udgangspunkt i idéen om, at v rkerne indeholder en vej, der leder

2 ] analysen bruges en udgave, der er oversat af Colm Luibheid i 1987.
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1 seren gennem v rkerne til forening med Gud. Dette analytiske
udgangspunkt har ikke for v ret illustreret fyldestgorende, da
indgangsvinklen til de 4 v rker har skabt problemer og anledning til
sporgsmal blandt de forskere, der har besk ftiget sig med dem. Paul
Rorem er en af de forskere, der har skrevet flere bager med analyse af
og kommentarer til Pseudo- Dionysuis’ v rker, men hans syn pa
r kkefelgen af v rkerne og hans analytiske perspektiv adskiller sig
fra den r kkefolge og det analytiske perspektiv, som bliver
pr senteret i denne artikel. Rorem argumenterer for, at The Celestial
Hierarchy skal anses som det forste af de 4 v rker, og dette star i
kontrast til denne artikel, hvor The Ecclesiastical Hierarchy anses
som det forste v rk. Rorem argumenterer for, at The Celestial
Hierarchy skal anses som det forste v rk pa folgende made:
“Furthermore, The Celestial Hierarchy comes first because in it we
immediately encounter crucial facets of the author’s theological
method that recur throughout the writings. "%, Rorem mener, at The
Celestial Hierarchy skal anses som det forste af de 4, da Pseudo-
Dionysius’ teologiske metode pr senteres i dette v rk. Dette
analytiske perspektiv skaber dog nogle problematikker i analysen af
The Ecclesiastical Hierarchy, som Rorem ogsa selv pointerer. Han
skriver saledes: "Neither here in this chapter nor anywhere else in
The Ecclesiastical Hierarchy does Dionysius present or even mention
his earlier principle of incongruity, that every symbol falls short of its
heavenly referent and therefore cannot be unequivocally true. *?. Der
sker altsa et brud i forstéelsen af, at Pseudo- Dionysius’ varker kan
anses som en helhed ved at anse The Celestial Hierarchy som det

2 Rorem, P. 1993 s. 47.
25 Ibid. s. 99.
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forste v 1k, da nogle af hans metodiske pointer bliver fremlagt i dette
v 1k, men disse bliver ikke viderefort til The Ecclesiastical
Hierarchy. Hvis v rkerne skal forstas som en helhed, sa lider denne
forstaelse under det brud, der forekommer. Dette analytiske
perspektiv skaber n rmest den idé, at Pseudo- Dionysius har glemt, at
han har introduceret 1 seren for sin teologiske metode i et tidligere
v rk, og der kan derfor stilles spergsmalstegn ved, om v rkerne
virkelig kan ses som en samlet helhed, der skal 1 ses i forl ngelse af
hinanden.

Bernhard Blankenhorn er ogsd en af de forskere, der har
besk ftiget sig med Pseudo- Dionysius’ v rker, og dette har han gjort
ud fra en undersogelse af foreningen med Gud. Blankenhorn har
fokus pa, at de 4 v rker netop skal forstas som en enhed, der forer til
forening med Gud. Han beskriver dette pa folgende made: “The entire
Dionysian corpus is closely linked to the theme of being joined to
God.” %. Og efter en opsummering af v rkernes indhold skriver han:
“The corpus therefore needs to be read as a whole. "?’. Blankenhorn
mener, at v rkerne skal 1 ses som en samlet enhed, men han tager
udgangspunkt i Rorems r kkefolge for, hvordan de skal 1 ses. Derfor
kan man argumentere for, at Blankenhorns analytiske perspektiv
stoder ind i de samme problematikker som Rorem, i anskuelsen af
v rkerne som en sammenh ngende enhed. Dette problem opstar,
selvom Blankenhorn har fokus pa sammenh ngen i v rkerne og
vejen til Gud, da det samme brud opstar i forhold til Pseudo-
Dionysius’ teologiske metode.

26 Blankenhorn, B. 2015 s. 5.
2 Ibid. s. 6.
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Denne artikel anl gger et nyt analytisk perspektiv pa Pseudo-
Dionysius’ 4 v rker, da vejen til Gud gennem v rkerne, ikke har
kunnet illustreres fyldestgerende ved de tidligere anvendte analytiske
perspektiver. Derfor vil der blive anvendt et bredere analytisk
perspektiv pa baggrund af Sells’ og Versluis’ pdg ldende teorier, da
disse kan folde Pseudo- Dionysius’ v rker ud pa en ny made ved
hj Ip af en anskueliggerelse af de sproglige og diskursive facetter,
som helheden af de 4 v rker skaber. Pa denne made illustreres vejen
til Gud, som blandt andet Rorem og Blankenhorn ikke har kunnet
illustrere i lige sé tydelig grad, selvom disse forskere ogsa har anset
Pseudo- Dionysius’ v rker som en samlet enhed.

Den folgende analyse vil vise, hvordan brugen af Sells’ og Versluis’
teorier far Pseudo- Dinysius’ vej til Gud til at fremsta tydeligt, idet
1 seren oplever et gradvist skift i bevidstheden, som forfatteren
skaber gennem sproglige v rktejer og en indfering i forfatterens egen
bevidsthed.

Analyse

The Ecclesiastical Hierarchy

I v tket The Ecclesiastical Hierarchy fungerer kapitel 1 som en
introduktion til v rket, og i de resterende 6 kapitler fortolker Pseudo-
Dionysius liturgiske riter ved en 3-delt fremgangsmade. Denne
fremgangsmade bestar af folgende: Introduktion, kortfattet
beskrivelse af pag ldende rite, og til sidst fortolkes riten. Pseudo-
Dionysius tager udgangspunkt i folgende riter: kapitel 2:
Illuminationsriten dében , kapitel 3: ”Synaxis” riten nadveren ,
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kapitel 4: Salveriten og det der perfektioneres af den indvielsen ,
kapitel 5: Den gejstlige indvigelsesrite, kapitel 6: Indvielsesriten for
munken, og kapitel 7: Begravelsesriten.

Pseudo- Dionysius tager udgangspunkt i disse kristne riter, da de
giver ham anledning til at diskutere hans teori om hierarkisk inddeling
af kosmos, da riterne indgar i dette hierarki. Han tager i dette v rk
udgangspunkt i det hierarki, han mener, er g ldende blandt
menneskene den sansbare verden , og dette ses blandt andet i kapitel
1: "We see our human hierarchy, on the other hand, as our nature
allows, pluralized in a great variety of perceptible symbols lifting us
upward hierarchically until we are brought as far as we can be into the
unity of divinization "%, T dette tekstuddrag begynder man som 1 ser
at kunne fornemme nogle af de grundtanker, der pr ger Pseudo-
Dionysius’ v rker. Hierarkiet kan anses som en station r sterrelse,
men det er muligt som menneske at blive “opleftet” fra menneskelig
eller sansbar pluralitet til hellig enhed med Gud. I sammenh ng med
dette bliver det konceptuelle n vnt som: ”[...] something out of this
world.”?, og dette star derfor i kontrast til det sansbare, som herer
denne verden til*°. I tekstuddragene kan man ogsa med Versluis’ teori
anskue, at bdde en kosmologisk og en metafysisk gnosis er
repr senteret. Man far som 1 ser bade et indblik i den orden, som

28 Luibheid, C. 1987)s. 197.

¥ Ibid. s. 197.

30 pseudo- Dionysius skriver selv, at han har uddybet dette i et v rk kaldet *The
Conceptual and the Perceptible”. Dette v rk er dog aldrig fundet, og der er tvivl
om, hvorvidt det er blevet skrevet. Det samme gor sig g ldende med v rkerne
“Theological Representations”, “The Symbolic Theology” og “The Properties
and Ranks of the Angels”, somallen vnesiv rket The Divine Names.
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naturen er struktureret efter ved den hierarkiske opdeling, og ogsa i
tanken om foreningen af subjekt og objekt. Enhed med Gud
repr senteres som malet for Pseudo- Dionysius, og dette stir overfor
pluralitet, som definerer den menneskelige verden. Skellet mellem
subjekt og objekt skal altsa opleses, for at der kan dannes enhed, men
forfatteren anvender endnu ikke apophasis, da han ikke er dykket ned
i selve denne forening endnu.

I kapitel 2, 3 og 4 skabes en triade i forstdelsen af hellige
symboler®'. Dette gor Pseudo- Dionysius ved at tilfeje nye nuancer til
vores forstaelse ved en p dagogisk fremgangsmade, der skaber en ny
fortolkning hos 1 seren. Denne triadiske proces i ndringen af
1 serens forstaelse bestar af renselse, illumination og perfektion. I
kapitel 2 skriver han: ”[...] we shall recognize the stamps of which
these things are impressions and the invisible things of which they are
images. 2. T dette uddrag beskrives det, at de hellige symboler i
denne verden blot er et billede af eller et udtryk for en konceptuel
mening. Som | ser far vi altsé renset vores opfattelse af symbolernes
egentlige mening. Han bygger videre pa denne forstdelse i kapitel 3
ved: “Then it draws all these varied symbols together into a unity,
returns to its own inherent oneness, and confers unity on all those
sacredly uplifted to it. ">, Symbolerne stammer altsd ogsa fra denne
enhed, som der sker en tilbagevending imod, da enhed er malet. Man

31 Pseudo- Dionysius burger ofte triader i hans strukturelle organiseringer og
hierarkiske opdelinger. Dette anvendes blandt andet ogsa i det menneskelige
hierarki, som beskrives i dette v rk. Dette hierarki indeholder en tredobbelt
triade, og det samme gor sig g ldende for det himmelske hierarki beskrevet i
The Celestial Hierarchy. Rorem, P. 1993) s. 67 og 96.

32 Luibheid, C. 1987) s. 204.

3 Ibid. s. 213.
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kan argumentere for, at 1 seren i denne forbindelse oplever en
pabegyndende forening med forfatteren, som beskrevet af Versluis, da
det forklares, at ogsa de hellige symboler indgér i den kosmologiske
og metafysiske gnosis. Der sker altsa en illumination hos 1 seren. Til
sidst fremleegger Pseudo- Dionysius i kapitel 4: “The meaning of all
this is to be found beyond heaven and beyond being in that source,
that essence, that perfecting power which makes for the workings of
all holiness in us.”% T dette tekstuddrag bliver det beskrevet, at
symbolernes mening ikke skal forstds i deres sansbare eller
konceptuelle mening, da meningen er ud over begge disse
forstdelsesrammer. L seren far altsa perfektioneret sin gnosis
omkring de hellige symbolers mening. L seren bliver vejledt af
forfatteren, pa samme made som Versluis beskriver det, da 1 seren
har faet mere indsigt i en viden, der ligger skjult for den logiske
subjekt- objektst nkning, som er den semantiske ramme de ikke-
mystiske sprog er struktureret efter.

Hvis man kigger pa disse 3 tekstuddrag gennem Sells’ teori om
diskursen om negativ teologi og apophasis, sa kan man argumentere
for, at v rket TEH befinder sig under eller udenfor den lave ende af
den performative intensitets skala, som Sells beskriver. Dette skyldes,
at Pseudo- Dionysius beskriver det sansbare niveau i det
kosmologiske hierarki, og derfor bruger han ikke apophasis som
sproglig ytring, da den nedvendige aporia ikke er udformet endnu.
Der argumenteres for dette, da v rket tager udgangspunkt i de riter,
som vi mennesker udferer, og hvordan disse riter skal forstds. Derfor
benyttes der ikke apophasis, dal ser og forfatter ikke har n rmet sig

3 1bid. s. 232.
33 Forkortelse af The Ecclesiastical Hierarchy.
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det ubeskrivelige endnu. Hvis man forener dette argument med
Versluis’ tanker om foreningen mellem forfatter og 1 ser gennem
skrift, sa kan dette anses som grundstenene i den forening, der skal
ske mellem forfatter og 1 sers forstdelse. Disse argumenter skal ogsé
forstds som valideringen af, at TEH skal anses som det forste af
Pseudo- Dionysius’ v rker, hvis v rkerne skal forstas som en samlet
enhed, der forer | seren til foreningen med Gud. Dette star i kontrast
til de tidligere analytiske perspektiver, hvor blandt andet Rorem har
en anden indgangsvinkel til r kkefolgen af v rkerne. I TEH
begynder Pseudo- Dionysius altsa at tage | seren ved handen, sé det
n ste skridt kan tages ind i hans kosmologiske- og metafysiske
gnosis, der til sidst vil fore til forening og enhed, hvor subjekt og
objekt oplases.

The Celestial Hierarchy

Det n ste v rk, der vil blive analyseret, er v rket The Celestial
Hierarchy. Dette vtk bestar af kapitel 1- 15, og kapitlerne vil derfor
blive pr senteret i grupper med overordnede tematiske overskrifter,
da en pr sentation af alle vil blive for opremsende. De overordnede
tematikker pr senteres som folgende: Kapitel 1-3: Introduktion til
v rket og beskrivelse af, hvordan Pseudo- Dionysius forstar begrebet
hierarki, kapitel 4-10: Detaljeret beskrivelse af det himmelske
hierarki, kapitel 11-14: Besvarelse af specifikke problematikker der
kan opsta i forbindelse med forstaelsen af det himmelske hierarki, og
kapitel 15: Den bibelske beskrivelse af engle**.

3 For overskueligt overblik over overskrifter til hvert kapitel se Rorem, P.

1993 s. 48.
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I dette v 1k bygger Pseudo- Dionysius nu videre pa den allerede
etablerede forstdelse i TEH. Han tager fat i Biblens symbolske
beskrivelser af englene’’, som han kalder for ikke- lignende
ligheder”. Disse beskrivelser er “ikke- lignende”, da man ikke skal
forsta dem bogstaveligt i deres ydre beskrivelse, men dette betyder
ikke, at de ikke stadig er ligheder, da den konceptuelle mening er en
lighed. Pseudo- Dionysius beskriver dette i kapitel 2: “As for the
incongruity of scriptural imagery or the impropriety of using humble
forms to represent the divine and holy ranks, this is a criticism to
which one must say in reply that sacred revelation works in a double
way. %, Der beskrives i dette tekstuddrag, at symbolerne har to
betydninger eller egenskaber. Den “ikke- lignende” side af
symbolerne skjuler den egentlige mening med symbolerne. Det
sansbare skjuler det konceptuelle. Hvis man er indviet, vil man derfor
kunne se bort fra denne “ikke- lignende” betydning, og se den rigtige
konceptuelle betydning af det hellige symbol. Meningen vil derfor
blive afsloret, og | seren er klar over den todelte forstéelse af
symbolerne. Ved Versluis’ teori, kan dette ses, som en vejledning af
1 seren, da Pseudo- Dionysius afslerer den todelte side af
symbolerne, og derfor opnar 1 seren ny forstaelse samt indvielse i
symbolernes betydning. Pseudo- Dionysius skelner ogsé selv i kapitel
3 mellem den indviede og den ikke- indviede 1 ser: “Not everyone is

sacred, and, as scripture says, knowledge is not for everyone. ™.

3 Forfatteren n vner selv nogle eksempler, hvor englene er beskrevet som
lignende okser, lover eller orne. Dette beskrives yderligere i Rorem, P. 1993) s.
53-56.

3 Luibheid, C. 1987)s. 149.

39 1bid. s. 149.
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Dette kan tolkes som et udtryk for, at den vejledte 1 ser vil v re i
stand til at forsta den viden, der freml gges. Det kan ogsa ses som en
pabegyndelse af det skift i bevidstheden, som Versluis ogsa beskriver
isin teori. L seren begynder altsa at opfatte de bibelske symboler pa
en radikal ny made, da forfatteren deler den gnosis, der kun er for de
indviede.

Ved de “ikke- lignende ligheder” pointerer Pseudo- Dionysius
ogsd, at den negerede udgave af disse faktisk er mere korrekte at
bruge ved beskrivelsen af det hellige, da de positive bekr ftende
beskrivelser kataphasis ytringer falder endnu mere ved siden af i
deres beskrivelse. Dette kan ses ved folgende tekstuddrag fra kapitel
2: "Since the way of negation appears to be more suitable to the realm
of the divine and since positive affirmations are always unfitting to
the hiddenness of the inexpressible, a manifestation trough dissimilar
shapes is more correctly to be applied to the invisible.”. Ved dette
tekstuddrag er det relevant at inddrage Sells’ teori og den
performative intensitets skala. Man kan argumentere for, at den
negative teologis diskurs pabegyndes her, da en aporia dannes ved
denne szetning. Pseudo-Dionysius kalder bade det ubeskrivelige the
inexpressible for “the divine” og “the invisible” i denne s tning, og
der dannes derfor et paradoks, som Sells beskriver ved sin teori om
mystikkens sprog. Udover dette udtrykker Pseudo-Dionysius, at det
hellige er ubeskriveligt, og man kan derfor argumentere for, at dette
tekstuddrag illustrer den lave ende af Sells’ performative intensitets
skala. Pastanden om det hellige som noget ubeskriveligt er nu udtrykt,
og Pseudo-Dionysius anser “the way of negation” altsa apophasis
som et bedre alternativ til den positive bekr ftende ytring altsa

40 Tbid. s. 150.
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kataphasis . Han beskriver ikke, at apophasis er ufejlbarlig i ytringen
om Gud, men blot at den er "more suitable”, altsd bedre at bruge.
Derfor argumenteres der for, at dette tekstuddrag tilherer den lave
ende af Sells’ performative intensitets skala, da det transcendentes
aporia fremstilles ved ytringen om det transcendente som noget
ubeskriveligt.

I slutningen af v rket bliver man som | ser vejledt | ngere ind i
Pseudo- Dionysius’ gnosis, da han afrunder v rket pé folgende made:
“This, then, is what I have to say regarding the sacred representations.
Perhaps it falls a good deal short of making everything clear.
Nevertheless I believe it will keep us from the wretchedness of being
stuck in the fictional appearances. [...] But in leaving certain things
out, it was in recognition of the fact that I am at a loss when it comes
to understanding their transcendent reality. What I really needed was
the light of a guide to these.”. I dette tekstuddrag bliver det
tydeliggjort, at Pseudo-Dionysius ogsd selv har haft brug for en
vejleder til at na frem til hans forstaelse af det transcendente. Versluis
og Pseudo- Dionysius pointerer begge vigtigheden i at fd denne
vejledning til at opna forstaelse og derigennem ogséd forening.
L seren bliver sat yderligere ind i forfatterens bevidsthed, som
Versluis beskriver i sin teori om de vestlige esoteriske traditioner, da
Pseudo- Dionysius ekspliciterer, at han ogsa har haft behov for en
vejleder for at kunne opné den gnosis, han er i besiddelse af.

Man kan anse v rket som en videreudbygning af 1 serens
forstaelse, som fik lagt sit fundament i TEH. Der blev taget
udgangspunkt i de menneskelige riter og den sansbare verden, og vi
har nu bev get os et skridt videre pa den vej, som Pseudo- Dionysius

41 bid. s. 190-91.
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skaber i sin fremgangsmade. L seren tager sin forstaelse fra tidligere
med, og der bliver nu bygget ovenpd, da dette v rk omhandler det
himmelske hierarki, og ved denne analyse af v rket anskueliggeres
det ogsé, hvorfor TCH* skal anses som det andet v tk i Pseudo-
Dionysius’ vej til Gud. Pseudo- Dionysius tr der ind i den
performative intensitets skala, beskrevet af Sells, og vejleder | seren
til en endnu sterre f lles forstaelse, som beskrevet af Versluis.

The Divine Names

Vearket The Divine Names er det 1 ngste af de 4 v rker skrevet af
Pseudo- Dionysius. Dette v rk indeholder kapitel 1-13, og kapitlerne
vil blive pr senteret pa samme made som ved v rket TCH. Kapitel
1-2: Beskriver formalet med diskursen og tradition ved de hellige
navne, og hvordan disse navne skaber enhed, kapitel 3: Bennens
funktion, og kapitel 4-13: Tager udgangspunkt i de af Guds navne,
somn vnesiBiblen starter ud med navnet ’Good” og slutter af med
navnet “One” .

Som pointeret i analysen af TCH, har Pseudo- Dionysius
introduceret det transcendentes paradoks, ved beskrivelsen af det
transcendente som noget ubeskriveligt, og pa baggrund af dette har
han dannet det transcendentes aporia, som beskrevet af Sells. Derfor
bliver Pseudo- Dionysius nedt til i de ferste kapitler af TDN* at
argumentere for, hvorfor det er relevant at kigge pad de navne, som
Biblen tilskriver Gud, da han lige har fastslaet, at Gud er ubeskrivelig.
Hans argumentation for dette kan blandt andet ses i kapitel 1: ”"And
so all these scriptural utterances celebrate the supreme Diety be

“ Forkortelse for The Celestial Hierarchy.
4 Forkortelse af The Divine Names.
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describing it as a monad or henad, because of its supernatural
simplicity and indivisible unity, by which unifying power we are led
to unity. We, in the diversity of what we are, are drawn together by it
and are led into a godlike oneness, into a unity reflecting God. . De
bibelske navne beskrives som pluralitet der tilsammen skaber enhed,
og i enheden tiln rmes Gud. Det er derfor relevant at fortolke disse
navne, da de forer til opstigning mod Gud i det vertikale hierarki.

Man kan argumentere for, at Pseudo-Dionysius nu rykker hgjere
op ad Sells’ performative intensitets skala. I TCH blev det
transcendentes aporia ekspliciteret, og nu folger den frie brug af
navnene for det transcendente i kapitel 4-13, som Sells ogsé beskriver
i sin teori. Fortolkning af disse bibelske navne sker pa baggrund af
den tidligere forstdelse, som er formidlet til 1 seren. Pseudo-
Dionysius fortolker altsé ikke navnenes sansbare og “ikke- lignende”
betydning, men deres “ligheder” eller konceptuelle betydning, da
denne betydning lefter os hejere mod Gud og enhed. Et eksempel pa
dette kunne v re hans fortolkning af navnet ”Beautiful” i kapitel 4:
“Beauty unites all things and is the source of all things. It is the great
creating cause which bestirs the world and holds all things in
existence be the longing inside them to have beauty.”*. Fortolkningen
af dette navn for Gud tager udgangspunkt i en forstdelse af, at det
netop ikke er den sansbare mening af navnet der skal tages
udgangspunkt i. Det er den konceptuelle mening med navnet, som
Pseudo-Dionysius har fokus pa og fortolker. Disse ytringer omkring
navnene for Gud kan ogsa ses som den kataphasis ytring, som Sells
beskriver i sin teori om mystikkens sprog, og den diskurs der skabes.

# Luibheid, C. 1987)s. 51.
4 Ibid. s. 77.
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Kataphasis bliver nedt til at optr de i teksten, da kataphasis og
apophasis h nger sammen pd den made, at apophasis ikke kan
optr de uden kataphasis. Navnene for Gud bliver nedt til at optr de i
teksten, for at Pseudo- Dionysius kan skabe negationerne og
apophasis diskursen. Den heje ende af skalaen har brug for disse
henvisninger, som kataphasis skaber ved sine ytringer, for at kunne
danne den trans- henvisende spiral, som Sells beskriver ved apophasis
diskursen.

Afslutningen pa v rket er ogsa interessant at kigge pa, da der
beskrives, at denne information som Pseudo- Dionysius har
nedskrevet, er ham givet. Han pointerer endnu engang, at han selv er
blevet vejledt, og fungerer nu som vejleder for I seren. Dette kan ses
pa folgende tekstuddrag fra kapitel 13: ”I have not kept to myself any
of the hierarchical words which were handed down to me. I have
passed them on unchanged to you and to other sacred men, and I will
continue to do so [...]"™. Det er vigtigt for Pseudo-Dionysius at
pointere, at denne kosmologiske og metafysiske gnosis som
viderebringes, ogsd er en gnosis, som Pseudo- Dionysius selv er
blevet vejledt til. Han har altsa haft samme viden som 1 seren, men
kan nu vejlede 1 seren til indvielse og forening gennem den gnosis
som han videreforer. Der argumenteres for dette ud fra Versluis’ teori
om vejledning af 1 seren til foreningen mellem forfatter og 1 ser.

I dette v rk har Pseudo- Dionusius bev get sig videre fra det
himmelske hierarki, som blev beskrevet i TCH. Han bev ger sig op
ad i sit vertikale kosmologiske hierarki til at besk ftige sig med Gud,
og det kan tolkes, at 1 seren nu har opndet en sterre enhed med
forfatteren, som Versluis beskriver i sin teori om de vestlige

4 Ibid. s. 131.
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esoteriske traditioner. L seren har oplevet et skift i sin bevidsthed, sa
f.eks. den konceptuelle betydning af Guds navne fremstar som en klar
og forstaelig gnosis. Den frie brug af Guds navne indikerer ogsa, at
Pseudo- Dionysius ved dette v rk er rykket hejere op ad Sells’
performative intensitets skala. Der argumenteres altsa for, at | seren
endnu engang har bev get videre pa den vej, som Pseudo-Dionysius
skaber for 1 seren.

The Mystical Theology

The Mystical Theology er det korteste af de 4 v rker skrevet af
Pseudo- Dionysius, men samtidig er v rket ogsda det mest
komplicerede bade indholdsm ssigt og sprogligt. Dette vil blive
ydereligere belyst og uddybet i denne analyse. V rket bestar af
kapitel 1-5, og kapitlerne omhandler folgende tematikker. Kapitel 1:
Hvad er det hellige merke?, kapitel 2: Hvordan forenes man med
Gud, nér Gud er ud over alle ting?, kapitel 3: Hvad er de bekr ftende
og negative teologier?, kapitel 4: Arsagen til alle sansbare ting er ikke
selv sansbar, og kapitel 5: Arsagen til alle konceptuelle ting er ikke
selv konceptuel.

Pseudo-Dionysius har i de tidligere v rker fort 1 seren ved
hénden og skabt et skift i bevidstheden hos 1 seren, som beskrevet af
Versluis, sa 1 seren gradvist har v ret i stand til at forstd den teologi
og fortolkning, som Pseudo- Dionysius har fremlagt. I v rket TDN
blev den konceptuelle forstaelse af Guds navne pr senteret, og disse
kataphasis ytringer af-siges” i dette v rk af Pseudo- Dionysius ved
hj Ip af apophasis ytringer. Pseudo- Dionysius beskriver denne
handling pa felgende made i kapitel 1: “Since it is the Cause of all
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beings, we should posit and ascribe to it all the affirmations we make
in regard to beings, and, more appropriately, we should negate all
these affirmations, since it surpasses all being. ”¥. Han vil gore brug
af apophasis, da de bekr ftende kataphasis ytringer om Gud ikke er
tilstr kkelige. Pseudo-Dionysius ferer 1 seren yderligere mod Gud,
da han forst pr senterede det sansbare hierarki i TEH, herefter
pr senterede han det himmelske hierarki i TCH, og til sidst
pr senterede han Gud i TDN. Nu skal | seren bev ge sigt ttere pa
foreningen med Gud ved hj lp af apophasis. Apophasis er dog ikke
tilstr kkelig, da denne semantiske konstruktion blot bruges som et
v rktej til at beskrive det ubeskrivelige, som Sells beskriver i sin
teori om mystikkens sprog. For at illustrere denne forening med Gud
for 1 seren, benytter Pseudo- Dionysius sig af fort 1lingen om Moses
opstigning mod Gud pd Sinaibjerget® som en beskrivelse af den
opstigning, som Pseudo- Dionysius vejleder 1 seren imod. I denne
beskrivelse gor Pseudo- Dionysius ogséd brug af apophasis til at
beskrive den forening der finder sted, ndr Moses opstiger og forenes
med Gud. Moses skal efterlade alt det, hans sind kan opfatte, da han
skal tr de ind i det Pseudo- Dionysius kalder “the truly mysterious
darkness of unknowing”®. Dette beskriver Pseudo- Dionysius pa
folgende made i slutningen af kapitel 1: ” Here, being neither oneself
nor someone else, one is supremely united by a completely
unknowing inactivity of all knowledge, and knows beyond the mind

47 1bid. s. 136.

“ Denne fortelling kan findes i Anden Mosebog kapitel 19. Bibelselskabet
2014 s. 85.

4 Pseudo- Dionysius burger denne beskrivelse b.la. pi s 137 i Luibheid, C.
1987 .
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by knowing nothing.”*°. Dette tekstuddrag er interessant, da det

tydeligt fremstiller den trans- henvisende bev gelse, som Sells
beskriver i sin teori om apophasis. Den trans- henvisende bev gelse
kan blandt andet ses ved ytringen “and knows beyond the mind by
knowing nothing ”. Her opfelges kataphasis ytringen “knows beyond
the mind” med den “af-sigende” apophasis ytring by knowing
nothing”. Der optr der den gjebliksfrihed i diskursen, som Sells
beskriver, da der via trans- henvisningen sker en tilbagevending af
diskursen mod dens egne propositioner. Dette betyder ogsé, at man
kan argumentere for, at veerket TMT! befinder sig i den hgje ende af
Sells’ performative intensitets skala, da der skabes paradokser ved
dens trans- henvisende bev gelse, som brugen af apophasis danner.
Apophasis diskursen kommer altsa i brug i TMT, og man kan
derfor ogsd argumentere for, at det er relevant at inddrage Sells’
analysebegreb “meaning event”. Det ovenstaende tekstuddrag kan ses
som et eksempel pa denne “meaning event”, som Sells beskriver.
Dette skyldes, at der sker en forening af subjekt og objekt i uddraget,
hvor mening bliver identisk med pr dikationshandlingen. Denne
semantiske lokation ses ved setningen “Here, being neither oneself
nor someone else, one is supremely united by [...]”. Subjekt og objekt
kan ikke skilles ad i denne forening, da subjektet ikke eksisterer som
noget v rende i sig selv. Derfor imiterer denne semantiske forening
den mystiske forening, som Sells beskriver det. Man skal derfor ikke
opfatte denne “meaning event” som en beskrivelse af den mystiske
forening, men n rmere som et forseg pa at bryde med opdelingen
mellem subjekt og objekt, og pa denne made genskabe den mystiske

0 Luibheid, C. 1987)s. 137.
5! Forkortelse af The Mystical Theology.
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forening. Denne semantiske forening der finder sted ved Sells’
“meaning event”, kan ogsa betragtes gennem Versluis’ teori, som et
udtryk for den forening, der finder sted mellem 1 ser og forfatter.
L serens og forfatterens bevidsthed vil ikke kunne afskilles i denne
forening, da 1 seren er blevet vejledt mod et skift i bevidstheden, sa
foreningen kan finde sted. Ved ovenstaende tekstuddrag argumenteres
der for, at 1 ser og forfatter nu har opnéet samme forstaelse, og at
foreningen mellem disse ogsé kan anses som en oplesning af skellet
mellem subjekt og objekt. Den indviede 1 ser er nu en del af
foreningen med Gud, og forstaelsen mellem forfatter og 1 ser er den
samme.

I v rket TDN blev bibelske navne for Gud fortolket af Pseudo-
Dionysius. I analysen af samme v rk blev der argumenteret for, at
v rket indeholder disse kataphasis ytringer i form af Guds navne,
som ogsd beskrives som det n ste trin pa Sells’ performative
intensitets skala. I denne analyse af TMT argumenteres der for, at hele
v rket TMT kan anses som den apophasis ytring, som fungerer som
en “af- sigen” eller en negation af de kataphasis ytringer, som blev
pr senteret i TDN. Dette skyldes, at kapitel 4 og 5 i TMT fungerer
som en negation af alle de sansbare og konceptuelle forstaelser, der er
fremlagt omkring Gud, eller "The Cause of all”, som er et navn
Pseudo- Dionysius ogsé bruger for Gud®. For at illustrere dette vil
bade et tekstuddrag fra kapitel 4 og 5 blive belyst. I kapitel 4
beskriver Pseudo- Dionysius Gud séledes: "It is not a material body,
and hence has neither shape nor form, quality, quantity, or weight. It

2 Dette navn relaterer sig til neoplatonismen, da Gud anses som &rsagen til alt.
Dette h nger ogsd sammen med Sells’ beskrivelse af metaforen omkring
“udstréaling” eller ”overflod”, som kendetegner den klassiske vestlige apophasis.
Alting "udstales” eller ”flyder ud” fra Gud.
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is not in any place and can neither be seen nor be touched. It is neither
perceived nor it is perceptible. 3. Og i kapitel 5 beskriver Pseudo-
Dionysius Gud pa felgende made: "It cannot be spoken of and it
cannot be grasped by understanding. ”**. De tidligere ytringer om Gud
i TDN bliver i disse kapitler "af- sagt” ved hj lp af apophasis. Denne
negation eller af-sigen” er ikke blot en negation af selve kataphasis
ytringerne, men ogsa en negation af selve handlingen i at ytre sig om
Gud. Han beskriver i tekstuddraget fra kapitel 5, at man ikke kan tale
om eller forstd Gud, og derfor bliver selve handlingen bag hans
tidligere kataphasis ytringer “af-sagt” eller “ikke-gjort”. I denne
sammenh ng bruges Sells’ teoretiske forstdelse af begreberne
apophasis og kataphasis.

Den sidste s@tning i kapitel 5 er interessant, da denne kan anses
som et udtryk for sprogets utilstr kkelighed, der til sidst medforer, at
sproget nedbrydes. Dette kan ses ved folgende tekstuddrag: "We
make assertions and denials of what is next to it, but never of it, for it
is both beyond every assertion, being the perfect and unique cause of
all things, and, by virtue of its preeminently simple and absolute
nature, free of every limitation, beyond every limitation; it is also
beyond every denial. ">, Tekstuddraget viser, at TMT slutter meget
brat, men dette skyldes, at sproget opherer med at v re
funktionsdygtigt i beskrivelsen af Gud, da Gud hverken kan beskrives
ved henvisende eller trans- henvisende ytringer. Gud er ud over alt
dette, men det betyder ogsd, at hverken kataphasis eller apophasis
kan bruges til at beskrive Gud, og derfor nedbrydes sproget. Gud er

3 Luibheid, C. 1987)s. 140- 141.
4 Ibid. s. 141.
5 Ibid. s. 141.
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hverken bekr ftelse eller negation, og derfor indtr ffer stilheden, da
sproget ikke kan tiln rme sig Gud yderligere. Man kan derfor
argumentere for, at Pseudo-Dionysius i slutningen af TMT bev ger
sig udover Sells’ performative intensitets skala, da tiln rmelsen af
Gud er ud over sprogets afgr nsninger. Denne stilhed giver dog
mening for | seren, da foreningen mellem 1 ser og forfatter har
fundet sted, som beskrevet ved Versluis’ teori.

Pseudo- Dionysius vej til
Gud

TEH TCH TDN TMT

56

Overstdende diagram skal forstds som en simpel udgave af den
illustration af vejen til Gud, som analysen argumenterer for, at
Pseudo-Dionysius’ v rker indeholder pa baggrund af Sells’ og

% Af x- aksen ses Pseudo- Dionysius’ v rker i ssamme r kkefolge som analysen
er fortaget i. Af y- aksen ses tiln rmelsen af Gud sammen med Sells’
performative intensitets skala og Versluis’ teori om foreningen mellem 1 ser og
forfatter. Dette beskrives yderligere i afsnittet under diagrammet.
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Versluis’ pagaeldende teorier. Dette uddybes 1 felgende
sammenfatning.

I TEH bliver fundamentet lagt for den felles forstaelse, der skal
dannes mellem laser og forfatter, som Versluis beskriver i sin teori
om de vestlige esoteriske traditioner. Pseudo- Dionysius tager
udgangspunkt i de riter, som udferes i den sansbare verden den
menneskelige , og disse fortolkes ud fra deres konceptuelle mening.
Dette vaerk befinder sig udenfor Sells’ performative intensitets skala,
da den nedvendige aporia ikke er blevet udformet endnu.

I veerket TCH bliver denne aporia ytret, og Pseudo- Dionysius
bevager sig derfor op pé forste trin af Sells’ skala samtidig med, at
han tilnermer sig Gud, da han ikke lengere fortolker det sansbare
hierarki. Han har bevaget sig videre til det himmelske hierarki, og her
skelnes yderligere mellem den sansbare og konceptuelle forstaelse af
de hellige symboler. Ud over dette tilnermer laeser og forfatter sig
forening, da laseren begynder at forsta de hellige symboler pa en ny
made, og derfor oplever et skift i sin bevidsthed, pd samme made som
Versluis beskriver dette i hans teori.

I TDN bevager Pseudo- Dionysius sig endnu et trin op ad Sells’
skala, da han benytter sig af kataphasis ytringer til at beskrive Gud.
Disse ytringer fortolkes ud fra deres konceptuelle mening, og dette
skaber en ydereligere forening mellem leser og forfatter, ud fra
Versluis’ teori, da leseren fir en anden forstéelse af de bibelske
navne for Gud. Ydermere er Pseudo- Dionysius rykket hgjere op i sit
kosmologiske hierarki, da han beskaftiger sig med Gud, som befinder
sig over det himmelske hierarki.

TMT anses i analysen som det sidste af Pseudo- Dionysius’
veerker. 1 dette veerk “af-siges” de kataphasis ytringer, som TDN
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indeholder, ved hjelp af apophasis og der argumenteres derfor for, at
Pseudo- Dionysius bev ger sig op pa everste trin af Sells’
performative intensitets skala. I v rket finder Sells’ analytiske begreb
“meaning event” ogsa sted, da der skabes en imitation af den
mystiske forening med Gud gennem sproget. Ved denne “meaning
event” finder foreningen mellem 1 ser og forfatter ogsd sted, som
beskrives af Versluis, da | seren opnar samme forstaelse, og dermed
et skift i bevidsthed, som forfatteren. Foreningen med Gud resulterer i
et sammenbrud af sproget, da hverken kataphasis- eller apophasis
ytringerne tilstr kkeligt kan beskrive Gud. Man kan derfor
argumentere for, at den ultimative forening med Gud finder sted
udenfor Sells’ skala og udenfor ovenstdende diagram, da begge disse
tager udgangspunkt i sproglig analyse. Foreningen med Gud ma finde
sted i stilhed.

Konklusion

Pa baggrund af ovenstdende analyse kan det konkluderes, at Pseudo-
Dionysius illustrer vejen til Gud bade via de sproglige virkemidler
kataphasis og apophasis, men ogsa ved hj Ip af en p dagogisk
vejledning af 1 seren, der skaber en forening mellem forfatter og
1 ser. Pseudo-Dionysius formar at skabe en forstaelsesramme mellem
ham selv og 1 seren, der gor det muligt for 1 seren, at v re inddraget
i medet med Gud, selvom dette finder sted udenfor sprogets
rekkevidde. Dette bliver muligt ved brugen af kataphasis og
apophasis, der skaber en forstaelsesramme hos 1 seren, hvor 1 seren
gradvist bliver introduceret og inkluderet i Pseudo- Dionysius’
metafysiske og kosmologiske gnosis og i det mystiske sprog, som han
skaber gennem de 4 v rtker The Ecclesiastical Hierarchy, The
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Celestial Hierarchy, The Divine Names og The Mystical Theology.
Dette illustreres ud fra Versluis’ og Sells’ pdg ldende teorier om de
vestlige esoteriske traditioner og mystikkens sprog, og brugen af disse
teorier har ogsa gjort det muligt at belyse, hvordan Pseudo- Dionysius
illustrerer denne vej til Gud. Tidligere forskning har ikke i samme
grad evnet at illustrere dette, da forskere som blandt andet Paul
Rorem og Bernhard Blankenhorn ikke har haft samme analytiske
perspektiv, og derfor har de 4 v rkers enhed ikke kunnet illustreres
fyldestgerende.

Analysen i denne artikel har papeget, at hvert af de 4 v rker
spiller en central rolle for Pseudo- Dionysius’ vej til Gud, og dette er
blevet illustreret ud fra en sproglig- og diskursiv analyse. Pseudo-
Dionysius’ vej til Gud vil ud fra analysens pointer meget forsimplet
kunnet illustreres saledes: I TEH skabes der et forstielsesfundament,
som er fundamentet for den forening mellem forfatter og | ser, som
Versluis beskriver i sin teori. Ved TCH udformes den aporia, som
Sells beskriver i den performative intensitetsskala samtidig med, at
Pseudo- Dionysius bev ger sig videre til det himmelske hierarki, og
de hellige symboler szttes i ny forstaelsesramme. V rket TDN
rykker et trin opad pa Sells’ performative intensitets skala, da der
gores brug af kataphasis samtidig med, at der sker en yderligere
forening mellem forfatter og 1 ser, som Versluis beskriver det i sin
teori, dal seren far en ny forstéelse for Guds navne. I det sidste v rk
TMT ”af- siges” kataphasis ytringerne fra TDN ved hj lp af
apophasis, og Pseudo- Dionysius bev ger sig derfor endnu et trin
opad pé Sells’ performative intensitets skala. Derudover finder Sells’
“meaning event” sted, hvor en imitation af foreningen med Gud
skabes gennem sproget. Ved denne “meaning event” er det ogsa
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relevant at inddrage Versluis’ teori, da 1 seren ved denne semantiske
lokation opnar samme bevidsthed som forfatteren. Foreningen med
Gud finder endeligt sted i stilhed, da hverken kataphasis- eller
apophasis ytringerne kan beskrive Gud. “Det, hvorom man ikke kan
tale, om det m4 man tie. ",
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BEVIDSTHEDSUDVIDELSE OG
MODERNISTISK KUNST

Olga Elisabeth Barrett

Indledning

Modernitet er ikke nedvendigvis lig med sekularisering,
en affortryllet verden og en ded gud Baudin & Johnsson, 2018,
5). 1 forbindelse med moderniseringen og implementeringen
af det moderne, rationelle verdenssyn oplever den vestlige

verden en
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stigende opdeling mellem religion og videnskab — en opdeling, der
fordrer, at alt, hvad der hedder religios tro, fjernes fra det
videnskabelige felt, sdvel som fra kunst og litteratur Hanegraaff,
2005, 245; Versluis, 2004, 67-68; Spretnak, 2014, 6-7). Denne
opdeling betyder dog ikke, at religiose eller spirituelle interesser
fuldst ndig gar tabt i de forskellige moderniseringsprocesser. Feltet
af esoteriske traditioner giver indblik i dele af den vestlige historie,
der ellers er blevet udskrevet af den g ngse fort lling, og fletter sig
ind i bade filosofi, videnskab og religion — og ogsd i kunst og
litteratur Hanegraaff, 2005; Rudbeg, 2013, 13; 18 . I krydsfeltet af
kunst og litteratur og esoteriske traditioner kan der ikke blot spores en
interesse for de esoteriske, spirituelle og okkulte ideer hos kunstnere
inden for den periode, der kan betegnes som modernismen — en
interesse, der er blevet underkendt i en sddan grad, at den er udskrevet
af historiebeger Spretnak, 2014, 7 — kunsten og litteraturen kan ogsa
siges at spille en helt central rolle i forbindelse med transmission af
esoterisk viden og i at skabe et fundamentalt skift i bevidstheden, der
kan lede til en ny verdensforstielse Spretnak, 2014, 53-55;Versluis,
2004, 13 . Denne artikel vil have fokus pa at undersege relationen
mellem esoterisk viden og modernistisk kunst med henblik pa at
undersoge, hvordan kunsten bliver set som havende en szrlig rolle i
forbindelse med at transformere eller udvide bevidstheden og
forstaelsen af verden. Efter Arthur Versluis’ teori om, at kunst og
litteratur spiller en afgerende rolle i forbindelse med transmissionen
af esoterisk viden i den vestlige verden, og saledes kan spille en
serlig, initierende rolle, hvorved den bidrager til opnéelsen af en ny
verdensforstaelse Versluis, 2004, 12-13), vil jeg her undersoge,
hvordan dette gor sig g ldende i modernismen — med sarligt
udgangspunkt i Antonin Artauds Det Dobbelte Teater fra 1938. Jeg
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vil derfor, efter en gennemgang af modernisering og
moderniseringsprocesser, se pa, hvordan disse har en indvirkning pa
kunstneres relation til spirituelle, esoteriske og okkulte ideer, samt
hvordan det moderne, mekaniske, rationelle verdenssyn kan siges at
fordre en modreaktion, der er at finde i kunsten savel som i de
esoteriske traditioner Versluis, 2004, 86; Spretnak, 2014, 53-55 . Jeg
gennemgar derefter Det Dobbelte Teater ud fra ideen om, at kunsten -
og i dette tilf lde teateret - bliver set som et middel til at na til
erkendelse om den sande verden og dermed spiller en helt serlig
rolle.

PERSPEKTIVER PA VESTLIG ESOTERICISME

Jeg vil i det folgende redegere for, hvordan spirituelle sider af
moderne kunst er blevet underkendt i akademia i sammenh ng med
Wouter J. Hanegraaffs teori om The Grand Polemical Narrative og
den dertilherende polemiske diskurs, der er blevet fort imod de
“esoteriske grupper’ i europ isk og vestlig historie. Teorien giver
anledning til at se pa den videnskabelige, rationelle selvfort lling, der
skabes i1 vesten, som felge af blandt andet oplysningstiden og den
videnskabelige revolution, og den dertilherende stringente opdeling af
religion og videnskab, medferende en afstandtagen til esoteriske og
okkulte traditioner og ideer. Derudover vil jeg undersege, hvordan
opdelingen mellem religion og videnskab, men ogsa opdelingen
imellem rationalitet og irrationalitet, synes at fordre en reaktion inden
for omradet af esoteriske traditioner savel som i kunstverdenen —
herunder indenfor modernismen, hvad jeg underseger n rmere pa
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baggrund af Antonin Artauds Det Dobbelte Teater fra 1938 jeg
anvender her den danske oversattelse af Klaus Hoffmeyer, udgivet i
1967 . Bogen behandles tekstanalytisk med relevante nedslag, og med
henblik pa at identificere dynamikker mellem det videnskabelige
samfunds rationalitet samt modreaktioner pa denne. Kocku von
Stuckrads analytiske model over pdstande om hajere viden claims of
higher knowledge og mdder at fi adgang til denne viden pa ways of
accessing this knowledge anvendes her til undersogelse af esoteriske
traditioner som en diskurs, med henblik pa at argumentere for, at
Artaud i bogen giver udtryk for at ligge inde med en hgjere viden,
som pa mange mader netop synes at have grundlag i en kritik af det
vestlige, videnskabelige og objektivistiske verdenssyn, og som derved
kan ses som en slags moddiskurs Stuckrad, 2005 . Jeg undersoger
herefter, hvordan kunsten kan ses som midlet til at opné denne viden
og dermed en ny erkendelse af verden. Hertil anvender jeg Arthur
Versluis® teori om transmission af vestlig esotericisme, hvorved
kunsten og litteraturen, bliver et sarligt middel til at danne skift i
bevidstheden og derved nad til en ny erkendelse af verdens
sammenh ng — baseret pa et ikke-objektivistisk verdenssyn Versluis,
2004) — med henblik pé at identificere Artauds ide om teateret som et
middel til at opnad en hgjere viden eller den sande forstaelse af,
hvordan verden h nger sammen i relation til det vestlige, mekaniske,
objektivistiske verdenssyn. Slutteligt diskuterer jeg, hvordan Versluis’
syn pé ordets og sprogets rolle i forbindelse med esoterisk viden
spiller sammen med Artauds kritik af det selv samme.
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MODERNISERING, KUNST OG POLEMISK
DISKURS I DET VESTLIGE NARRATIV

Modernisering d kker over en lang r kke processer som
industrialisering, urbanisering, fremv kst af moderne teknologi og
sekularisering  Genzee, 2003, 49; Rudbeg, 2013, 36. Ved
modernisering forstar vi som regel, at rationaliteten vinder frem, og at
det moderne og mekaniske verdenssyn bliver dominerende i kontrast
til det traditionelle samfunds religiose verdenssyn, og at mennesket
saledes erstatter religiose forklaringsmodeller med videnskabelige
(Rudbeg, 2013, 36-37; Hanegraaff, 252-254; Spretnak, 2014, 3). Det
vestlige samfunds moderne og mekaniske verdenssyn implementeres i
forl ngelse af en lang r kke begivenheder i europ isk historie, men
serligt fire begivenheder fra det 15. til det 18. arhundrede kan
fremh ves; ren ssancens humanisme, der s tter mennesket i fokus,
den lutherske reformations fremh velse af det personlige forhold til
Gud og dermed fremh velse af individet, den videnskabelige
revolution i det 16. og 17. arhundrede med dens fokus pa empirisk
viden og positivisme som videnskabelige idealer og tilgange til den
fysiske verden, og slutteligt oplysningstiden (Spretnak, 2014, 6-7).
Religion og videnskab bliver nu stillet skarpt op imod hinanden, og
det empiriske og positivistiske videnskabsideal medferer séledes, at
det sekul re bliver en betingelse for, hvad der kan betegnes som
serigs og reel videnskab Versluis, 2004, 67-68; Spretnak, 2014, 6-7).
Verden bliver altsa, ifelge den “klassiske” fort lling, affortryllet, som
Max Weber kaldte det, indeb rende at den naturlige verden kan
forklares rationelt og ved hj lp af videnskabelige tilgange
(Hanegraaff, 2012, 252; Rudbeg, 2013, 35-37 . Videnskabeligt opstér
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der ogsd et storre skel imellem naturvidenskaben og
humanvidenskaberne i lebet af det 18., 19. og 20. arhundrede,
samtidig med at religios tro generelt fjernes fra det videnskabelige
felt, men ogsé fra litteratur og kunst Versluis, 2004, 67-68).

Feltet af esoteriske traditioner fort ller en anden historie, end
den, vi i vesten som regel kender til. Bev gelsen mod det moderne
og sekul re samfund, der bygger pa rationalitet og empirisk
videnskab, er ikke nedvendigvis sé entydig, som det ofte forel gges,
og ikke kun nutidens new-age-bev gelse r kan tjene som modbevis
pa de st rke sekulariseringsteorier — historisk set er de esoteriske
traditioner infiltreret i den europ iske historie, hvor alkymi, magi,
teosofi og en lang r kke andre traditioner, der kan betegnes som
esoteriske, er i bade direkte og indirekte berering med det vestlige,
europ iske samfund — ofte i et krydsfelt af religion, videnskab og
filosofi Kebenhavns Universitet, u.d.; Rudbeg, 2013, 13; 18; 33).
Wouter J. Hanegraaff har i Forbidden Knowledge: Anti-esoteric
Polemics (2005 skitseret, hvad han kalder The Grand Polemical
Narrative, hvormed han forklarer den vestlige civilisations
vedvarende polemiske diskurs mod de esoteriske traditioner, og denne
ses som selve forudsatningen for vestlig esotericisme. Hanegraaff
opstiller fem stadier i historien, hvor kontrasterende grupper” har
ledt til polemiske konstruktioner af kategorier, der er blevet adskilt fra
den accepterede del af historien og saledes den vestlige civilisations
fort lling om sig selv. Disse udger: The Construction of Paganism,
The Construction of Heresy, The Construction of Magic, The Re-
Construction of Paganism og The Construction of the Occult. Hvor de
fire forste pa hver deres médde omhandler det monoteistiske og kristne
narrativ i vestens historie, handler det sidstn vnte punkt om
oplysningen i mods tning til det irrationelle, og denne er serligt
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interessant her, da det netop besk ftiger sig med opdelingen af
videnskab og religion i det moderne, vestlige samfund. Religion og
videnskab ikke var klart opdelt i det 16. og 17. arhundrede, men pa
baggrund af 1700-tallets oplysningstid, begynder videnskab at blive
stillet overfor det okkulte, og fornuft overfor irrationalitet. I
forbindelse med h dringen af fornuften og rationaliteten bliver
“overtroen” set som noget primitivt og dermed som noget, der herer
fortiden til — altsd som noget, der tilherer et mere primitivt stadie af
den menneskelige bevidsthed Hanegraaff, 2005, 230-247). Den
dominerende selvfort 1ling om et moderne samfund, hvor mennesket
bekender sig til videnskabelige opdagelser og iagttagelser og er
rationelt og logisk t nkende underforstdet — har taget afstand til
religiose eller overnaturlige forklaringsmodeller , er saledes betinget
af en sterre fort lling, der har underkendt v sentlige dele af den
europ iske historie Baudin  Johnsson, 2018, 5; Hanegraaft, 2005,
226). Studiet af esoteriske traditioner er derfor til fare for The Grand
Polemical Narrative, skriver Hanegraaff, da det netop vil sege at se
bagom den vestlige diskurs og udvide videnshorisonten ved at satte
fokus pa historiens underkendte sider og udfordre den g ngse
historiografi (Hanegraaff, 2005, 248 .

Ved fremv ksten af det moderne samfund og alt, hvad det
indeb rer, kan der spores et opstdende behov for en ny &ndelighed,
som den materialistiske livsstil ikke formdr at bringe med sig. Dette
resulterer i dannelsen af nye religiose bev gelser, samt en kritik af
moderniteten og det positivistiske videnskabsparadigme Versluis,
2004, 3 . Den selv samme tendens gor sig g ldende i kunstverdenen,
hvor der, fra 1880’erne og frem til 1. verdenskrig, ses en fremkomst
af kunstneriske stremninger, der stér i opger med den materialistiske,
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positivistiske og naturalistiske bevidsthed Spretnak, 2014, 90 . Den
stigende opdeling mellem religion og videnskab i de sidste
arhundreder af det andet artusind kan altsd ogsa spores i
kunstverdenen. Interesserne for det spirituelle bliver dog udsat for
underkendelse, serligt efter 1920’ernes avantgarde-bev gelser og
deres immaterielle interesser Versluis, 2004, 68; Spretnak, 2014, 5 .
Charlene Spretnak beskriver i introduktionen af sin bog The Spiritual
Dynamic in Modern Art (2014 , at den spirituelle side af moderne
kunst er blevet overset og underkendt igennem tiden, og hun afgiver
her beskrivelser af flere oplevelser, der eksemplificerer, at spiritualitet
ikke er et serlig vellidt aspekt af moderne kunst blandt
kunsthistorikere og kuratorer. Hun opdager ydermere, at kunsten i
stigende grad — s rligt efter anden verdenskrig — oplever en sekul r
iscenesattelse til en grad, hvor kunstnere med abenlys interesse for -
og inspiration fra spirituelle bev gelser udstilles uden hensyn eller
reference til disse Spretnak, 2014, 1-2). Spretnak ger sig endda den
opdagelse, at mange kunstbeger, skrevet efter 30’erne mere eller
mindre undgér at n vne kunstnernes spirituelle interesser Spretnak,
2014, 7). I en samtale med museumsdirekteren John Walsh, far hun
forklaringen, at skolingen i kunstverdenen beror sig pa en opdeling af
det moderne i kontrast til det traditionelle, hvortil religion herer, og at
moderne kunst saledes ofte netop handler om, at undslippe religion.
Han forklarer den systematiske underkendelse med ordene ”we just
werent taught that way” (Spretnak, 2014, 3 . Den skarpe opdeling
mellem det moderne og det traditionelle — det rationelle og irrationelle
— bliver altsd medvirkende til, at der i kunstverdenen, i
overensstemmelse med Hanegraaff, udferes en art polemisk diskurs
imod moderne kunstneres interesser for — og inspiration fra -
spirituelle, okkulte og esoteriske ideer og traditioner, som altsa
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udelukkes fra det historiske narrativ, vesten har skabt for sig selv.
Hanegraaff ser moderniseringen som v rende neglen til at forstd
fremv ksten af vestlig esotericisme Hanegraaff, 2012, 254 og
skriver ydermere, at det dominerende samfunds eksklusion af disse
grupper fordrer, at de selv begynder at identificere sig som
esoterikere, okkultister, magikere og h vder at have traditionen pa
deres side, sdledes at de ogsa selv stiller sig i kontrast til religios
ortodoksi og sn ver rationalisme Hanegraaff, 2005, 247 . F lles for
rigtig mange af de esoteriske traditioner er nemlig opgeret med det
moderne samfunds materialistiske og objektivistiske verdenssyn
Versluis, 2004, 86 . Et opger, der, som vi for si, ogsé er at finde i
kunststremningerne i slutningen af 1800-tallet og fremefter, hvor
kunst i mange tilf Ide netop bliver et forseg pa, at gere op med den
europ iske civilisations mekaniske verdenssyn og materialisme
(Spretnak, 2014, 53 . Sv kkelsen af de religiose institutioners
position i samfundet fordrer séledes, at disse kunstnere seger mod de
okkulte og esoteriske traditioner, der kan bidrage til en metafysisk
forstaelse af verden og bidrage med mader at opfatte og t nke pa fra
gamle og metafysiske sandheder. Disse skulle fa folk v k fra
dagligdagen, rationalismen, materialismen. Spretnak, 2014, 54-55).
Kunsten er sdledes ofte, i samspil med esoteriske traditioner, pa en
f rd imod den moderne civilisations materielle trivialitet.

Arene fra 1880’erne, hvor der opstir en lang r kke
kunststremninger i relation til moderniteten, d kker over perioden,
der bredt betegnet kaldes modernismen. 1 samspil,sdvel som i
modspil, med moderniteten star modernismen, der netop betegner den
kunsthistoriske periode, som besk ftiger sig med modernitet (Baudin

Johnsson, 2018, 6 . Det er vigtigt at pointere, at modernismen er en
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meget vanskelig betegnelse, der d kker over en lang periode og en
lang rekke kunststremninger, men at se modernismen som en
opposition til den vanlige, offentlige diskurs, kan v re en gavnlig
made, at behandle den pa Levenson, 2011, 23 , hvilket jeg prim rt
vil gere her. Modernismens begyndelse kan v re sv r, at
determinere. Hans Hauge giver et bud i sin artikel Hvad er
modernisme? 2015 , og skriver, at mange vil v re enige i, at den
begynder i midten af 1800-tallet med Charles Baudelaire i Frankrig.
Hauge skriver ydermere, at modernismen ikke skal ses som
modernitetens ' stetiske overbygning”, og at den ikke er
overensstemmende med det sociologiske begreb modernitet.
Modernismen forholder sig n rmere til — og stér ofte i opposition til
det vestlige samfunds moderniseringsproces og det dertilhgrende nye
verdenssyn Hauge, 1015; Levenson, 2011, 7; Genzee, 2003, 49 .
Udtryksmessigt kan modernismen blandt andet karakteriseres ved
formbevidsthed, selvrefleksivitet, eksperimenter, normbrud og
provokation Genzee, 2003, 50), men det skal ikke misforstds som
om, at kunsten i denne periode kun har handlet om ren abstraktion
eller om at udforske sprogets muligheder Magnusson, 2014, 52-53).
Modernismen er ogsd pr get af spirituelle interesser og ideer, en
sogen efter en verden ud over den synlige og materielle og har ogsa
en serlig relation til det okkulte — en relation, der ogsa ofte er blevet
overset Spretnak, 2014, 54-55; Baudin  Johnsson, 2018, 3; 26 .
Ikke alene finder kunstnere, i opgeret med det moderne verdenssyn,
inspiration i spirituelle, esoteriske og okkulte ideer — kunsten har ogsa
en serlig rolle, idet den har mulighed for at gengive en spirituel
realitet, ndre menneskets virkelighedsopfattelse og dermed give
adgang til at se verden pa en ny madde Baudin Johnsson, 2018, 24;
Lahelma, 2018, 76; Versluis, 2004, 13 . Jeg vil nu, pa baggrund af
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Det Dobbelte Teater af Antonin Artaud, undersege n rmere, hvordan
der bliver stillet spargsmalstegn ved det moderne verdenssyn og den
skarpe opdeling mellem religion og videnskab inden for den
kunsthistoriske periode modernismen, samt hvordan dette spiller
sammen med spirituelle, okkulte og esoteriske ideer.

DISKURSIVE SYN PA ARTAUD

Antonin Artaud 1896-1948 formulerer sine teaterideer i Det
dobbelte teater Le Théatre et son double , der forste gang bliver trykt
i 1938. Bogen er en samling af 11 tekster samt en r kke breve og et
par artikler Holtegaard, 2008, 77-78). Heriblandt finder vi de to
manifester Grusomhedens teater (1932 og 1933, der ogsd udger
navnet pa det teater, Artaud seger at etablere. Grusomhedens teater
bliver da ogsa realiseret i 1935, men ma lukke igen efter kun fa uger
og fa forestillinger Holtegaard, 2008, 75 . Med grusomhedens teater,
vil Artaud skabe et intenst teater, der har til formél, at v kke
publikum med grusomhed Orberg, 2008, 72 . Artaud skriver om
grusomheden: “Jeg bruger ordet grusomhed i betydningen livsappetit,
kosmisk strenghed og uforsonlig nedvendighed, i den gnostiske
betydning af livets malstrom der fort rer merket, i betydning af den
smerte udenfor hvis uundgaelige nedvendighed livet ikke kunne
bedrives;” (Artaud, 1967, 104-105 . Det er ikke en sadistisk eller
blodig grusomhed, Artaud henviser til, men en grusomhed, der for
ham er et fundamentalt vilkar i livet. Grusomheden star, som navnet
pa hans teater indikerer, centralt for Artaud i teateret og skal v re
medvirkende til at @del gge “den tingenes tilstand vi leveri [...] med
flid og ondskab, pa alle niveauer og i alle led hvor den generer
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tankens frie udevelse” (Artaud, 1967, 47 . Konkret skal dette fungere
ved et teater, der dannes spontant og direkte pé scenen, hvor publikum
er placeret i midten, og den grusomhed, der er latent tilstedev rende,
skal konfrontere publikum, der selv bliver medvirkende i
forestillingen og gennemgdr en katharsis Artaud, 1967, 40;
Holtegaard, 2008, 106 . Navnet grusomhedens teater blev udvalgt
blandt andre overvejelser som Det Metafysiske Teater og Det
Alkymistiske teater Holtegaard, 2008, 68 . Artaud n rer et onske om
en revolution og er i en periode en del af den surrealistiske bev gelse
i Frankrig, der har fokus pa de irrationelle aspekter af mennesket,
fokus pa dremme med inspiration fra Freud), samt et onske om at
gore op med g ldende normer Holtegaard, 2008, 32-33; 36-37; 44-
45). Artaud bliver 1 1925 valgt til leder af Bureau de Recherches
Surréaliste i 1925, men ekskluderes fra gruppen i 1926 — blandt andet
som et resultat af uoverensstemmelser i forbindelse med gruppens
stigende politisering. Artauds ideer om revolution er nemlig ikke med
henblik pa politik, men derimod pd det mentale og sj lelige plan
(Holtegaard, 37; 40-41 .

Teksterne i Det Dobbelte Teater er skrevet i arene 1931-1937, og
er sédledes lige i kelvandet pa opblomstringen af de mange
kunststremninger, hvori der rettes en kritik imod den moderne
verdens materialisering, og seges efter en ny stetik Spretnak, 2014,
53; Baudin  Johnsson, 2018, 6 . Kunstnerisk sker der et opger med
den naturalistiske tradition, der bygger pa ideen om mimesis, hvorved
det forstés, at den synlige verden og de sociale realiteter efterlignes
(Spretnak, 2014, 79; Magnusson, 2018, 52 . Naturalismen havde i
teaterverdenen faet fodf ste i det naturalistiske drama med den
dertilhorende psykologiske realisme, hvor Konstantin Stanislavskijs
metoder bliver vigtige for skuespilleren, der ved hj Ip af indlevelse i
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karakteren, skal fremstd realistisk Litteraturportalen, a, u.d.;
Litteraturportalen, b, u.d.. Men Artaud ville i stedet skabe et
antipsykologisk teater Holtegaard, 2008, 142 , og skriver om teateret,
at “dets formal ikke er at lgse sociale eller psykologiske konflikter
eller tjene som slagmark for indre lidenskaber” (Artaud, 1967, 72).
Artaud ser teateret have en sterre betydning; det har en bestemmelse,
der beskrives som “hgjere og mere hemmelig” (Artaud, 1967, 42 .
Han retter dog ikke kun en kritik imod teaterets kunstneriske
ambitioner og karakter — han retter den ogsa imod det vestlige
menneske og den vestlige civilisations verdenssyn generelt, som han
beskriver med ord som; stivnakket, idioter, positivister, antidigtere,
kolonihandlere og mere til Artaud, 1967, 40 . Kritikken gar saledes
bade pd den videnskabelige positivisme og den ’stivnakkede’ tilgang
til omgivelserne, som ikke rummer en foling for den andelighed, som
Artaud selv setter hojt Holtegaard, 2008, 39 . Han skriver: “Alle
disse overfor opregnede motiver stinker af menneske sd det er
utroligt, af forelobigt, materielt menneske, jeg vil endda sige
menneske-ddsel. For mit eget vedkommende finder jeg disse
interesser og motiver modbydelige, og modbydelige i den aller
hejeste grad, ligesom omtrent hele vor tids teater, der er lige sé
menneskeligt som det er antipoetisk, og med undtagelse af tre eller
fire stykker forekommer mig at stinke af dekadence og materie”
(Artaud, 1967, 41 . Kritikken af moderne materialisme, som Spretnak
pointerer er generel for kunstnere i artierne for og efter ar 1900,
kommer altsé ogsa til syne her, hvor der rettes en negativ retorik imod
materien, og den menneskelige optagethed af det materielle 1 gges
under kritik. Der tegner sig sédledes et billede af en mere generel kritik
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af det vestlige, materielle, andelese samfund, der altsa, ifelge Artaud,
har misforstiet teaterets bestemmelse.

Ligesom Hanegraaff behandler den vestlige, videnskabelige
diskurs efter oplysningstiden i relation til det okkulte, har Kocku von
Stuckrad ogsa fokus pé diskurs. Hans analytiske model over esoterisk
diskurs i en opdeling af pdstande om hajere viden og mdder at fa
adgang til denne viden pa kan identificere diskursive dynamikker og
kan anvendes til esoteriske traditioner eller personligheder. Han
skriver, at esoterisk pa et generelt plan kan ses som v rende centreret
i netop pdstanden om at besidde en hajere viden, og videre, at denne
viden i princippet kan opnas af alle, hvis de folger den rette vej eller
strategi en anden forstdelse af esoferisk kunne v re i relation til
hemmelig eller indre spirituel viden Rudbeg, 2013, 27 . Stuckrads
model identificerer ikke nedvendigvis noget som esoterisk og kan
saledes ogsd bruges pa andre omrader som eksempelvis
naturvidenskaben, der ogsd mener, at have hovedneglen til at forsta
verden, og som saledes ogsa udger en pastand om at ligge inde med
en hgjere viden Stuckrad, 2005, 88-90 . Godt nok pastar Artaud ikke
direkte pa noget tidspunkt at ligge inde med en hgjere viden, men han
skriver gentagne gange om det sande. Den sande poesi, det sande
teater og sand frihed er blot nogle eksempler Artaud, 1967, 43; 51;
30), og Artaud giver allerede i forordet udtryk for at have en
forstdelse for det sande, idet han skriver om den sande kultur. Han
skriver, at kulturideen skal ses som: “En protest mod den meningslose
indsn vring man pétvinger kulturideen ved at reducere den til en art
ubegribeligt Pantheon; [...] En protest mod den afstand man
indl gger i sit kulturbegreb, som om man pd den ene side havde
kulturen og pa den anden side livet; og som om den sande kultur ikke
var et forfinet middel til at forsta og udeve livet. ” (Artaud, 1967, 8).
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Her udtrykkes en frustration over en reducering af kulturen, séedes at
man ikke kan se den i dens helhed og i dens sande form, og der er
altsd allerede fra forordet sat en idé om en sandhed op, som si
un gteligt indikerer en afstand til det, der ikke er sandt. Artaud giver
ikke kun udtryk for at have en forstaelse af en art sandhed. Han har
ogsd midlet til at forsta livet: i ovenstdende citat; kulturen, men
centralt i bogen og mere specifikt — teateret. Han skriver: “Teateret er
det eneste sted i verden og det sidste samlede middel vi kan bruge til
at ramme organismen direkte, og til, i perioder af neurose og flad
sanselighed som den vi er nedsenket i, at angribe denne flade
sanselighed med fysiske midler som den ikke kan modsta.” (Artaud,
1967, 83). Det eksemplificeres her, hvor ekstremt vigtig en rolle,
Artaud tildeler teateret i sin egen tid. Synet pa hans eget samfund —
nemlig, at det er praeget af en flad sanselighed - skinner ogsa igennem
her, og stemmer altsa overens med oplevelsen af, at det rationelle,
videnskabelige samfund ikke nedvendigvis ligger inde med alle de
rigtige svar. Den dybe kritik, han retter mod Frankrig og den vestlige
civilisation generelt Holtegaard, 2008, 39 , hvis forstdelse af bade
kultur, kunst, samfund og bevidsthed, han igennem hele bogen
anf gter, er essentiel for ideerne bag hans teater. Teateret er nemlig
serlig vigtigt, idet det er midlet til at angribe den vestlige
verdensopfattelse og dets flade sanselighed. Artaud positionerer sig
saledes 1 forhold til det vestlige eller - hvis vi skal folge hans egen
terminologi - occidentale menneske og den vestlige, moderne,
videnskabelige diskurs. Set ud fra Stuckrads model, kan Artaud altsé
siges at ligge inde med den sande forstaelse, savel som midlet til at
opna den, og kan saledes siges at skabe sin egen mod diskurs til den
videnskabelige, rationelle fort lling, der er en del af det vestlige
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narrativ. Og som sa mange andre kunstnere geor det i denne tid, finder
Artaud ogsd inspiration i de forskellige esoteriske og okkulte
traditioner og ideer.

AT VZARE ORGANISK CIVILISERET

Artaud positionerer sig i forhold til det vestlige, europ iske samfund
og dets mangel pa sanselighed og forstaelse for det immaterielle. Han
stiller igennem Det Dobbelte Teater, hvad han kalder det occidentale,
i kontrast til det, han kalder det orientalske og er i ovrigt sarligt
fascineret af det balinesiske teater. Disse ideer er gennemgaende i
bogen, men kommer serligt til udtryk i teksterne Om det balinesiske
teater (1931 og Orientalsk og occidentalt teater (1932), hvor han
skriver, at det occidentale teater er psykologisk i modsatning til det
orientalske teater, der er metafysisk Artaud, 1967, 75 . Og hvor det
vestlige samfund har misforstaet teaterets rolle i samfundet, har
balineserne, ifolge Artaud, “bevaret de hemmelige regler intakte der
g lder for udnyttelsen af gestus, betoninger og harmoni, i forbindelse
med sanserne og pa alle t nkelige planer” (Artaud, 1967, 47). Han
skriver ogsé: ”de mennesker har i langt hgjere grad end vi en iboende
sans for den absolutte og magiske symbolik i naturen” (Artaud, 1967,
64). Selvom det er blevet pointeret, at Artaud har misforstaet det
balinesiske teater Holtegaard, 2008, 57-58 , giver hans fascination og
beskrivelse af det dog stadig et v sentligt billede af, hvad det er, han
soger og idealiserer — en anden kultur med en anden forbindelse til
verden. Bade ideen om hemmelige regler og en absolut savel som
magisk symbolik n vnes i ovenstdende citat og indikerer en
tilstedev relse af mader at se - og tilgd verden pa, som vestlige
mennesker ikke pa samme made har tilg ngelig. Arthur Versluis ser i
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Restoring Paradise (2004 péa, hvordan transformative eller
initierende overgange er en del af det esoteriske - en overgang,
hvorved man med den szrlige viden - gnosis - oplever en skift i
bevidstheden og far en ny forstaelse af verden Versluis, 2004, 13 .
Jeg vil her argumentere for, at den hgjere viden - den sandhed, Artaud
pastar at ligge inde med, kan ses i lyset af netop dette — at den
medferer et fundamentalt skift i forstaelsen af verden.

Artauds forstaelse af verden tr kker pa en lang r kke ideer, der
kan ses i relation til — og som direkte inspiration fra esoteriske eller
okkulte traditioner, som Artaud ogsa far interesse for i lobet af sit liv

Holtegaard, 2008, 84 . Artaud sammenligner eksempelvis teateret
med alkymien — han skriver, at teateret og alkymien begge er
kunstarter, der; “ikke har deres formal — og deres virkelighed — i sig
selv Artaud, 1967, 48 , og som begge besidder en potentiel realitet
(Artaud, 1967, 49). Han skriver: ”"Hvor alkymien i kraft af sine
symboler er som den andelige dublering af en operation som kun kan
sla igennem med effekt pa det materielle plan, mé teateret ogsa
betragtes som en dublering, ikke af den daglige og direkte
virkelighed, [...] men af en anden farlig og ligesa sindbilledlig
virkelighed” Artaud, 1967, 48 . Alkymien, der besk ftiger sig med
transmutationer i verden, og som tager form i den fysiske, materielle
verden, bliver for Artaud referenceramme for teateret, der pa samme
made skal v re repr sentant for en anden virkelighed Versluis,
2004, 56 . Artaud stiller, i kontrast til den moderne verdensforstaelse i
den vestlige civilisation, begrebet organisk civiliseret op og indikerer
dermed, at materiel og teknologisk velstand ikke nedvendigvis er de
vigtigste v rdier i et samfund Artaud, 1967, 9 . Dette gor han i
forbindelse med en kritik af det europ iske syn pa totemismen, hvis
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interaktion med sten og dyr stir i modstrid med det vestlige
verdenssyn, der kun vil se denne som en ded ting og et middel til
nydelse, men som i virkeligheden er aktiv, som Artaud skriver det.
Artaud mener, at totemismen, med dens livsvildskab og spontanitet,
ber v re en inspirationskilde (Artaud, 1967, 8-9). Som fer n vnt ser
Artaud en styrke i det balinesiske teater, hvor han mener, der er en
forstaelse for naturens magiske symbolik og mulighed for at fa
kontakt pa flere planer, som hans eget samfund ikke umiddelbart
rummer. Artaud kritiserer altsa igen det vestlige samfund og her dets
forstaelse af verden som v rende bestiende af dede objekter. At
objektivisere alt omkring sig, er en helt central del af den vestlige,
moderne méade at se verden pa, hvor omgivelserne ses som objekter,
der kan bruges og med hvilke, der kan manipuleres Versluis, 2004,
6), men Artaud ser altsé ikke denne objektivisering som endegyldig,
hvad hans idéer om forbindelser mellem “objekter” som sten og
mennesker indikerer. Artaud skriver: “Vi ma tro p4, at der en mening
med livet som teatret kan aktualisere, hvor mennesket frygtlost gor sig
til herre over det der endnu ikke er til og bringer det til fodsel. Og alt
hvad der ikke er fodt kan néd at fodes forudsat at vi ikke stiller os
tilfreds med at v re simple registreringsorganer ” (Artaud, 1967, 11 .
At mennesket ikke skal stille sig tilfreds med at v re et
registreringsorgan, kan her ses som en kommentar pa, at mennesket
kan og ber indse og aktivere sin forbindelse til det, der er og det, som
potentielt kan v re, i stedet for blot at observere verden omkring sig.
Han ensker, at mennesket forholder sig aktivt til en verden, som ogsd
er aktiv. Han skriver: “Hvis vores liv mangler svovl, det vil sige en
konstant magi, er det fordi vi finder behag i at iagttage vore
handlinger og fortabe os i betragtninger over de former vi giver dem i
dremme, i stedet for at blive drevet frem af dem. Og det er

62



Pan-Sophia, Vol. 5, October 2022

udelukkende en menneskelig evne”. Og videre: “Jeg vil endda sige at
det er denne infektion af menneskelighed som ford rver os ideer der
burde v re forblevet guddommelige. For langt fra at tro at det
overnaturlige, det guddommelige, er opfundet af mennesker mener
jeg at det er menneskets artusindgamle intervention der er endt med at
odel gge det guddommelige for os ” (Artaud, 1967, 6-7). Forste del af
citatet her viser, hvordan Artaud stiller sig kritisk over for menneskets
passivitet og stive observans af verden omkring det. Dette og
menneskets fortabelse i formerne er medvirkende til, at det ikke kan
opfatte livet i dets magiske forstand. I citatets anden del, udviser
Artaud en idé om et grundl ggende guddommeligt kosmos, der
saledes odel gges af menneskelig indblanding. Menneskets lyst til at
satte tingene i systemer og behandle egne handlinger, betragte dem,
er endt med at fjerne det umiddelbare og det guddommelige. Der viser
sig sédledes, hos Artaud, en idé om en verden, der grundl ggende er
guddommelig og magisk, og som ligner den klassiske idé, hvor
mennesket engang har haft en kontakt med det guddommelige, men
har mistet den igennem tiden Versluis, 2004, 138). Artauds
verdensopfattelse synes altsa at indeb re en levende verden, hvor
objekter ikke nedvendigvis er dede, hvor ting, der ikke eksisterer
potentielt set kan eksistere, og hvor der findes en guddommelighed,
som er gdet tabt for mennesket. Det er en verden, der ikke
umiddelbart er tilg ngelig for det vestlige menneske i den europ iske
civilisation, men som kan blive det — gennem teateret.
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GRUSOM VZEKKELSE OG KUNSTENS
TRANSFORMERENDE ROLLE

En v sentlig del af Artauds teaterforstielse og verdensforstaelse
bygger pa en kritik af sprogets og ordets rolle i teateret savel som i
samfundet. Han skriver: ” Hvis forvirringen er tidens tegn, s ser jeg
ved roden af denne forvirring et brud mellem tingene, og de ord, ideer
og tegn som gengiver dem” (Artaud, 1967, 5). Artaud gér altsa til
angreb pd sproget, forstdet som det talte sprog, dialogen, og den
menneskelige begrebsliggoarelse, der for Artaud synes at v re skyld i
en uoverensstemmelse af, hvad vi som mennesker ser, forstar eller
opfatter, og hvad der i virkeligheden er. Versluis behandler i
Restoring Paradise sprogets betydning i esoteriske traditioner, sdvel
som i den ”g ngse” forstdelse. Her skriver han, at der i maden,
hvorpa sproget generelt anvendes, skabes en distance til det, man
italesaetter - netop idet man italesatter det, og séledes automatisk
objektiviserer det Versluis, 2004, 27 . Denne idé synes at
fremkomme hos Artaud, i forbindelse med hans idealisering af en
ikke-objektivistisk verdensforstaelse, og nar han skriver, at han ser et
stort problem i relationen mellem det der er, og maden man beskriver
det pa, tyder det altsa pa, at sproget er en central problematik i forhold
til at na til erkendelse om den sande verden. Han skriver, at med den
occidentale tilgang til sproget, bliver ordet; et afsluttet stadium af en
tanke der gar til grunde i og med den udtales” (Artaud, 1967, 72).
Sproget, i hvert fald den vestlige made at anskue det pd, kan alts&
siges at v re medvirkende til en stagnering, som, hvis man spr ngte
det i stykker, ville fere “til en forkastelse af de sadvanlige
begr nsninger af mennesket og menneskets forméen, og til en
uendelig udvidelse af gr nserne for det man kalder virkeligheden”
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Artaud, 1967, 11, som Artaud skriver det. Den andelighed, som
Artaud efterlyser, bliver altsd begr nset af selve sproget, og ved at
komme udenom sprogets begr nsninger, vil man have mulighed for
at fa adgang til en anden virkelighed. Sproget — eller n rmere
destruktionen af sproget - er altsd derfor neglen til, at opna den
seerlige viden og dermed til at fa indblik i den sande verden eller en
udvidet virkelighed. Med denne kritik af sprogets rolle i forstaelsen af
verden, som fordrer til objektivisme, bliver det endnu klarere, hvorfor
Artaud k mper en kamp imod ordets dominerende rolle i det
europ iske, naturalistiske og psykologiske teater — det er ikke en
kritik, der kun gor sig g ldende i forhold til teateret som kunstform,
men ogsd i forhold til teateret som det sarlige middel, han anser det
for at v re - til at gore op med det vestlige, moderne verdenssyn og
verdensopfattelse.

Jeg gar nu videre til at undersege n rmere, hvordan den s rlige
rolle, Artaud tildeler teateret, i overensstemmelse med Versluis’ ideer,
kan siges netop at skulle behj lpe et fundamentalt skift i
bevidstheden, samt hvordan kunsten grundl ggende bliver set have
en serlig rolle i forbindelse med esoterisk viden. Versluis skriver: "1
am arguing that in Western esoteric traditions, literature and art play a
very special kind of initiatory role” Versulis, 2004, 12 . Dette bygger
altsd pd ideen om, at den esoteriske kunst behj Iper et skift i
bevidstheden, som giver modtageren — eller deltageren — en ny
forstaelse af verden. Denne idé om kunsten ligner den generelle idé
om, at kunstneren har en serlig profetisk rolle og séledes har adgang
til andre sandheder Tandgaard, u.d. — en idé, der ogsé kan ses hos
flere kunstnere i modernismen, der ser sig selv som vision re med
besiddelse af en serlig forbindelse til en spirituel realitet Baudin
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Johnsson, 2018, 24 . Hos Artaud er der ogsa en s rlig forbindelse
mellem kunsten og en anden forstdelse af verden, hvor teateret skal
v re midlet til at opnad denne. Han skriver: ”Som der efterhdnden er
géet slid pd vores modtagelighed er det helt sikkert at vi forst og
fremmest har brug for et teater der v kker os: nerver og hjerte”
Artaud, 1967, 86 . At teateret skal veekke mennesket ma forstas som,
at mennesket befinder sig i en sovende — eller en slags dvaletilstand.
Med udgangspunkt i ovenstdende analyse, vil jeg mene, at dette
meget vel kunne referere til den kritiske tilstand, han mener det
vestlige samfund befinder sig i — en tilstand med nedsat sanselighed
og forstielse for verdens magiske og aktive muligheder. Han skriver
videre: “Det [teatret] indbyder sind og tanke til et vanvid som
potenserer deres energier; og endelig kan man se, at fra det
menneskelige synspunkt er teatrets aktion, som ogsd pestens,
velgerende, for ved at drive menneskene til at se sig selv som de er far
den masken til at falde, afslorer leognen, slapheden, lavheden,
tartufferiet; den rokker ved materiens kv lende inerti; og idet den
stiller kollektive menneskegrupper ansigt til ansigt med deres dunkle
magt, deres hemmelige styrke, indbyder den dem til at indtage en
heroisk og overlegen holdning overfor sk bnen som de aldrig ville
have opnéet uden.” (Artaud, 1967, 31 . Her ser vi, i overensstemmelse
med forn vnte idé om v kkelse, at der er behov for en afsloring,
hvilket indikerer, at der er noget skjult eller hemmeligt, og dertil
teaterets afgerende rolle i forbindelse med denne. Han skriver
ydermere, at teateret er en refleks af en magi og af riter Artaud, 1967,
93 , og sammenfattet synes koblingen af riter, afslering og v kkelse
at indikere, at Artauds teater skal fordre en slags initiering, eller i
hvert fald forstaelse for en virkelighed bagved lognen — bade om
mennesket og om verden. Helt konkret skal dette ske ved at pavirke
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den menneskelige krop og de menneskelige sanser, og bygger séledes
pa en idé om, at teateret kan indvirke pa den menneskelige krop.
Dette resonerer med ideen om at ideer eller sandheder kan overfores
gennem mediering — en idé som ogsa er et af Antoine Faivres centrale
karakteristika ved det esoteriske; nemlig mediering og aktiv
imagination (Stuckrad, 2005, 82 . Mediet her er, som bekendt;
teateret. Artaud skriver sdledes, at han ensker: ”Et teater der
fremkalder trancer ligesom Dervish- og Aissaouasdanse fremkalder
trancer, og som henvender sig til organismen med precise midler, de
samme midler som visse folkeslags sygdomskurerende musik som vi
beundrer pa plade men er ude af stand til at fa til at opstd iblandt os”
(Artaud, 1967, 85). Her er en idé om, at kunsten spiller ssmmen med
organismen og at der sdledes findes en forbindelse mellem kunsten og
mennesket. En idé, der desuden kommer til udtryk andetsteds, ved at
han ser den som et middel til direkte fortryllelse (Artaud, 1967, 93).
Teateret skal saledes bade vaere medvirkende til at spraenge den
gengse virkelighedsforstaelse og veere med til at fordre en ny
forstéelse af verden. Han skriver: ”vi tror at der i det man kalder
poesien findes levende krefter, og at billedet af en forbrydelse, nar
det preesenteres under de nedvendige teatralske betingelser, er noget
uendelig meget mere forferdende for anden end den selvsamme
forbrydelse hvis den realiseres” (Artaud, 1967, 87). Teateret kan altsa,
hvis der er de nodvendige teatralske betingelser — heriblandt en
nedbrydelse af ordets dominans - @ndre bevidstheden pa grund af den
serlige kraft, der er i poesien (den sande poesi vel at maerke), og det
er teaterets sarlige status, der ger, at det kan danne rammerne for
dette. Teaterets serlige rolle er altsd udtryk for en kunstforstaelse i
overensstemmelse med Versluis’, hvor det - i kraft af dets mulighed
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for at indvirke pa mennesket og lade det indse manglerne eller maske
endda misforstdelserne 1 det moderne, materialistiske og
objektivistiske verdenssyn - kan virke initierende, Vv re
adgangsgivende til en anden bevidsthed og derved give mulighed for
at opnd en mere andelig og mere sand verdensforstaelse.

ARTAUD — MED OG IMOD ORDET

Arthur Versluis skriver, at det ikke kun er vigtigt at have fokus pa,
hvad der er esoterisk, men ogsa pa hvordan esoterisk viden
transmitteres Versluis, 2004, 1 . Han argumenterer for, at der i de
vestlige traditioner ikke er sd stor en tradition for transmitterende
lineages, og at esoterisk viden derfor i stedet transmitteres igennem
litteratur og kunst. Versluis skriver, som for n vnt, om sprogets
position i forhold til vestlige esoteriske traditioner, og ser bade kunst
og litteratur have en s rlig rolle i forbindelse med initiering - det kan
v re medvirkende til at danne et skift i bevidstheden og dermed give
adgang til en ny verdensforstielse Versluis, 2004, 12-13 . Versluis
har dog ogsa sarligt fokus pa ordets rolle i forbindelse med dette og
mener ogsa, at det skrevne ord i sig selv kan have en initierende
funktion Versluis, 2004, 143 . Hvordan h nger dette s sammen med
en kunstner som Artaud, der retter sa stor en kritik imod ordets rolle?
Nar Artaud retter kritik imod sproget, kan det ses i sammenh ng med
den objektivisering, som vi for sd, sproget er medvirkende til at
danne. Denne objektivisering i sproget kan ses i relation til det
mekaniske og objektivistiske verdenssyn, som dominerer den
moderne vestlige forstaelse, som er baseret pa en opdeling af subjekt
og objekt. Mennesket ser sig selv som subjekt og omgivelserne som
objekter, og den viden, man baserer dette syn pa er, hvad Versluis
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kalder ratiocinative knowledge — her forstar man viden som
akkumuleret data Versluis, 2004, 4; 28 . Meget kunne tyde pa, at det
er netop denne sproglige forstdelse, Artaud ensker at vende bort fra,
hvor sproget nemlig er adskilt fra det, det betegner og fra mennesket
selv og séledes sk vvrider den sande forstaelse. Artaud ser i stedet
for, teateret have sit eget uafth ngige og autonome sprog. Om dette
skriver Artaud: ”Disse symbolske gestus, disse masker, disse
attituder, disse individuelle eller samlede bev gelser, hvis utallige
betydninger udger en v sentlig del af teatrets konkrete sprog”
Artaud, 1967, 97 . Artauds kritik af sproget i teateret synes altsa at ga
pa det skrevne sprog og ikke anvendelsen af et sprog generelt som
eksempelvis et kreativt sprog. Artaud beskriver da ogsd selve
skuespilleren som et symbol, der skal blive til en form blandt andre
former, og som saledes kan vise billeder pa lige fod med sproget
Artaud, 1967, 39 . I idealiseringen af de balinesiske skuespillere,
kalder Artaud dem “tre-dimensionale hieroglyffer”, og han skriver, at
de er "udstafferet med et vist antal gestus og mystiske tegn, der svarer
til jeg ved ikke hvilken ventyrlig og obskur virkelighed, som vi
andre her i vesten definitivt har fortr ngt.” (Artaud, 1967, 62).
Skuespilleren kan altsa, i kraft af gestus og andre af skuespillerens
kropslige virkemidler, virke som en form, et symbol eller en decideret
hieroglyf og dermed fungere som sit eget sprog. Versluis stiller
ratiocinative knowledge op imod gnostic knowledge, som netop
bygger pd en nedbrydning af subjekt-objekt-opdelingen. Han skriver,
at den spirituelle viden er baseret pa enhed og ikke pd opdeling
Versluis, 2004, 4; 28 . At skuespilleren gor sig til et tegn og dermed
til en form blandt andre former, synes at understrege en nedbrydelse
af menneskets serlige status som et subjekt blandt objekter og kan
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dermed netop ses som et udtryk for en enhedsforstdelse. Artauds
sande virkelighed, der kan opnds gennem teateret og ved hj Ip af
sprogets nedbrydelse, bygger ogsd pa aktive sammenh nge mellem
kunsten og mennesket sdvel som mellem naturen og mennesket og
tyder altsd ogsd pd en enhedsforstéelse, hvor mennesket er i aktiv
kontakt med verden omkring sig. Artaud giver ikke udtryk for en total
afvisning af det talte sprog, men n vner, at det orientalske teaters
brug af sproget er godt idet; ”Det forlader den occidentale opfattelse
af talen og ger ordene til besv rgelser” Artaud, 1967, 93 . Artaud ser
altsd ogsa det orientalske teaters anvendelse af det talte sprog som
veerende aktivt, og det er — i overensstemmelse med Versluis’ teori — i
forbindelse med verden omkring sig, og i dette tilf Ide, har han altsa
et positivt syn pa det talte sprog. Et centralt paradoks, der dukker op
hos Artaud i forbindelse med dette er, at hans kritik af det skrevne ord
netop er skrevet med ord, og selvom han giver udtryk for at gnske en
nedbrydelse af subjekt og objekt, reproducerer han, i hele sin bog,
denne opdeling ved at skrive — med sig selv som subjekt — om
objekter. Dette kan maske skyldes, at Artaud, hvor rgerlig han end
matte v re over det, er vokset op i det vestlige samfund og saledes
selv. er uleseligt sammenflettet med den objektivistiske
verdensforstaelse, han selv kritiserer? Maske skyldes det, at det i
virkeligheden slet ikke er Artaud, der skal viderebringe sine egne
“klarsyn”, men skuespilleren, og det er denne, der, som en besj let
hieroglyf skal danne det sprog — teaterets sprog, der saledes fungerer
som det vision re medie, idet det jo er teateret, der udger det szrlige
middel. Man kunne s igen stille spergsmélstegn ved, hvorfor Artaud,
hvis teateret har en sa vigtig, magisk og maske endda
bevidsthedsudvidende status, vil forsege sig med at forklare det med
netop det, han mener forvr nger det og det, som han k mper imod;
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nemlig ord. Om Det Dobbelte Teater er udtryk for en enhedsforstaelse
eller ¢j, lader jeg blive for nu, men pointerer dog, at han kritiserer den
sproganvendelse, der kan siges at bunde i ratiocinative knowledge og
mener, at denne mé forlades for at den transformation, teateret kan
byde pa, kan gennemgas.

KONKLUSION

Jeg har i det ovenstdende forsegt, at spore mig ind pa kunstneriske
savel som esoteriske reaktioner pd moderniseringsprocesser, og dens
tilherende videnskabelige diskurs, samt hvordan disse interagerer med
hinanden med fokus pa Antonin Artauds Det Dobbelte Teater. Jeg har
underseggt, hvordan der hos Artaud, sdvel som hos andre kunstnere
inden for modernismen, kan spores en afstandtagen til det moderne
samfunds stringente opdeling af religion og videnskab, og at kunsten i
denne periode siledes ikke nedvendigvis handler om at undslippe
religion, men derimod ofte om at finde svar, der ligger uden for den
synlige verden, der kan males pa baggrund af videnskabelige metoder
og empiri, og som saledes til tider fordrer en interesse for - og
inspiration fra spirituelle, esoteriske eller okkulte ideer og traditioner.
Dette kan dog ikke kun reduceres til blot at v re en interesse -
kunstnere mener ogsd selv at skabe udtryk for en anden spirituel
realitet, sdvel som at kunsten i sig selv kan spille en central rolle i
forbindelse med transmission af viden. Jeg har undersegt, hvordan
dette kommer til udtryk hos Artaud, hvor s rligt en nedbrydelse af
den g ngse méde at anvende sproget pa samt teateret og kunstens
serlige kraft skal medvirke et slags skift i bevidstheden, hvorved man
kan se bagom den moderne, materialistiske verden, hvis
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objektivistiske forstaelse af verden har medfort en sloret virkelighed.
Kunstens initierende rolle er dermed helt central, idet den skal
frembringe en anden - den sande verdensforstaelse og virkelighed.
Hos Artaud er teaterets sarlige rolle ogsa bundet op pa, at det skal
vaekke grusomhed — et aspekt, der, selvom pladsen ikke tillader det
her, fortjener at blive n rmere undersegt. Der er sdledes mange
interessante omrader at undersege i krydsfeltet mellem kunst og
esoterisk viden — ogsé i samspil med modernisering og modernisme.
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AFFALDSFORBANDELSEN:

MENNESKET OG M@DET MED DET

ANDET
Mathias Nikolaj Reidl

Like the satellite in miniature in the film Valis, the microform of it
run over by the taxi as if it were an empty beer can in the
gutter, the symbols of the divine show up in our world initially
at the trash stratum.

Philip K. Dick, VALIS 1981)

Indledning

Abstraktet til Sabine Barles’ History of Waste Management and
the Social and Cultural Representations of Waste 2014) ender
med beskrivelsen af affald som en “curse of developed
countries” (1). En overproduktion af affald, som ifelge Barles er et
spejl pa de samfund, som har produceret det, er en forbandelse, der
konfronterer lande med deres eget forhold til bade miljo og ressurser.
I affaldet finder man en ildeset sandhed, et mystisk mede med noget
andet. Affaldet er i denne forstand béade farligt og risikofyldt, idet
det bdde er noget som kommer udefra, og samtidig noget, som kan
konfrontere én med hvad man i virkeligheden er. Eller som Brian
Copenhaver pa rammende vis skriver om forbandelser i Magic in
Western Culture: From Antiquity to the Englightenment (2015): “A
curse aims to harm someone, just as a prayer means to help” (4),
efterfulgt af “a curse is a prayer inverted .
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. .” (ibid. . En forbandelse soger at skade, mens en ben seger at
hjelpe. Det “forbandede affald” daekker séledes over idéen om affald,
som varende en uhjelpsom, skadelig konspiration mod det ordnede
samfund. Allerede her er det evident, at spergsmal om affald ikke blot
er spergsmal om materiale, men ogsa om hvad der i folkemunde ville
kaldes “religiose” sporgsmal. Religionsbegrebet er imidlertid, iser i
daglig tale, et problematisk og vagt begreb, men indsigten om, at der
er mere til affald end blot og bart materiale er unagteligt korrekt.
Ligeledes er indsigten om, at affald ofte lade sig beskrive igennem
sakaldte “religiose”, hvis vi et gjeblik tillader os at bruge ordet i dets
dagligdagsbetydning, begreber ogsa korrekt. Men mere pracist ville
det vare at sige, at affaldsspergsmal i enorm grad lader sig beskrive
med begreber, som man indenfor det akademiske studie af vestlig
esotericisme i mange ar har kendt til, disse varende for eksempel
magi, okkultisme og “det merke”, mystiske oplevelser, og en lang
rekke af andre fenomener.

I mellemtiden bliver den vestlige esotericisme dog, pa paradoksal
vis, ofte ogsd selv beskrevet, som varende situeret i en
conceptual waste-basket for ‘rejected knowledge’” (Hanegraaff 221
eller simpelthen i “the dustbin of history” (Davis xxii, Hanegraaff
128). Ifelge Wouter Hanegraaft er de vestlige esoteriske traditioner,
som spender mellem blandt andre divination, til hermeticisme,
kaballah og alkymi, kendtegnet ved, at de tilherer hvad der kan
begribes som et “kontinent”, hvis domene tilherer “den Anden” (the
Other Hanegraaff 3 . Som Hanegraaff skriver:

It has been imagined as a strange country, whose inhabitants think
differently from us and live by different laws: whether one felt that it
should be conquered and civilized, avoided and ignored, or emulated
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as a source of inspiration, it has always presented a challenge to our
very identity, for better or worse. We seldom realize it, but in trying to
explain who ‘we’ are and what we stand for, we have been at pains to
point out that we are not like them. In fact, we still do. Ibid.

Pa interessant vis kunne dette citat lige sa vel have omhandlet affald

eller de utallige andre Andre, som  eksisterer i
daglidagskonceputaliseringer af verden, fra ‘“araberen” eller
“orientaleren”, til “heksen” eller “rumvasenet”). Som vi vil se i de
folgende sider, s bliver affaldet, ikke ulig Hanegraaffs beskrivelse af
esotericismens “sere land”, som er en kilde til “udfordringer af
identitet”, ogsa netop talt om, som varende bade udfordrende og en
kilde til nye indsigter, som farligt og som anderledes. Og dette gores
hertil ofte ud fra begreber og metaforer, som netop, i Hanegraafts
“wasteland”-forstand, herer den “vestlige esotericisme” til: Som
okkult, som hekseri, som mystisk og selvtransformativt, eller, som vi
netop har set i Barles’ beskrivelse af affaldet, som ren og skeer
“forbandelse”.

Esotericisme og affald gar siledes ofte, pa et begrebsmassigt
plan, hand i hind, og begreber taget fra det ene omrade kan bruges til
at beskrive det andet, saledes at affaldet, for eksempel, kan vare
forbandet, sdvel som at forbandelsen kan veere affald. At det ugnskede
og “det som ikke herer til” kan beskrives som formerkende,
ildelugtende, klamt, uleekkert, nedbrydende, affaldsligt, som en kilde
til sindssyge og sygdom, osv. er naturligvis ikke nyt og ger sig hertil
gaeeldende i bade daglig tale savel som i litteraturen — noget som vi i
de folgende sider vil se adskillige eksempler pd. Der er dog en serlig
teet sammenhang mellem affaldet og nogle af de mest grundleeggende
spergsmal om mennesket selv, som gér hand i hand. Disse svare
spergsmal begribes i hgj grad gennem mytologiske, eller hvad der i
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bred forstand kunne forstds som “esoteriske”, begrebsrammer, hvori
der figurerer bade magi, guder, ander, godhed og ondskab, og ikke
mindst et menneske, som som oftest forestilles som vaerende i midten
af det hele — et menneske, som skabes i disse mangfoldige relationer,
et fenomen, som vi kan begribe som “anthropogenese”.

En vej til at forstd problemet om anthropogenese er gennem
Giorgio Agambens The Open: Man and Animal (2004, orig. 2002).
Heri beskriver Agamben humanismens “antropologiske maskine”,
som holder mennesket suspenderet mellem en himmelsk og jordisk
natur, som ger, at mennesket altid er mere eller mindre end det selv
(29 . Herudover producerer denne maskine mennesket som ansigtslost
og uden arketype og tilherssted (29). Agamben lokaliserer i serlig
grad denne maskine i Pico della Mirandolas beremte manifest fra
1400-tallet, hvori idéen om, at mennesket kan skabe sig selv, enten
som beast eller som guddommelig, bliver praesenteret (29-30 . Selve
konstitutionen af mennesket, som noget andet end dyret, kan hertil
kaldes “anthropogenese”, og er kendetegnet ved en ceesur, som forst
og fremmest starter i mennesket selv 79 . Hertil opfordrer Agamben
til en refleksion over behovet for at definere mennesket, som
kongruent mellem guddommelighed og natur (eller dyr), og at arbejde
med hvad der separerer disse kategorier:

In our culture, man has always been thought of as the articulation and
conjunction of a body and a soul, of a living thing and a logos, of a
natural or animal) element and a supernatural or social or divine
element. We must learn instead to think of man as what results from
the incongruity of these two elements, and investigate not the
metaphysical mystery of conjunction, but rather the practical and
political mystery of separation. What is man, if he is always the
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place—and, at the same time, the result—of ceaseless divisions and
caesurae? It is more urgent to work on these divisions, to ask in what
way—within man—has man been separated from non-man, and the
animal from the human, than it is to take positions on the great issues,
on so-called human rights and values. And perhaps even the most
luminous sphere of our relations with the divine depends, in some
way, on that darker one which separates us from the animal.
(Agamben, “The Open”, 16)

Denne opfordring til at undersege menneskets inkongruens vil danne
udgangspunktet for forstaelsen af de udvalgte tekster. Hertil er det
vigtigt at pointere, at Agambens eget perspektiv nedvendigvis er
situeret i en bestemt, kontemporzaer historisk kontekst, navnlig en af
kritik af totalitarisme og ordnende samfund, som destruerer livsvilkér
(sdledes benytter Bauman, som ogsa er indeholdt héri, sig selv af
Agambens studier . Hensigten med disse sider er herudover ikke at
sige, at noget bestemt perspektiv er forkert, men derimod at gere
opmerksom péd affaldets komplekse kulturelle placering, samt
spergsmal om anthropogenese og dettes kobling til “affald”, som kan
spille en vigtig rolle i forstaelsen af mange nutidige problematikker
og sporgsmal.

For at abne op for disse spergsmal, vil vi i de folgende sider,
igennem en gennemgang af uddrag fra Georges Batailles La Part
maudite 2014, orig. 1949 , Julia Kristevas Pouvoirs de [’horreur

1980 , samt Zygmunt Baumans Wasted Lives (2003 , undersoge
forskellige mader, hvorpd brug af affald og spergsmal om
anthropogenese er koblet sammen pa. Disse kilder er valgt pa
baggrund af deres historiske og teoretiske sammenkoblinger; de er
alle, i varierende grad, beslaegtede teoretisk, og samtidig vidt
forskellige — bade i kontekster, i formal, og i tilgange. Séledes kan de
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danne udgangspunkt for begyndelsen pa en nuanceret forstaelse af
affald som begreb, samt fungere som en indgang ind i forskellige, og
alligevel konvergerende, “menneskesyn", der kan spille en vigtig rolle
i forstdelsen af affalds komplekse kulturelle position. Jeg arbejder
hertil kronologisk med teksterne, og drager undervejs paralleller
imellem dem. De udvalgte tekster bliver herudover analyseret
diskursivt, hvortil det enskes at papege teksternes afhangighed af
bestemte typer af tenkning: At stille spergsmalet om, hvad der kunne
have vearet sagt, og hvorfor intet andet kunne siges (Foucault 43). Til
dette onsker jeg at pdpege en mulig forklaring pa teksternes
diskursive konstruktioner eller beskrivelser af affald som noget andet,
mystisk og skamfuldt, hvori en stadig teethed pé idéen om en dikotomi
mellem det guddommelige og det jordiske kan fungere som base for
et svar herpa.

Forst og fremmest er en gennemgang af selve begrebet “affald”
dog nedvendigt, da begrebet selv, historisk set samt hos en lang raekke
af forskellige teenkere, rummer en del af svaret pa, hvorfor det sa ofte
tager form som noget forbandet, noget meorkt, noget skamfuldt, noget
Andet.

Om begrebet affald

Selve ordet “affald” (“waste” er som oftest associeret med tab og
ubrugelighed, og kan hertil ankues som tilherende en kategori af
beslegtede ord som ogsa indeholder de engelske “refuse” og
“garbage” (Barles 200). Herudover er affald ofte teenkt som noget, der
kan forstyrre kroppens granser og selvet, og som, i vearste tilfelde,
skal gemmes vaek (Hawkins 46). Ligeledes er affald ofte forbundet
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med et mede, som involverer forskellige folelsesmassige reaktioner,
heriblandt skam og afsky. I det gamle Rom blev det at rengere
kloakker for eksempel anset som varende skamfuldt arbejde (Reid
121), og i dag kan affald anskues som “the dark, shameful secret of all
production” (Bauman 27); selve denne idé om affald som noget
“markt” spiller ogsa et centralt element i denne gennemgang, og er til
stede i alle tre perspektiver. Ligeledes vil mange forbinde ordet
“affald” med noget afskyeligt og beskidt, omend affald kan betyde alt
fra plastik, der er blevet smidt veek, til feces, eller mennesker, der ikke
horer til. Ideer om affald er saledes taet knyttet til ideer om
“ubrugelighed”, og indeholder sterke negative konnotationer; affald
er ikke bare et “biprodukt” eller et “supplement”, men derimod noget
verre og mere komplekst, som kan have vidtraekkende konsekvenser
for dem, der kommer i kontakt med det, samt for det miljo, hvori det
eksisterer.

Affald behover dog ikke at vare negativt, og sdledes kan man
forestille sig en forstaelse af “affald” hvor det udelukkende betyder
“noget der er faldet af”, uden yderligere negative konnotationer. Dog
bliver “affald” som oftest netop anskuet som verende negativt, og en
sadan redning af begrebet ville hertil igangsette et storre
rengeringsprojekt. Noget af forklaringen pa dette skal muligvis findes
i selve ordets oprindelse: Det engelske ord “waste” (hvori “affald”
deler kategori) beted oprindeligt noget ede, runieret eller negligeret
(Barles 200), og pa engelsk vil ideer om “waste” ofte vere koblet til
ideer om “wastelands”. Ligeledes er affald ofte koblet til ideer om
“forurening”, og derigennem selve dét at gere noget rent urent, og
omend forurening (eller det engelske “pollution”), i dag ikke leengere
har religiose konnotationer som sa (Serres 38), sa indeholder selve
forureningesidéen stadigvaek en hierarkisering mellem det rene og det
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urene, kaos og kosmos, orden og uorden, og herigennem idéen om, at
forurening er noget, som transformerer noget ordentligt til noget
uordentligt. Affald, der er bandlyst fra byen, og ender pa landet, bliver
for eksempel ofte anset som korrumperende Laporte 139 , noget der
ikke herer til, og som har evnen til at forandre dét, som det indgér
sammen med. Modet med affald kan saledes tenkes som vearende
transformativt; at have med dét, der forstds som affald, at gere,
involverer nedvendigvis abenbaringer (af mystisk eller anden
karakter , skam, foragt, og den evige risiko for selv at blive affaldslig.
Af samme grund er affald tabuiseret, bade i praktisk forstand i medet
med det, men ogsa som akademisk emne, da dét at beskaftige sig
med det udelukkede potentielt kan resultere i, at man selv bliver
pavirket og derigennem udelukket. Det affaldslige, her forstdet som
noget “helligt”, indeberer risikoen for, at dem der kommer i kontakt
med det, selv bliver hellige, eller som Giorgio Agamben i sit famese
veerk Homo Sacer skriver: ”Sacer designates the person or the thing
that one cannot touch without dirtying oneself or without dirtying;
hence the double meaning of ‘sacred’ or ‘accursed’ (approximately).”
(Agamben, “Homo Sacer”, 79). Det er ikke uden grund at Georges
Batailles La Part Maudite (“Den forbandede del”) fra 1949 tager en
sadan titel, og af samme grund vil Bataille ogsd vare det forste
nedslagspunkt i denne gennemgang.

Affald er, som det nu er evident, sjeldent tenkt neutralt, og af
samme grund har affald og affaldsmetaforik kunnet indtage en
position som politisk potent i italeszttelsen af dem og det, som ikke
herer til. I Karl Marx’ teenkning var affald det, der kunne beskrive det
“lunkne proletariat” — en gruppering, som ifelge Marx var afvist af
alle klasser. 1 denne gruppering eksisterede bordelejere, tyve og
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kriminelle, anset som en disintegreret masse, der var smidt her og dér,
og for Marx var denne gruppe parasitisk pd det omkringliggende
samfund (O’Brien, “Materialisms”, 148). Denne brug af affald
afslorer affaldets dobbelthed, bdde som noget “aflagt”, men ogsa som
noget korrumperende. Affald er saledes ofte blevet brugt til at
beskrive noget “andet”, dém og dét, som ikke herer til.
Affaldsgrupperne var hos Marx de farlige grupper, som kunne
nedbryde en vigtig orden, og dem, som man helst var foruden.
Ligeledes dragede Marx séledes parallellen mellem det “lunkne
proletariat” og “finansaristokratiet”, som han ansa som det lunkne
proletariat transporteret til toppen af bourgeoissamfundet ibid. .
Disse grupper kunne italesattes med ord som “offal”, “scum” og
“refuse” (O’Brien, “Materialisms, 146) — alle ord, som beskriver det
aflagte og ubrugelige, og som for Marx fik en vigtig rolle i en
italesettelse af klasseskel og revolutioner and. 1 et skift af
omstendigheder ser vi i dag at disse grupper, som for Marx var det
laveste af det laveste, kan italesaettes som dem, som man burde have
mest sympati for, og som dem, der potentielt er mest “rene” — en
drejning som er serligt evident i Zygmunt Baumans Wasted Lives
(O’Brien, “Materialisms”, 167), som vil vere slutpunktet for denne
gennemgang. Men forst ma vi tage et kig pd George Batailles forsog
pa en gentenkning af mennesket og ekonomien, for her kan vi finde
et serligt sterkt eksempel pa medet mellem affald, menneske og
mytologi.

Bataille og viljen

I et forseg pa hvad, der kan anskues som en normalisering af affaldet,
udgav Georges Bataille i 1949 verket La Part Maudite, som blandt
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andet indeholdt opfordringen til at teenke en “économie générale”
generel okonomi , en gkonomisk tenkning, som skulle vere i stand
til pa holistisk vis, at indeholde bade selve produktionen, men ogsa
dét, som produktionen resulterede i, navnlig affaldet. Batailles
grundidé var at affaldet, eller udsondringen, var naturlig for
mennesket, og at menneskets placering i toppen af det levendes
hierarki gav mennesket en serlig plads i konsumptionen:

Mais I’homme n’est pas seulement 1’étre séparé qui dispute sa part de
ressources au monde vivant ou aux autres hommes. Le mouvement
général d’exsudation (de dilapidation) de la matiére vivante 1’anime, et
il ne saurait I’arréter ; méme, au sommet, sa souverainité¢ dans le
monde vivant I’identifie a ce mouvement ; elle le voue, de fagon
priviligiée, a I’opération glorieuse, a la consummation inutile. 28-29)

[Men mennesket er ikke blot det splittede varende som kamper om
sin andel af den levende verdens ressurser eller mod andre mand. Den
generelle bevagelse af eksudation (af sleseri) i den levende materire
igangsatter ham, og han kan ikke stoppe den; ydermere, pa tinden
identificerer hans suveranitet i den levende verden ham med denne
bevagelse; den skabnesbestemmer ham, pa en priviligeret made, til
den glorverdige handling, til den ubrugelige konsumption]

Batailles perspektiv indeholdt saledes en opfordring til en
anerkendelse af menneskets jordlige, eller animalske, plads i verden.
Man kan hertil sige, at Bataille bragte mennesket teettere pa dyret (her
forstaet som noget der lever i kontakt med, og accept af, sit eget
“affald”’), men pa en made hvorpa menneskets plads, som det overste,
stadigvaek var bibeholdt. Af dette kan man drage at Batailles
perspektiv i hej grad var et af kongruens, navnlig kongruensen
mellem menneske og dyr.

85



Mennesket og modet med det Andet

Rent gkonomisk skrev Bataille, at produktion og konsumption hang
sammen 25), og at et gkonomisk perspektiv nedvendigvis matte
kunne tage hand om denne sammenha@ng. Men denne sammenhang
var ikke blot ekonomisk; den hang ogsd sammen med et bestemt
menneskesyn, en bestemt idé om menneskets placering i verden.
Séledes skrev Bataille ogsa om deden og dens sammenknyttethed til
dét at vaere menneske:

En vérité, quand nous maudissons la mort, nous n’avons peur que de
nous-mémes : c¢’est notre volonté dont la rigueur nous fait trembler.
Nous nous mentons a nous-mémes révant d’échapper au mouvement
luxurieuse dont nous ne sommes que la forme aigué. 38-39)

[T virkeligheden, nér vi forbander deden, frygter vi kun os selv: Det er
vores vilje, hvis styrke far os til at skaelve. Vi lyver overfor os selv nar
vi dremmer om at undslippe den luksuriose bevagelse, af hvilken vi
blot er den mest intense form.]

Det er menneskets egen vilje, som forfaerder det — og mennesket lyver
for sig selv, nar det prover at undslippe den. En flugt fra “luxurious
exuberance” og deden (som vi kan forbande, som om at den var noget
eksternt og uretfaerdigt) er bundet sammen; at konsumere og at leve er
forbundne. Ligeledes kan man i dette spore idéen om et ansigtslost
menneske, der kan skabes i en reekke af retninger, men i kontrast til
Picos idé om den frie skabelse af mennesket, gor Bataille opmarksom
pa, at mennesket lyver for sig selv, nar det ikke anerkender sin
beastlighed. Batailles opfordring til en generel ekonomi er saledes
ogsa en opfordring til at anerkende en bestemt sandhed om
menneskets eksistens — navnlig menneskets affaldslige fundament.
Hertil var Batailles saledes ogsa en bredere filosofisk retning. I sin
kritik af Bataille fra 1967 lagde Derrida i hej grad mearke til dette,
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navnlig at der var en sterk hegelianisme til stede i teksten, og at
denne kommer til udtryk igennem en kompleks repositionering og
reinskription af Hegels teenkning (Derrida 253), blandt andet udtrykt i
en forstaelse af at mesterens sandhed er til stede i slaven, og at man
nedvendigvis ma kigge deden i gjnene (Derrida 255). Hvor Pico
mente, at mennesket i princippet kunne velge frit, geor Bataille
opmearksom pa menneskets forbundethed med dét, som det maske
ikke ensker, men som det burde omfavne. Bataille forsegte ikke blot
at udtenke en ny form for ekonomisk system, han forsegte at
gentenke mennesket selv.

For at undga katastrofer, og i verste fald krig (29), gjorde
Bataille opmarksom pa nedvendigheden af at have kraften til at
destruere den overskydne energi, som konsumptionen skabte:

Car si nous n’avons pas la force de détruire nous-mémes 1’énergie en
surcroit, elle ne peut étre utilisée ; et, comme un animal intact qu’on ne
peut dresser, c’est elle qui nous détruit, c’est nous-mémes qui faisons
les frais de I’explosion inevitable. Ibid.

[For hvis vi ikke har kraften til selv at destruere den overskydne
energi, kan den ikke bruges; og, som et intakt dyr, some ikke kan
temmes, er det det, som destruerer os, det er os selv som betaler prisen
for den uundgaelige eksplosion.]

Man kan saledes spore en idé om, at der skal vaere en form for
kontrol, en form for balance, der muligger, at man kan komme af med
den overskydne energi, som kan skabe eksplosioner med katastrofale
konsekvenser. Herudover sammenlignes den overskydne energi med
et dyr, der ikke kan temmes (dresser, og som kan destruere
mennesket — det animalske er farligt, hvis ikke det bliver tejlet. I
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relation til dette skrev Bataille, som vi ogsa sé i et foregaende citat, at
mennesket besidder “. . . souverainet¢ dans le monde vivant”
[suveranitet 1 den levende verden] 28 , og at mennesket befinder sig
pa “bjergtinden” (sommet (ibid). Mennesket er hér det hgjeste af det
levende, men ogsa helt igennem profan. I en ironisk reproduktion af
den tidligere dikotomi mellem animalsk liv og guddommelighed
placerede Bataille menneskets guddommelighed blandt dyrene.

Selve affaldet figurerer desuden i Batailles tekst pa strategisk vis.
Batailles teori var athangig af affaldet forstdet som noget
udefrakommende, idet at han sammensatte dét, som allerede er
forstaet som “affaldsligt”, med dét, som ikke er forstaet som
tilherende en saddan kategori. For eksempel startede Bataille sin tekst
med sammenligningen af dét at aendre hjulet pa en bil, dbne en abcess
og pleje en vinmark (25 . Disse tre handlinger er alle distinkte, men
serligt abcessen star frem 1 sammenligningen (og har hertil ogsa faet
midterpladsen imellem de to andre). I kontrast til Marx’ strategiske
brug af det affaldslige, lunkne proletariat, ser vi her et sammenfald af
metaforikken: Teknologier og affald henger sammen; Abningen af
abscessen er ikke separat fra hjulet eller vinmarken — snarere er den
gjort af det samme. Men der er en ambivalens til stede, for abcessen
stikker frem i mangden af mindre tabuiserede handlinger (skiften af
hjul, og plejning af vinmarker). Affaldet er effektfuldt, og pa trods af
at det star sammen med alt det andet, sd stikker det alligevel ud. At
abne en abscess er i daglig forstielse ikke det samme som at plgje en
vinmark — af samme grund fér det retorisk effekt. Hvis affald, som
tidligere beskrevet, er noget “andet”, noget mystisk og
korrumperende, sa gjorde Bataille, ikke ulig Marx, strategisk brug af
denne andethed. Affaldet var her ikke frigjort fra sin andethed, men
derimod accentueret i netop andetheden, og applikeret strategisk:
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Bataille vendte affaldets farlighed pa hovedet, og gjorde den til selve
hejdepunktet, og dette i sammenh ng med hans profanering af
ophgjede idéer om den menneskelige eksistens, som nu skulle
acceptere sin plads pa bjergtinden af det animalske liv. Den generelle
okonomi beroede pa en ekspansion af feltet af det tilladelige, og pa en
ny forstaelse af kongruens mellem menneske og verden. Omend
anthropogenesen tog en ambivalent form i Batailles accentuering af
menneskets dyriskhed, et potentiale for animalisme som netop for
Pico var det modsatte af menneskets enskv rdige guddommelighed,
sa reproducerede Bataille alligevel idéen om mennesket som en del af
et hierarki af livsformer: istedet for at bryde ud af tidligere tiders
dikotomier mellem menneske og dyr, forflyttede han dem snarere.
Affaldet fik desuden en strategisk rolle, som noget, der kunne vende
en orden pa hovedet: Ved at geore mennesket “affaldsligt” skabte
Bataille pa sin vis en illusion af et nyt perspektiv, for i accepten af
menneskets affaldslighed var der primert et oprab mod en puritansk
og lagnagtig kultur, som kunne gores effektfuld netop i en inversion
af ordentligheden. Men i denne venden-pa-hovedet opstar der en
abning for noget nyt: Batailles tekst lykkedes i serlig grad i at vise, at
mennesket som helhed har et fortr ngt, affaldsligt element, at der er
noget pa spil, og at en dybere forstaelse af menneskets affaldslighed
var nedvendig. Séledes tager Giorgio Agambens The Open, som jeg
citerede tidligere, ogsa sin begyndelse i Georges Batailles t nkning,
og saledes har Bataille ogsé haft indflydelse pd den n ste t nker,
Julia Kristeva.

Kristeva og abjektionen
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I det sidste kvartal af det 20. &rhundrede opstod der en rakke
perspektiver, som sggte at omfavne affald og det affaldslige, og som
kan kaldes “postmoderne” (Engler 9). Disse perspektiver sogte i
serlig grad at bryde ud af hygiejnetilgangens greb, som var
kendetegnet ved orden og en gemmen-vak af affald, og i stedet
anerkende de glaeder, som der er at finde i skidt og forurening ibid. .
Denne postmoderne udbryden var, og er til stadighed, nert beslagtet
med Freuds beskrivelser af behovet for orden og renlighed, som
veerende forhindrende for glaede (ibid. . Idéen var, at der matte findes
en losning pa affaldsproblematikker, hvori affaldet ikke blot blev segt
affejet, gemt vaek eller destrueret; en losning, som anerkender
menneskers behov for affald og affaldets naturlige plads i
menneskelig ageren. Ulig andre teoretiske perspektiver fra samme
periode, for eksempel Mary Douglas’ margin-perspektiv fra 1966,

hvori marginer bliver fortolket som grundleggende farligesg, sogte
postmodernisterne at omfavne marginenerne Engler 10, da disse
blev anset som varende dét sted, hvorfra en kritisk og emancipatorisk
teoretisk fremgang kunne opstd. De sédkaldte “waste landscapes”
kunne blive et sted for kulturel selvransagelse og selvrefleksion
Engler 10-11 . Hvor Douglas havde beskrevet marginer som
grundleeggende farlige (men herigennem ogsa havde ébnet op for en
diskussion af marginerne selv, opstod der nu et perspektiv, som
kunne rumme marginerne — og som bruge dem teoretisk. Denne

38« all margins are dangerous. If they are pulled this way or that the shape of

fundamental experience is altered. Any structure of ideas is vulnerable at its
margins.” (Douglas 122). Grundleggende for denne taeenkning er idéen om, at
orden er centralt for mennesket, og hvis man antager at dette er tilfeeldet, sa er
marginer nedvendigvis universelt farlige.
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postmoderne tilgang er i sarlig grad synlig i Kristevas indledende
kapitel til Pouvoirs de I’horreur. Essai sur [’abjection 1980 , som
har navnet “Approche de I’abjection” “Tilgang til abjektionen” ,
hvori det abjekte, og selve f nomenet “abjektion”, kan fungere som
en indgang til en forstaelse af dét, som er udenfor, dét som er
hinsides, og herigennem som en indgang til en kritisk t nkning med
et quasi-transcendentalt potentiale. Med inspiration hos bade Douglas
og Bataille og utallige andre , begiver Kristeva sig i teksten ud i et
forseg pa at komme n rmere “abjektionen” — dét f nomen, der opstar
i frastedelsen, i medet med dét, som ingen plads har. Som hos Bataille
er der i Kristevas tekst en interesse for “det morke”, og séledes starter
kapitlet ogsa med:

Il y a, dans I’abjection, une de ces violentes et obscures révoltes de
I’étre contre ce qui le menace et qui lui parait venir d’un dehors ou
d’un dedans exorbitant, jet¢ a cot¢ du possible, du tolerable, du
pensable. 9)

[Der er, i abjektionen, en af disse selvets voldelige og obskure oprer
mod det, som truer det, og som forekommer det, at komme fra et ydre
eller et eksorbitant indre, som er kastet til side fra det mulige, det
tolerérbare, det teenkelige.]

Abjektion er knyttet til v ren, og indeholder et morkt og voldeligt
element — et oprer. Herudover er f nomenet forbundet med noget
nesten ut nkeligt — noget mystisk. Ligeledes er deden, som hos
Bataille, centralt tilstede i teksten:

FISRT)

... je m’abjecte dans le méme mouvement par lequel “je” pretends me
poser. Ce détail, insignifiant peut-étre mais qu’ils [la mére et le pére]
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cherchent, chargent, apprécient, m’imposent, ce rien me retourne
comme un gant, les tripes en ’air : ainsi ils voient, eux, que je suis en
train de devenir un autre au prix de ma propre mort. 11

[Jeg abjekterer mig selv I den samme bevagelse, hvorigennem “jeg”
foregriber, at etablere mig selv. Denne detalje, maske ubetydelig, men
at [moderen og faderen] soger, instruerer, evaluerer, pal gger, dette
intet vender mig indefra og ud, indvoldene udenpa; det er saledes at de
ser at “jeg” er i gang med at blive en anden pa bekostning af min egen
ded.]

At abjektere er at fodes, men ogsa at de. Det abjekte er
selvtransformativt, og er her ikke ulig beskrivelsen af affald som
noget helligt, i dets transformative karakter; abjektionen transformerer
én, og kan selve anskues som en form for psykisk affald, der opstar
som biprodukt af noget andet. At komme i kontakt med det abjekte er
at flytte sig fra noget, ind i noget andet.

Ifolge Kristeva er et serligt kendetegn ved det abjekte dets ikke-
objektlige karakter 15). Hertil placerer det abjekte sig ligeledes
udenfor den klassiske freudianske skelnen mellem to typer af
repression refoulement , disse v rende ben gtelse dénegation) og
afvisning rejet (14 . Ben gtelsten orienterer sig her imod et objekt,
hvorimod afvisningen orienterer sig mod beg ret selv ibid. , mens
det abjekte pa “markelig” étrange vis resulterer i en eksklusion af
disse ubevidste former 15 . Saledes kan man, med hensyn til affald,
skelne mellem dét som er ekskluderet, som er uensket og som ikke er
beg ret det objektlige , og dét som skaber abjektion — og her har
abjektionen ikke nedvendigvis noget med affald at gere, modet med
affald er blot et af mange steder, hvor abjektion kan finde sted.
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I et radikalt skift fra Marx’ sidestilling af det lunkne proletariat
som affaldslige, samt Batailles positionering af hjul, abscesser og
vinmarker side om side, finder Kristeva sdledes ikke f nomenet i
objektet selv i selve “affaldet” , men derimod i sindet, og i dettes
overste lag: i superegoet. Det abjekte blev her dét, som beskytter
jeg’et mod en virkelighed, som kan destruere det. Det abjekte opleves
som meningslost, knusende, og som noget der er pa kanten af
eksistens og hallucination 10). Denne tilgang kan forstds som en
form for “rubbish idealism”, kendetegnet ved forstaelsen af begrebet
“affald” som en universel problemstilling for al menneskelig orden,
og som noget der sker i menneskers hoveder O’Brien, “Idealisms”,
126-127 . Ligeledes skaber Kristeva hvad der kan anskues som et
“affaldshierarki”:

Si I’ordure signifie I’autre coté de la limite, ou je ne suis pas et qui me
permet d’étre, le cadavre, le plus écceurant des déchets, est une limit
qui a tout envahi. 11

[Hvis moget signifierer den anden side af gr nsen, hvor jeg ikke er og
som tillader mig at v re, sa er kadavaret, det mest ul kre af
spildformer, en gr nse, som har invaderet alting.]

Kadaveret er her den mest kvalmende af alle typer af affald, og
samtidig ogsa det mest displacerende, og ekskrementet her italesat
som “dung” — det animalske ekskrement, der er spredt alle vegne er
dét som markerer den umiddelbare margin. Den antropologiske
maskine kan her t nkes at komme til syne i det animalske
ekskrements marginskabende kvalitet, sammen med ligets, det nogne
livs, “invasive” karakter, eller med andre ord; disse to kategorier,
samt det hierarki som de tilherer, er kun farligt eller marginskabende
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sd 1 nge at man bev ger sig inden for et partikul rt menneskesyn
hvori der skelnes mellem menneske og dyr, krop og sj 1, idet at disse
typer af “affald” bererer disse mest fundamentale konstruktioner. Pa
dette punkt kan man sige at Kristevas f nomenologiske undersogelse
tager sit udgangspunkt i en dyr-menneske-dikotomi, som tillader en
bestemt affaldsforstaelse som ogsa er en g ngs affaldsforstaelse .
Men analysen er ogsa langt mere kompleks end hvad en sadan
reduktion tillader: Kristeva skriver netop, at kadaveret fratager ens
verdenslighed 11, og ger opm rksom pa, at det hverken er
manglende renlighed eller helbred, der skaber abjektionen, men
derimod dét, at den forstyrrer en bestemt identitet, et system eller en
orden (12. Ligeledes stiller Kristeva sig hér udenfor
abjektionsf nomenet: 1 beskrivelsen af reaktionen pa medet med
kadaveret, dets displacerende effekt og invasive karakter, og det nye
rum, som man herefter befinder sig i — et rum kendetegnet af
manglende verdenslighed — har Kristeva netop flyttet sig fra en ren
antropologisk beskrivelse; der er noget mere udenfor ordenen, noget
som kan beskrives og analyseres, og som ikke blot er et merke. Idéen
er her ikke at skabe en ny kongruens mellem menneske og dyr, men
derimod at undersege hvad der sker nar man flytter sig ud af sig selv.
Abjektionen bliver sdledes anskues som noget der udtrykkes kulturelt,
men som ikke er kulturelt.

Man kan sige at denne postmoderne tilgang tager et omvendt
standpunkt, en inversion, hvori affaldet og marginen er
efterstr belsesv rdig eller udgangspunkt, men ikke skaber et nyt
standpunkt, hvori affaldet ikke 1 ngere eksisterer som “affald” i dets
g ngse forstdelse som farlig, korrumperende, afvist, uensket .
Snarere bliver affaldet til noget der skal opseges, og medet med
affaldet, selve abjektionen, kommer i hejs de. Saledes er dette
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perspektiv heller ikke sé langt fra Marx’ og Batailles strategiske brug
af affald endda: Affaldet og alt andet, som er afvist er ikke neutralt,
men derimod brugbart, mobilisérbart. Men som beskrevet tager den
antropologiske maskine sig langt mere tvetydigt ud i dette perspektiv
end i Bataille: Hvis man antager at den viser sig, kan man se at den
udtrykker sig i Kristevas lokaliseren af abjektionen i selve mennesket,
i dettes superego, og forbindelsen af dette med selvet som har en lang
og overvejende teologisk historie), og reproducerer siledes indirekte
ideen om et menneske placeret mellem det guddommelige og det
animalske. Ligeledes skriver Kristeva at abjektionen konfronterer os
med “. . . a ces états fragiles ou ’homme erre dans les territoires de
I’animal.” [disse skrabelige tilstande, hvor mennesket vandrer i dyrets
territorier] 20), og skriver desuden at det abjekte har kunnet fungere
som en made hvorpa “primitive kulturer” har kunnet markere dele af
deres kultur, som skulle holdes udenfor dyrets truende verden monde
menagant de [’animal ibid.). Det er her antaget, at dyret og det
animalske er noget, der er farligt pa et universelt plan; menneskesynet
ma her vere et af et menneske, forstaet som noget andet end dyret, og
formentlig ét hvori mennesket ikke har et egentligt ansigt. Forseget i
dette perspektiv er dog ikke, som hos Bataille, at skabe en ny
kongruens, men derimod at lokalisere et faanomen, og bringe det ud i
lyset — af samme grund kan denne ambivalens i selve spergsmalet om
hvad mennesket er, anskues som verende et udtryk for, at selve
forstaelsen af mennesket lige netop ikke er perspektivets hensigt, men
at det derimod er en forstdelse af et fenomen, som viser sig for en
allerede eksisterende menneskeform, som er det. Kristeva opererer,
kort sagt, indenfor en a priori-antagelse om et menneske, der kan
opleve abjektion, og universaliserer denne oplevelse, men
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tilsyneladende uden at forholde sig til, at denne antagelse i sig selv er
udtryk for et bestemt menneskesyn. Hertil er en central
problemstilling at finde i abjektionperspektivets naturalisering af
ambivalensen, som blandt andet opstér i abjektionens tilsyneladende
universelle og ahistoriske karakter i.e. idéen om at ambivalens er
centralt og uundgaeligt for mennesker . Ifglge Sarah Kathryn Hansen
er dette et centralt sted hvori Agamben og Kristevas t nkning skiller
sig ud fra hinanden 165, og som, i dette mede, synligger

problemstillinger i begge typer af t nkning59. Denne problematik
bliver yderligere synlig hos Bauman.

Bauman og forfaldet

I et mere kontempor rt perspektiv udgav Zygmunt Bauman i 2003
verket Wasted Lives hvori selve samfundets ordensbehov stod for
skud, dette sarligt igennem en kritik af designets uundgéelige
affaldsskabelse Bauman 30 . I kontrast til Kristeva kan dette v rk
anskues som en ‘“rubbish materialism” O’Brien, “Materialisms” ,
som s@ger at lokalisere og besk ftige sig med affaldsobjekter. Omend
Bauman i v rket primeert besk ftiger sig med samfundets produktion

% Se f. eks.: “If Agamben’s account of the sacred provides resources for
uncovering the violence of ambivalence, we have also observed Agamben’s
own obscurations. By identifying the sacred with the clean operation of
inclusive exclusion, Agamben abstracts the juridico-political production of the
sacred from the ambiguities of social relations. Insofar as abstraction hides
dimensions of sacred violence and possibilities of upheaval, Agamben’s theory
threatens to become a ‘religiousization of political phenomena’ even as he
critiques the ambivalence theorem as a ‘psychologization of religious
phenomena.”” Hansen 172).
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af “menneskeligt affald”, sa kan perspektivet ogsa applikeres pa
objekter mere generelt (O’Brien, “Materialisms”, 165 . Saledes
sammenligner Bauman ogsé de mennesker, der er blevet redundante,
med objekter, der ikke I ngere er brugbare:

To be declared redundant means to have been disposed of because of
being disposable — just like the empty and non-refundable plastic
bottle or once-used syringe, an unattractive commodity with no
buyers, or a substandard or stained product without use thrown off the
assembly line by the quality inspectors. Bauman 12).

Ulig Marx, der strategisk gjorde brug af italesattelsen af bestemte
grupper som affaldslige, er Baumans’ pointe, at alle i dag i princippet
kan ende som menneskeligt affald, og at dét at ende som affald ikke
er et produkt af individuel fejlbarlighed, i.e. et produkt af en “skidt”
moralsk karakter, men derimod af et bestemt system. Fra hvad der kan
anskues som Marx’ mere rigide klasser befinder vi os i Baumans
t nkning nu i en flydende modernitet, der synligger en ordnende
verden, som har taget overhdnd. Vi har fra Marx til Bauman bev get
os fra et “lunkent proletariat”, der ikke kunne v re andet end negativt
og udelukket, til en bevidsthed om samfundets grundl ggende
udelukkelsesmekanisme, selve affaldsskabelsen, og en pludselig
inversion af samfundets klasser: Fra at v re det mindst
efterstr belsesv rdige fremstar det “lunkne proletariat”, de spildte
liv, pludselig som dét sted hvorfra emancipationen kan opstd, som
undtagelsen der bekr fter reglen, og som dem der muligger kritikken;
dét, at nogen er udenfor, er et symptom, og ikke en enskv rdig
realitet. I relation til dette gor Bauman opmerksom pé at affaldet er

97



Mennesket og modet med det Andet

skabt af mennesker, og at det saledes ikke eksisterer i en pr -sproglig,
pr -menneskelig verden:

Left to its own devices, unlit by the spotlights of the story and before
the first fitting session with the designers, the world is neither orderly
nor chaotic, neither clean nor dirty. It is human design that conjures up
disorder together with the vision of order, dirt together with the project
of purity. 19

Affald og renlighed er to sider af samme sag, og gér hand i hand. Ulig
Bataille, som forsegte at omfavne menneskets tilsyneladende
grundl ggende affaldslighed, og saledes reproducerede den
antropologiske maskine i en dikotomi mellem det heje og det lave i
forseget pa at skabe kongruens mellem menneske og verden, forseger
Bauman her at gore opmarksom pé at selve designet som Bataille i
sin udl gning af en generel ekonomi netop ogsa kan anskues, som
have opereret indenfor, i.e. et design af en ekonomi skaber affald, og
at mennesket sdledes ma affinde sig med en mindre magtfuld, mindre
ordnende placering i verden. Séledes skriver Bauman ogsé at: “Waste
is simultaneously divine and satanic”. 22, samt “It is by being
assigned to waste by human designs that material objects, whether
human or inhuman, acquire all the mysterious, awe-inspiring,
fearsome and repulsive qualities listed above.” (22). I trdd med
Kristeva gor Bauman her opmerksom pa, at det er mennesker der
skaber affaldet, men 1 gger v gt pa selve designet, og kontrasterer
saledes Kristevas v gt pa identitet og orden. Ulig Kristeva er der hos
Bauman en abning for at mennesket kan veelge anderledes verdener;
affaldet er ikke blot et produkt af en bestemt ordning af verden, som
forstyrrer identiteten — den er et produkt af et bestemt menneskeligt
design, som kan kigges efter i semmene; hertil md advarslen dog
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v re, at et sddant “re-design” nedvendigvis ogsé er affaldsskabende.
Hvor Kristeva arbejdede med selve oplevelsen af medet med det
affaldslige, selve abjektionen, arbejder Bauman med baggrunden for
skabelsen af dét der overhovedet kan opleves som abjekt. I relation til
dette skriver Bauman:

Modernity, we may say, is a state of perpetual emergency — inspired
and fed, to quote Geoffrey Bennington writing in another context, by
‘a sense that someone has to give orders if all is not to be lost’.
Without us — a deluge. Without preventive actions or pre-empting
strikes — a catastrophe. The alternative to a pre-designed future is the
rule of chaos. Things human cannot be left to their own course.

Modernity is a condition of compulsive, and addictive, designing. 30)

Losningen er séledes, ifelge Bauman, at komme denne afh ngighed
til livs, at stoppe tvangen, og at lade ting ske — at opgive kontrollen.
Omend et “re-design” i Baumans optik kan t nkes at v re muligt, er
det som udgangspunkt ikke mere design, men derimod mindre design,
der er losningen. Dette skyldes i hej grad at design og produktion gar
hénd i hand, og at affald ifelge Bauman er: . . . the dark, shameful
secret of all production.” 27 . I et ekko af bade Bataille og Kristeva
er affaldet noget morkt og hemmeligt, men hertil er det ogsa tilfajet af
det er skamfuldt. Skam bliver i mange henseender anset som en
negativ og uensket folelse Tarnopolsky 175, men herudover ogsa
som hvad der kan anskues som en transformativ folelse; Skam
involverer anerkendelsen af at man ikke lever op til et ideal, som man
har om sig selv Tarnopolsky 16, og opererer som medierende
mellem selvet og den anden Tarnopolsky 1 . Saledes kan skammen
ogsé anskues som h ngende sammen med “forbandelsen”, som disse
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sider begyndte med: Affald er forbandet, fordi det konfronterer os
med hvad vi i virkeligheden er, eller fordi det konfronterer os med at
vi er noget andet, end vi antog, og fordi at vi ikke ensker denne
konfrontation, idet at den losriver os fra os selv, og tvinger os hen i
noget nyt samt ikke mindst at den opleves pinefuld ; den er en
forbandelse, fordi den synes uretf rdig og fordi den opleves magisk,
ekstern, og ugudelig alt dette fordi, at den abner op for spergsmalet
om menneskets plads i verden). Affald er “merkt” fordi det
tilsyneladende er uforstaeligt. Ligeledes er affaldets greb merkt fordi
det netop er et af manglende mulighed for forstaelse. Affaldets greb er
et af manglende illumination, et usikkert rum eller maske ingenting
overhovedet . Dette er grunden til at Kristeva kunne beskrive
abjektionens greb, som et af disorientering, “displacement”, og
grunden til at bade Bataille og Kristeva havde selve deden som
centralt element i deres perspektiver; i medet med det andet er det
ikke blot et spergsmél om, at kunne begribe det pa ny, man bliver
nedt til at kunne se deden i gjnene, dén ded, som uundgaeligt opstar,
ndr man bliver noget andet, end man var — dén ded der opstar, ndr
skammen tvinger en til selvtransformation, nidr medieren mellem
selvet og den anden involverer en mere eller mindre komplet
opgivelse af selvet, og en ny selvkonstitution eller, endnu mere
radikalt, en komplet opgiven af selv. Alternativet er et liv i
ben gtelse, som ikke opleves som et helt liv, og som er sarbart
overfor verdens patr ngen. Den pinefulde oplevelse af skam er
saledes ogsa en mulig forklaring pa, hvorfor affald har det med at

skulle fjernes og tages ud af syne60 — ikke blot fordi det er en “trussel

0 “Contact with its slimy, putrefying reality has the capacity to disturb the
body’s boundaries and sense of stability. Waste that is most threatening to the
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mod selvet”, som Gay Hawkins skriver (“Shit”, 46), men fordi selve
konfrontationen med affaldet tvinger én til at genoverveje ens plads i
verden. Affaldet ikke bare truer selvet, affaldet starter en process som
kan fore ud i det ukendte (ud i “merket”). Hertil kan det tilfejes, at en
konfrontation med, at mennesket har en lavere plads i verdenens
orden, end det antog, i.e. at det er laengere fra Gud, end det vil sta ved,
er kilden til merket og skammen, som figurerer i Baumans satning;
Gud kan skabe af ingenting, hvorimod mennesket skaber ved hjalp af
andet, og samtidig producerer biprodukter i processen; den
menneskelige skabelse er uperfekt, men forventningen er, at den skal
vere perfekt. Denne problematik er i mellemtiden ogsa beskrevet pa
serligt rammende vis i Hannah Arendts The Human Condition (2018,
orig. 1958 , hvor hun skriver:

Since his [homo faber’s] productivity was seen in the image of a
Creator-God, so that where God creates ex nihilo, man creates out of
given substance, human productivity was by definition bound to result
in a Promethean revolt because it could erect a man-made world only
after destroying part of God-created nature. 139)

Séfremt at der netop, i moderniteten, er tale om en sadan prometeansk
opstand mod “skaberguden”, sa viser de forrige beskrivelser af et
skamfuldt mede med affaldet, at denne prometeanske opstand
stadigveek er igangvearende, og hertil et dbent spergsmal med alt hvad
det indebzrer af forvirring og, netop, skam (forstaet som
“selvtransformativt” i Tarnapolskys forstand) over medet med en
imperfekt skabelse — over manglen pa evnen til at skabe ex nihilo.

self has to be rendered out of sight as quickly as possible.” Hawkins 46 .
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I kontrast til Kristeva, hvor abjektionen bliver anset som en
naturlig del af menneskelig ageren omend abjektionen viser sig i
forskellige sammenh nge i forskellige historiske perioder og
forskellige kulturelle kontekster , kan der spores en mulig idé om en
abjektionsles verden hos Bauman. En verden, som ikke er designet, er
ogsé en verden med mindre risiko for ambivalens. Som hos Agamben,
som Bauman ogsé afslutter sin tekst med at bruge i beskrivelsen af
homo sacer-figuren Bauman 31-33, er ambivalensen ikke som
udgangspunkt enskv rdig, og dette er netop ogsé en central forskel pa
disse perspektiver og Kristeva. Baumans perspektiv viser dog, pa
serligt interessant vis, at ambivalens og verden kan v re to
forskellige ting: Hvor losningen pa ambivalensen hos Bataille blev et
sporgsmal om at omfavne en ellers “uenskv rdig” (i daglig
forstéelse) side af dét at v re menneske, er ambivalensen hos
Kristeva selve omdrejningspunktet — og hertil tilsyneladende uleselig.
Men hos Bauman er denne ambivalens derimod et udtryk for en
bestemt type af ordnende samfund, og lesningen bliver sdledes ikke til
en udvidelse af det tilladelige som det er hos Bataille , ¢j heller til en
omfavnelse af abjektionens naturlighed og pr -socialitet som hos
Kristeva , men derimod til et mindre ordnende samfund, hvori
abjektionen muligvis heller ikke vil vise sig, og hvor der ikke er et
behov for at forene mennesket med hverken det hejere eller det

lavere61. Men i dette “rene” samfund reproducerer Bauman saledes

¢! Herudover kan n vnes at dét samfund, som Bauman kritiserer, ogsa er et
hvori undtagelsestilstanden i sterre og sterre grad lader sig vise. I et samfund,
hvor man er “. . . tvunget til at v re pa vagt og hele tiden vurdere hvem der er
terrorist” Bolt 92) kastes der et negativt lys over ambivalensen, som nu
fremstér, som en del af undertrykkelsesmekanismen, idet at den netop kan
anskues som et centralt kendetegn ved undtagelsestilstanden.
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ogsd idéen om affald som farligt og uenskv rdigt, idet at det
nedvendigvis er skidt at producere affald; i.e. et samfund, som ikke
producerer affald, er et godt og veludviklet samfund, hvor et
affaldsproducerende samfund er et, der er blevet korrumperet.

En forklaring pé dette kan findes i Baumans skift i perspektiv, fra
hvad han anskuede som en henholdsvis postmoderne til en likvid,
moderne, social orden O’Brien, “Materialisms”, 165 . Bauman blev i
stigende grad optaget af konsumerismens indflydelse pd menneskelig
ageren, navnlig konsumerismens destruktive karakter, samt dens
relation til en “Big Brother”-ideologi O’Brien, “Materialisms”, 166-
167). Baumans perspektiv kan séledes anskues som v rende prim rt
en kritik af totalitarisme, hvorimod Kristevas perspektiv i hegjere grad
kan anskues som v rende ét, hvori mennesket skal finde en ny plads i
en verden bestdende af ambivalens og brud. Herudover er der i
Baumans kritik en idé til stede om et moralsk forfald, som kan findes
i konsumkulturen O’Brien, “Materialisms”, 167 , hvorimod Kristeva
forekommer i hgjere grad at have besk ftiget sig med en verden, som
lige netop ser ud til ikke at v re i besiddelse af moral her er der intet
forfald, da moralen var en illusion til at begynde med, hvilket tvinger
mennesket til at genoverveje sin plads). Hvor Kristeva sédledes sogte
at omfavne en verden hvor menneskets plads er grundl ggende
usikker grundet abjektionens pr -societale eksistens, forseger
Bauman at gere opmarksom pa denne usikkerheds historiske karakter
og kobling til konsumerismen. Hvor Kristeva forsegte at finde mader
hvorpa man kan leve med det beskidte da det er en del af en selv ,
gor Bauman opmarksom pé, at selve produktionen af det beskidte
netop er totalit r, og at det beskidte saledes ogsa kan fjernes, hvis det
blot ikke produceres. Men pa denne made reproducerer Bauman
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saledes ogsa idéen om, at man ikke skal leve med det beskidte, pr cis
igennem idéen om, at det beskidte kan og skal fjernes; her er det bare
ikke de “beskidte mennesker”, der skal fjernes, men selve den
maskine, som producerer dem. P4 denne méde placerer Bauman sig
selv i hvad der kan anskues som en form renhedsdiskurs, som Bataille
og Kristeva, som vi har set i de foregdende afsnit, pa forskellig vis
forsegte at undga.

Konklusion

Affald er gennem tiden blevet italesat og t nkt som noget merkt,
farligt og skamfuldt. Pa et teoretisk plan har dette muliggjort
italesaettelsen af dém, som er uenskede, som affaldslige — béade
strategisk, som hos Marx hvori det “lunkne proletariat” blev italesat
som affaldsligt, samt teoretisk, som hos Bauman, hvor det
“menneskelige affald” bliver en indgang til en kontempor r
samfundskritik. Ligeledes har affaldets merke og farlighed kunnet
bruges til at skabe en inversion af det efterstr belsesv rdige: hos
Bataille kunne affaldet bruges til at bringe mennesket t ttere pa dyret,
og hos Kristeva kunne det bruges, som et udgangspunkt for en kritisk
t nkning, og revurdering af menneskets mede med det abjekte.
Affaldets “merke” og “farlighed” kan t nkes at komme af dets
karakter som noget “andet”, der netop opstar som symptom pa et
bestemt menneskesyn, navnligt ét af en dikotomi mellem menneske
og dyr, og hvori mennesket kontinuerligt skal finde sin plads inden
for denne. Affaldet bringer mennesket i kontakt med dét, som det har
ekskluderet, og medet med affaldet bliver saledes transformativt — til
tider med s& meget pé spil, at det opleves skamfuldt, uretf rdigt og
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uensket, hvilket er med til at muliggere italeszttelsen af affald som,
for eksempel, “forbandelse”.

Ambivalens er et centralt begreb i forstaelsen af medet med
affaldet, og skaber ligeledes et teoretisk skillepunkt i Kristeva og
Baumans og Agambens) t nkning. For Kristeva er ambivalensen
uundgaelig, hvor den for Bauman netop er dét sted hvorfra det
totalit re udspringer. Dette kan t nkes at skyldes Baumans ryk fra en
analyse af det postmoderne til det likvidt moderne, som er
kendetegnet ved undtagelsestilstandens altomfattende karakter; i en
sadan analyse fremstdr ambivalensen som et af den undertrykkende
magts kendetegn. Men i Baumans kritik af produktionen af affald
serligt det menneskelige reproducerer han ogsd en idé om et
menneske, som netop ber v re rent. Omend nogle menneskers
affaldslighed i en sddan t nkning ikke skyldes en bestemt slet
moralsk karakter, som det for eksempel var tilf ldet hos Marx, sa er
idéen snarere, at nogle menneskers affaldslighed skyldes en bestemt
struktur, et bestemt system, som producerer dem som affald. Saledes
ligger der ogsa en skjult idé i Baumans perspektiv om et rent
menneske, som maske ikke er sa langt fra det guddommelige endda.
Dikotomien mellem det hgje og det lave, det hellige og det profane,
samt spergsmalet om anthropogenese, er siledes til stede i alle tre
perspektiver, omend péd forskellige og komplekse mader. Alligevel
synes det, i alle tre perspektiver, at dukke serligt op i medet med
affald.
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Symbolisme og esotericisme

SYMBOLISME OG ESOTERICISME
I ANDREJ BELYJS PETERSBORG

Sofie Skovsmose Baadsgaard

Indledning

Sovjetunionens fald i 1990’erne, var blandt andet afslutningen
pa mange &rs begrenset religionsfrihed i, hvad vi i dag forstar
som Rusland. Dette beted, i arene efter, et opsving i opbakning til
béade de
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sterre institutionaliserede religioner og nye spirituelle orienteringer.
Sidstn vnte manifesterede sig i alle lag af samfundet og ikke mindst i
litteraturen, om hvilken Birget Menzel skriver; It is almost imposible
to understand contemporary Russian litterature without being
equipped with an encyclopedia of the occult” Menzel, Hagemeister,
og Rosenthal 2012, s. 13 . Interessen for disse nonkonforme
spirituelle f lleskaber begyndte dog at spire n sten hundrede ar
tidligere. Dette er cirka pd samme tid, som den litter re retning
symbolisme melder sin ankomst pa russiske litteraturscene. De
russiske symbolister, her under Amnnpeit bensni [Andrej Belyj],
dremte om en ny re for Rusland, og forudsa tsardemmets undergang
i starten af det tyvende arhundrede. En stor inspirationskilde for
bev gelsen i Rusland var blandt andet Nietzsches opfordring til at
gore opbrud med samfundets konventionelle v rdier, hvilket blev
toneangivende for meget symbolistisk litteratur i Belyjs samtid
Ljunggren 2014, s. 8 .

Jeg vil i denne artikel tage udgangspunkt i romanen [lemep6ype
[Peterburg] af Andrej Belyj. Denne vil jeg analysere, i forhold til
hvorvidt den indskriver sig i den litter re symbolisme. Jeg vil
yderligere undersoge om det heri er muligt at spore samtidens 'ny-
religiose’ tanker, som man kan tilskrive esotericismen. Til sidst vil jeg
diskutere ud fra min analyse, om symbolismen i virkeligheden er
esoterisk, eller om deres falles fremkomst i Rusland blot er tilf 1dig.

Analytisk ramme

’Western esotericism’ er et akademisk koncept, som jeg i denne
artikel v Iger at oversatte til vestlig esotericisme eller blot
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esotericisme. Konceptet vestlig esotericisme vil danne ramme for mit
videre arbejde og analyse, s jeg finder det relevant her at uddybe
baggrunden samt nogle af de grundelementer, som jeg senere vil
berare. Antoine Faivre 1934-2021 var en af de forste, der akademisk
besk ftigede sig med det, vi i dag kender som vestlig esotericisme.
Han argumenterer for, at vi i stedet for at opfatte esotericisme som en
fast doktrineret ’okkult tradition’ n rmere skal se det som en
tankegang, eller ’form of thoughts’. I 1996 definerer han seks
karakteristika fire prim re og to sekund re, som han mener
forskellige grene inden for esotericisme har tilf lles Versluis 2002, s.
1). Arthur Versluis oversetter disse til: 1. Correspondences
Interdependence 2. Living Nature 3. Imagination 4. Transmutation 5.
Praxis of Concordance 6. Transmission.” Versluis 2002, s. 1 . Den
hollandske professor Wouter J. Hanegraff kritiserer Faivres teori, og
mener at Faivres tilgang i nutidens studier snart mister sin relevans.
Dette skyldes det, han ser som en udbredt utilfredshed over den
forenkling, der ligger indbygget i de store fort llingers ideologiske
grundlag. Han advokerer i stedet for, at akademia ber fremh ve
pluralisme samt kompleksitet i deres studier Hanegraff 2007, s. 108 .
Dette leder videre til hvad, Hanegraff mener, er symptomatisk for
perceptionen af vestlig esotericisme, nar esotericisme bliver beskrevet
som det, der traditionelt set er marginaliseret som ’noget andet’ i en
vestlig kultur. Leder vi efter grundlaget for denne opfattelse, finder vi
det, Hanegraff kalder ’the Grand Polemical Narrative’. Han h vder
dette narrativ er, hvad ’den vestlige kultur’ har konstrueret sin
identitet ud fra. Udgangspunktet for dette narrativ bygger pa, at
historiefort llinger, om hvem vi er, simultant har skabt fort llingen
om, hvem vi derfor ikke er. P4 denne made er der i den vestlige
f llesbevidsthed skabt et dom ne, der repr senterer alt det, den
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vestlige kultur afviser, som efterfolgende kaldes esoterisk (Hanegraff
2007, s. 109-110 . I artiklen The Trouble With Images: Anti-Image
Polemics And Western Esotericism fra 2007 beskriver Hanegraff
hvordan normative forstdelser og terminologier, som springer ud af
’the Grand Polemical Narrative’, leder til fejlslutninger og en
forsimplet virkelighedsforstdelse i studiet af esotericisme, og at
losningen pa dette er, at bryde med den mnemohistoriske tilgang heri.
I stedet mener han, at der ber tilstr be en mere historiografisk og
neutral tilgang til studierne Hanegraff 2007, s. 112 .

Som titlen pad artiklen antyder, fremh ver Hanegraff specielt
konflikten omhandlende billeders brug og forstaelse, som v rende en
grundl ggende faktor for adskillelsen mellem, hvad jeg vil kalde
vestlig mainstreamkultur og vestlig esotericisme. Han argumenterer
for, at det herskende verdensbillede, i det han kalder vesten, er det
monoteistiske verdensbillede. Hern st udl gger han, hvordan
modsztningen til dette ikke er polyteisme men derimod kosmoteisme.
Hanegraff definerer kosmoteisme som en forstaelse af verdenen som
guddommelig, og som noget, der ikke star i opposition til et kosmos
bestdende af mennesker organiseret i samfund. Det guddommelige
kan ikke udelukkes fra verdenen, men gennemsyrer den og giver den
struktur, orden og mening. Den ’virkelige virkelighed” sameksisterer
sammen med os, og simultant skjuler og viser sig igennem
sansningen. Den sande viden er i denne forstaelse hinsides os, og kan
ikke udtales, men kun antydes eller maske udleses ved hj lp af
billeder (Hanegraaff 2007, s. 113-125 .

Hanegraff skriver:

The conflict between monotheism and cosmotheism—Ilogically as
well as practically implying an anti-image and a pro-image
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perspective—is a deep structure of the history of religion in the West,
and my argument it that it has created crucial conditions for the
emergence of western esotericism. Hanegraff 2007, 5.117)

Det er altsa forskellen i disse verdensbilleder, der har givet anledning
til vestlig esotericisme. Kigger man n rmere pa hvilke konkrete
faktorer der spiller ind, fremh ver Hanegraff spergsmaélet om
billeder. Historisk har billeder v ret associeret med afgudsdyrkelse,
og ikoner har v ret forstdet som v rende animeret af hedenske guder,
engle eller d moner. Derfor er de forkastet af de monoteistiske og
kristne doktriner (Hanegraff 2007, s. 130 . Denne mistillid, som man
historisk oplever, forklarer Hanegraff ud fra det, han kalder den
sekund re respons. Den prim re respons er de umiddelbare folelser,
som man kan opleve ved at kigge pa et billede. Dette kan bade v re
positive- og negative folelser. Den sekund re respons er dern st,
hvordan man héndterer disse folelser. Man kan v Ige at acceptere
folelserne, eller man kan gere modstand imod dem. Netop denne
modstand h vder Hanegraft har ledt til fx ikonoklasme igennem tiden
(Hanegraft 2007, s. 126-127 .

Forstaelsen af primare og sekund re responser taler yderligere
ind 1 en forstdelse af billeder som v rende animerede. Hanegraff
bruger eksemplet, at et smukt billede kan lede til en folelse af ekstase,
som gar ud over bevidstheden. Han beskriver, hvordan man kan have
en oplevelse af overjordisk eller guddommelig skenhed, der refererer
til en verden af guddommelige ideer, som det jordiske kun kan
reflektere. Dette h nger sammen med oplevelsen af gnosis, som
Hanegraff beskriver som den ndrede bevidsthedstilstand, der kan
opnas gennem musik, poesi og kunst, eller ved at deltage i religiose
ritualer. (Hanegraff 2007, s. 124 .
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Dykker man yderligere ned i gnosis-begrebet, finder man Arthur
Versluis, som till gger det en betydelig rolle i forhold til studiet af
vestlig esotericisme. Han beskriver i What is Esoteric? Method in the
Study of Western Esotericism, hvordan han mener, at tidligere
definitioner af esotericisme har negligeret den spirituelle oplevelses
betydning for bev gelsen. Han forklarer, hvordan det ofte er set som
en underkategori under, hvad der forstas som ’det mystiske’. Versluis
udfolder begrebet gnosis, som referende til en direkte spirituel indsigt,
enten til et skjult aspekt af kosmos, eller til selve det transcendente
Versluis 2002, s. 2 . Som Versluis beskriver det, er denne viden ikke
et fornuftsprodukt, som er tilg ngeligt i sig selv, men er derimod
noget, der eksisterer a priori og stammer fra en ’overrationel’ kilde,
som netop bliver tilg ngeligt via gnosis Versluis 2002, s. 11 .

Han beskriver to typer af gnosis; den kosmiske gnosis og den
metafysiske gnosis. Den ferstn vnte indeholder en dualisme, som
refererer til en korrespondance mellem subjekt og objekt. Den
kosmiske gnosis synligger de menstre i naturen, som er fundamenter
for spirituelle og magiske sandheder. Det er igennem denne, at vi
finder forskellige esoteriske videnskaber som for eksempel astrologi,
eller magi baseret i alfabetet, tal eller geometri mm. Ser man pa den
metafysiske gnosis er den i mods tning til fern vnte en ikke-
dualistisk andelig indsigt. Man kan beskrive den som en direkte
indsigt i det transcendente eller overnaturlige. Versluis forklarer,
hvordan begge kategorier er gensidige relaterede, pd trods af deres
individuelle essens Versluis 2002, s. 10 .

Som opsummering vil det altsé sige, at ifalge Versluis, er det den
indre dimension af en religios erfaring, der utvetydigt adskiller vestlig
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esotericisme fra anden rituel- eller institutionel religios praksis
Versluis 2003, s. 28 , Han understreger:

...in fact I would suggest that without the concept of gnosis, the
concept of Western esotericism is itself impoverished, so central is this
idea in many of these various currents of thought. Versluis 2002, s. 2)

Det Versluis tilbyder i sin udl gning af gnosis, mener jeg er en
udvidelse af Hanegraffs relativt sparsomme beskrivelse af f nomenet.
Grundl ggende har de to meget forskellige indgangsvinkler ift. at
redegore for vestlig esotericisme. Hanegraff beskriver det som et
produkt af vestens f llesbevidsthed fra ’the Grand Polemical
Narrative’, imens Versluis’ udl gning rummer en mere essentialistisk
karakter, og beskriver gnosis som fundamentalt for forstdelsen af
esotericisme.

Mit udgangspunkt for min videre undersogelse er, en antagelse

om, at man med fordel kan kombinere begge teorier, og altsa pa den
ene side anerkende den kulturelt bestemte indflydelse pé receptionen
af, hvad der forstds som esotericisme, og samtidig anerkende en
egenartede religios essens, som kan beskrives ved hj Ip af begrebet
gnosis.
Jeg vil i min folgende analyse undersege, hvorvidt disse tr k er til
stede i romanen Petersborg af Andrej Belyj. Derudover vil jeg kigge
pa, hvordan romanen indskriver sig i traditionen for symbolisme.
Dette vil jeg gore gennem en komparativ analyse, hvor jeg benytter en
nyere udgave af Petersborg, som er udgivet i ar 2000 af forlaget
®enukc [Feniks], samt den danske oversettelse af Niels Brunse fra
1988. Analysen vil yderligere indeholde en diskussion af hvilke
sproglige virkemidler, der forekommer i de forskellige udgaver.
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Petersborg — en roman
Introduktion til romanen

Petersborg er et hovedv rk af den russiske forfatter Andrej Bely;j
(1880-1934 . Det er udgivet i to hovedudgaver. Den forste blev
udgivet 1 almanakken Shirin i 1913 og 1914, og udkom efterfolgende
som bog i 1916. Den anden udgave er den forkortede Berlin-udgave
som udkom i 1922. Cooke 2017, s. 14 Andrey Bely s Petersburg: A
Centennial Celebration er en bog fra ar 2017, som blev udgivet i
forbindelse med hundredaret for udgivelsen af romaen. Thomas R.
Beyer Jr. beskriver romanen som ” revolutionary” og “explosive and
innovative” i forordet til denne jubil umsantologi. Heri beskrives det
ogsd, at Petersborg specielt er anerkendt for sin komposition og
symbolisme, som gennemsyrer form og handling. Cooke 2017, s.VII-
1).

Handlingen foregér i 1905 lige inden revolutionen i, dengang,
Ruslands hovedstad Skt. Petersborg. Plottet bev ger sig omkring den
unge Nikolaj Apollonovitj Ableukhov, som er sen af senatoren
Apollo Apollonovitj Ableukhov. Senatorsennens sk bne tager en
drejning, eftersom han overtales til at smugle en tidsbombe ind i
farens sovev relse af en gruppe revolution re terrorister. Attentatet
mislykkes, og Nikolaj Apollonovitj ma rejse udenlands. Scenariet
finder som sagt sted i Skt. Peterborgs gader, og netop denne by, som
gennem personificeringen af bronzestatuen af Peter den Store, byens
grundl gger, viser sig at have en central rolle for romanens
udfoldelse. Byen er konstant indhyllet af tage, hvilket skaber
rammerne for det Olga M. Cooke kalder *den kosmiske uendelighed’
hvori Petersborgs indbyggere indplaceres (Cooke 2017, s 10 .
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Hvad angar Andrej Belyj, blev han fodt som Boris Bugaev i 1880
i Moskva. Her voksede han op i et akademisk milje med sin far
Nikolaj Vasilevitj Bugaev, der var matematikprofessor pa Moskvas
Statsuniversitet, samt sin mor, den lokalkendte skenhed, Aleksandra
Dmitrievna Bugaev. Det var en barndom, der var pr get af konflikter
mellem hans for ldre, hvilket skyldtes kontrasten mellem den
rationelle og militante positivistiske far og den mere intuitive og
musikalske mor. (Cooke 2017,2-3). Konflikten mellem hans for Idre,
og ikke mindst mellem ham selv og sin far, bliver senere
toneangivende for hans forfatterskab Ljunggren 1982, s. 20 .

Boris Bugaev debuterer i 1902 med sin forste roman, og beslutter
efterfolgende at skrive under pseudonymet, Andrej Belyj (Cooke
2017,2-3). Selvom han sidelobende 1 ser naturvidenskab ved
universitetet, bliver forfatterskabet startskuddet til en symbolistisk
karriere.

Belyj bestar 1 1903 sin universitetsgrad inden for
naturvidenskaben, det samme ar som hans far der af hjertesvigt
(Ljunggren 1982, s. 22 . Ca. ti ar efter bliver han officielt medlem af
Antroposofisk Selskab, som springer ud af Det Teosofiske Samfund
(Cooke 2017, 16 .

Symbolisme i romanen

Som n vnt i foregdende afsnit anses Andrej Belyj for at v re en
symbolistisk forfatter. For jeg dykker ned i det symbolistiske indhold
i Petersborg, vil jeg inddrage Graeme Gills definition pa, hvordan
man kan forsta symboler:

Symbols are a primary means of understanding the world. They
simplify complex reality by representing in linguistic, ideational or
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visual form ideas which cannot be expressed easily or simply. They
constitute a form of language which gives expression to principles,
assumptions, conceptions and ideas which can be very complex, and
thereby through image and allegory can express things simply and give
meaning to them more effectively than would be possible through a
longer exegesis. Gill 2013, s. 1)

Symboler udtrykker altsa, ifelge Gill, principper eller koncepter
igennem billeder og allegorier pa en méde, hvor kompleksiteten kan
formidles mere simpelt og ikke mindst mere effektivt overfor
modtageren sammenlignet med anden form for redegerelse. Holder
man dette op imod symbolisme som begreb, finder man, at dette
stammer fra ”The manifestro of Symbolism”, som udkom i 1886 af
den franske poet Jean Moréas Brodskaya 2012, s 29 . Symbolismen
som litter r retning springer herefter ud af naturalismen, og er en
modreaktion pa dens materielle beskrivelser og mere simple
betydningslag, som man herigennem har v ret vant til. Symbolismen
er i stedet mere polymorf og fremh ver den indre virkelighed som det
vigtigste handlingsgrundlag. Symbolismen er derudover kritisk
overfor samfundets forstielse af videnskab, som noget, der rationelt
kan forklare alt i verdenen. Den sigter i stedet imod formidling af
intuition og det underbevidste, netop igennem symboler og billeder
Brodskaya 2012, s 9-30).

Ser man dette i forhold til Belyj, finder man hurtigt en r kke
eksempler pa symbolistiske tr k. Det forste jeg her vil fremh ve, er
bronzerytteren, som portr tterer Peter den Store, hvilket er en
karakter man gentagene gange meder i romanen. I folgende uddrag, er
netop denne persona i fokus:
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To4YHO HeKHMil METaJLIMUeCKHil KOHb, 3BOHKO LIOKasi B KAMEHb, y Hee 3a
CIIMHO} 1OPACTANTHIBAI OTJICTEBIICE; TOYHO TaM 3a CIIMHOIO, 3BOHKO
LIOKasi B KAMEHb, TTOTHAJICS 32 HEI0 METAJINYECKUil BCaJHHK.

W xorga ona oOepHynack, el NpeICTaBWIIOCH 3penuiie: abpuc
Mommnoro Bcagnuka... Tam — JBe KOHCKHX HO3JPH HPOHHIIAIH,
IbLIAst, TYMaH PACKaJICHHBIM CTOIOOM.

To ee HacTurana MeaHoBeHYaHHAst CMepTh.

Tyt Codbst [TerpoBra ounynack:(... Belyj 2000, s. 190)

Niels Brunse oversatter dette uddrag til:

...) en metallisk hest kom gungrende, hult klaprende mod sten; bag
hendes ryg trampede den det bortfaldende i stumper, dér, bag hendes
ryg, jog en metallisk rytter efter hende.

Hun vendte sig om — og hvilket syn: den Valdige Rytter... Dér
gennemtr ngte to flammende n sebor tdgen med deres glodende
sojle.

Og Sofja Petrovna kom til sig selv(... Belyj [Brunse] 1988, s. 146-

147)

Det der her opleves er Sofja Petrovna, der en nat, pa vej hjem fra bal,
ser at rytterstatuen er i live gennem tdgerne, mens den pa uhyggelig
vis jagter hende med ild ud af n seborene. En interessant kommentar
til Brunses oversettelse er, at han ikke inkluderer setningen «To ee
HacTurana MeaHoBeHuanHass Cmepth.», som man finder i forste
uddrag ovenover. Denne sa&tning betyder noget i retning af, at hun
efterfolgende bliver overhalet af den kobberkronede Ded. Denne
detalje er meget interessant, da billedet af en ridende Dod kan v re en
reference til de Apokalyptiske Ryttere fra Johannes Abenbaring
Ljunggren 1982, s. 60 . Efter sit mede kommer Sofja Petrovna til sig
selv igen, hvorefter metalrytteren er v k. Det er altsd en h ndelse,
som maske er et produkt af hendes fantasi, imens det samtidig kan
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tolkes som et apokalyptisk varsel, grundet bibelreferencen. Et varsel i
forhold til den katastrofe, man senere vil opleve finder sted i historien.
Det er et varsel, der relaterer sig til hele tematikken omkring
undergang i bogen. Denne undergang opleves bade pa mikro- og
makroplan, nemlig gennem familien Ableukhovs famili re tragedie,
der samtidig spejler den russiske nations krise i Belyjs samtid (Cooke
2017,s. 8).

Bibelreferencen udfoldes yderligere, nar man ser pa selve navnet
’Andrej Belyj’. Heri finder man nemlig ogsa stor symbolsk v rdi.
Andrej Amnzpeit henviser til navnet Andreas, som er en helgenkaret
discipel til Jesus samt Ruslands protektor. Det h vdes at han led
samme sk bne som Jesus og dede pé korset. Belyj bemnslif) er den
symbolske farve hvid, som symboliserer renhed og er ikke mindst
symbolet for frelseren. Pointen underbygges yderligere, nar Bely;j selv
fort ller, at hans forfatterskab som Andrej Belyj er inkarnationen af
sin genfedsel, og at han via udgivelsen af sin forste bog udlever sin
anden barndom (Ljunggren 1982,s. 19 .

Det er uden tvivl et provokerende valg af kunstnernavn og noget
som Magnus Ljunggren beskriver som ’selvkarikerende’ i The Dream
of Rebirth: a study of Andrej Belyj’s novel Peterburg fra 1982. Han
henviser til, at man kan tolke pseudonymet som en kommentar til de
messias-idealer, som Belyj oplever ved heltene hos hans litter re
inspirationskilder b.la. Dostojevskij og Tolstoj. Derudover tr kker det
pa Nietzsches teori om ’das Ubermensch’ Ljunggren 1982, s. 20 .
Overmennesket, som Nietzsche beskriver det, er et billede pa, at
mennesket skal transformere sig til barnets tilstand. Det er ideen om,
at mennesket ber losrive sig fra samfundets normer og v rdier, for at
kunne leve frit og rent i forhold til dets egen natur, hvilket barnet som
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udgangspunkt har adgang til (Ljunggren 1982, s. 14-24). Med disse
briller pa, ma man altsa forstd Belyjs anden barndom gennem hans
forfatterskab, som en méade for ham, at udleve sig selv og sin natur,
uden pavirkning af samfundets v rdier.

Samuel D. Cioran udl gger Belyjs egen teori om farvesymbolik i
A prism for the absolute: the symbolic colors of Andrey Bely fra 1978.
Han skriver at Andrej Belyj var den forste til at italesette de
teologiske og metafysiske egenskaber ved farver, da han i 1903
udgiver manifestet Sacred Colors. Heri gennemgéar han en r kke
farver og beskriver deres tillagte egenskaber (Cioran 1978, s. 103 .
Forste eksempel er farven hvid, som han beskriver som den ultimative
teosofiske farve, da den er en ultimativ enhed, bestaende af alle andre
farver. Dette vil abenbares, hvis man lyser hvidt lys igennem en
prisme. Derfor symboliserer hvid uendelige muligheder og “the
fulfillness of being” Cioran 1978,s. 104 . Med dette i baghovedet,
bliver det igen interessant at reflektere over Belyjs valg af
kunstnernavn. bensrit [Belyj], som betyder hvid, symboliserer ikke
bare renhed og frelseren som n vnt tidligere, det refererer
tilsyneladende ogsd til en betydelig teosofisk sterrelse — den
ultimative enhed, som Belyj derfor ogsa ma till gge sig selv.
Mods tningen til hvid er selvfelgelig sort, og symboliserer en
’ikkev ren’ og komplet kaos. Hvis man blander sort og hvid, far man
som bekendt gra. Det er en arketypisk farve pa fx rog og tage, og er

meget karakteristisk for det urbane Cioran 1978, s. 104 .
Som Cioran forklarer det:

Gray is the archetypal color of the specters, gloom and mist that

envelop us and distort our perspective of the genuine world, of the
Absolute. Gray is the emblem of urban life with its modern technology
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and industrialization as exemplified in ashes, dust and factory
smokestacks. This color can create illusions and spectral being,
according to Bely, wherein reigns a confusion between reality and
nonreality Cioran 1978, s. 104-105)

Denne beskrivelse af symbolikken af grd som noget slerende, der
skygger for den virkelige verden, understreger de symbolistiske tr k i
bogen. I foregaende uddrag oplevede man netop den gré tige, som
v rende stemningsangivende og dramatikskabende for den mystiske
rytters fremkomst i Sofja Petrovnas bevidsthed. Dette resonerer
yderligere med det symbolistiske ideal om, at det ikke skal v re et
mal for litteraturen at beskrive omgivelserne naturalistisk, men
snarere skal fokusere pa menneskets indre verden.

Esotericisme i romanen

Opfattelsen af en absolut verden, samt forholdet mellem en sand eller
falsk virkelighed, som yderligere till gges den gra farve, leder mig
videre til det, som jeg vil argumentere for, er romanens mere
esoteriske indhold.

En stor del af Petersborg er skrevet efter Belyjs rejser til Europa
og Nordafrika, som han foretog med formalet om at studere teosofi og
det ’okkulte’. Specielt efter meodet med den karakteristiske Rudolf
Steiner 1861-1925 pr ges romanens indhold. I detaljerede breve
bekriver han sine oplevelser, hvilket Magnus Ljunggren
dokumenterer i sin underseggelse af Belyjs baggrund. Derfor ved vi, at
Belyj rejser i Tyskland med sin dav rende kone Asia Turgeneva. Her
meder de for forste gang Rudolf Steiner, som er leder af den tyske
afdeling af det Teosofiske Selskab, til et foredrag i Koln (Ljunggren
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1982, s. 59 . Belyj beskriver sine oplevelser af, hvordan Steiner netop
besidder den dybdegdende indsigt, der er nedvendig for at kunne
udfore teosofiske aktiviteter Ljunggren 1982,s. 61 .

Steiners filosofi har baggrund i det Ljunggreen kalder ’orientalsk
visdom’ og 1 gger stor v gt pa sindets kraft. 1 Petersborg afspejles
Steiners teosofiske kosmologi og ikke mindst antropologi. Belyj
begynder at inkorporere sine egne mystiske oplevelser i romanen,
som han blandt andet har faet gennem den teosofiske meditative
praksis. Disse oplevelser kan opnas i det Steiner kalder det intuitive
stadie af meditationen, hvor man rejser ud af kroppen og opnar en
’kosmisk bevidsthed’. Gennem denne far man adgang til det de
planetiske cirkulationer som kan fremkalde ens tidligere inkarnationer
(Ljunggren 1982, s. 71-73). I bogen kan man genkende dette ved, at
Nikolaj Apollonovitj, igennem et dremmesyn, ser en mongolsk ridder
for sig, hvilket man kan tolke som en tidligere inkarnation.

...) NpenojoOHbIii MOHIOJ BOLIEN B IECTPYI0 KOMHATY; 3a HUM
TIPOBESUIN THICSYENICTHHE BETCPKH.

B nepsoe mruosenue Hukomait AnomtoHoBuu AGieyxoB Hogymal,
YTO TOJ BHJIOM MOHTOJILCKOTO Tpenka, AG-Jlas, K HeMy IOXaaoBall
XpOHOC BOT YTO TAWJIOCH B HEM!); CYETIIMBO 3aeP3alli €ro B3OPbI: OH
B pykax He3HakoMIla OTBICKMBAJI JIe3BHE TPAJULIMOHHOW KOCBI; HO
KOChl B pykax He Owio: B braroyxaHHoil, Kak IepBas JIMIIHS,
JKEITOBATOi pyke OBUIO JHIIB BOCTOYHOE OMIOALE C MaxHyIeH
Ky4eUKOH, CIOXKEHHOW W3 KUTAalCKHX DPO30BBIX SAOJOUYEK: paiicKuX.
Belyj 2000, s. 261)

Ser man pa det tilsvarende sted i Brunses overs ttelse star der:
...)saledes tradte en rv rdig mongol ind i v relset; artusindgamle
luftninger belgende om ham.

Nikolaj Apollonovitj taenkte, at det var Kronos, der aflagde ham besog
i skikkelse af hans mongolske forfader; i den ukendtes h nder sogte
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han efter klingen pa den traditionelle le; men der var ingen le: i den
gullige hand, der var vellugtende som den forste lilje, var der en flad
orientalsk skal med en bunke lyserede, duftende bler, paradis bler.
Belyj [Brunse] 1988, s. 199)

Vi meder altsd her Nikolaj Apollonovitj hjemme ved sig selv, i en
tilstand mellem bevidsthed og sevn. Det er lidt tidligere i bogen
beskrevet, hvordan han gerne ville undgé dette mede, men at dette nu
er uundgaeligt. Han udtrykker selv sl gtskab til denne person, som
bekrives som v rende omgivet af tusind ar gamle vinde. Dette kan
forklares ved, at det er en af hans egne tidligere inkarnationer. Denne
tese underbygges yderligere ved, at denne mongolske sl gtning i
virkeligheden er Kronos i forkl dning. Igen er dette tydeligere
fremstillet i det russiske uddrag, da der i parentesen star:»BoT 4TO
Tamwtock B HeM!», hvilket betyder ’det er hvad, der var skjult i ham’.
Kronos skjuler sig altsa i den mongolske forfader. Kronos er en
karakter, der stammer fra gr sk mytologi. Her var han den forste
leder af titanerne og portr tteres ofte sammen med en le, ligesom i
n rv rende tekstuddrag. I lebet af antikken er han blevet fortolket
som synonym med Chronos, personificeringen af tid og ikke mindst
cyklisk tid. Derfor vil jeg i denne sammenh ng argumentere for, at
Kronos kan ses som et symbol for den tidligere inkarnations cykliske
genkomst.

Forklaringen pé, hvordan Nikolaj Apollonovitjs mystiske mede kan
lade sig gore, finder vi ved Rudolf Steiners teori om kroppen.
Menneskets krop bestar ifelge Steiner grundl ggende af tre
forskellige bestanddele. Den forste er den fysiske krop, som tilherer
den materielle verden. Dern st eksisterer den stetiske krop. Denne
bestar af spirituelle kr fter, som styrer og former det kropslige liv,
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ved hj Ip af den astralske krop. I den astralske krop findes
menneskets bevidsthed, og indeholder derudover ens folelser og
lyster. Steiners pointe er, at man gennem den teosofiske tr ning, kan
transformere den stetiske- og astrale krop, ved at styrke, det han
kalder, ’den spirituelle bevidsthed’, som bev ger bevidstheden fra
den fysiske verden til den astrale. Sevnen beskrives desuden som en
astral rejse, som bev ger den astrale krop gennem dremmene
Ljunggren 1982, s. 71-75). Dette oplevede vi i seneste eksempel,
hvor Nikolaj Apolonovitj meder sin mongolske arv i et sted mellem
sovn og bevidsthed. Et andet maske tydeligere eksempel er senator
Ableukhovs indgang til sit andet rum’ i kapitel 3.

Tlocne 3tux monesHedmux ynpaxHeHnil ANOJUIOH AIOJIIOHOBMY Ha
cebs HaTArMBal OJEsI0, 4TOO MpENaThCsi MHPHOMY OTHBIXY H
OTMpPABUTBCS B IyTCIICCTBHE, MOO COH CKaXXeM MBI OT cebs —
MyTEUECTBUE ...)

AnonnoH ATNOJJIOHOBHY BHJIEN BCEraa Ba IIPOCTPAHCTBA: OIHO —
MaTepHaibHOe CTCHKH KOMHAT M CTCHKH KapeThl), APYroe ke — He To,
4100 AyXOBHOE MaTepuanpHoe Takke)... Hy, kak Obl cka3aTb: Haq
TOJIOBOIO CeHaTopa AGJieyxoBa IJlaza ceHaTopa AOieyXoBa BHICIH
CTpaHHbIE TOKH: OJNHKH, OJECKH, TyMaHHbIC, Paay’KHO 3arLIsCaBIIME
MSTHA, HCXOASIIME U3 KPYTALIMXCS LICHTPOB, 3aBOJIAKHBAIIM B CyMpaKe
npezielbl MaTepHaIbHBIX IIPOCTPAHCTB; TaK B MPOCTPAHCTBE POMIOCH
HPOCTPAHCTBO, M ITO IOCJIENHEe, 3acioHsAs Bce mpouee ...) Belyj
2000, s. 148)

Brunse oversatter dette til:
Derefter trak han teppet op over sig for at begive sig pd rejse — thi
sevnen er en rejse. ...)

Apollo Apollonovitj sé altid fo rum: det ene var materielt v ggene i
v relserne, i kareten), det andet var — egentlig ikke dndeligt det var
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ogsé materielt ... Ja, hvordan skal man forklare det: over Ableukhovs
hoved sd Ableukhovs gjne glimtende, glitrende lysskaer og
regnbuefarvede, dansende pletter fra snurrende centre; de tilslorede
rummets gr nser; sdledes sv rmede et rum i rummet... Belyj
[Brunse] 1988, s. 113-114)

Her igen vil jeg fremh ve den sidste linje af det russiske uddrag, som
noget der ikke er inkluderet i Bruns oversattelse. S tningen er; « ...u
9TO TOCNEeIHee, 3aclOHss Bce mpouee... ». Denne kan man bade
v lge direkte at oversette til ’...og sidstn vnte [er] alt andet
skjulende...” eller ...og sidstn vnte [er] alt andet overskyggende...’.
Grundl ggende handler det om, at ’det andet rum’, som er det
sidstn vnte overfor, er dominerende i forhold til noget andet. Hvis
man v lger forste oversattelsesmulighed, giver det en fornemmelse
af, at dette rum, eller skal jeg kalde det denne bevidsthedstilstand, pa
en méde visuelt dominerer det forste rum. Dette kunne v re som en
illusion eller en drem. Samtidig er der noget hemmelighedsfuldt over,
det at noget er skjult for omverdenen. Dette giver i hejere grad
1 seren en folelse af mystik, end hvis man sammenligner det med
oversettelsesmulighed  to.  Til geng Id  ligger der i
oversettelsesmulighed to en vurdering af ’det andet rum’, nar det
beskrives som varende overskyggende. Nar dette mentale rum
overskygger alt andet, opfatter man som | ser rummet, som noget
vigtigere, noget bedre eller noget overlegent — sammenlignet med ’det
forste rum’ i dette tilf 1de. Der er altsa forskel pa, om ’det andet rum’
beskrives som en illusion eller som noget overlegenet.

Denne forstaelsesmaessige differens er et godt eksempel pa,
hvordan oversattelsesdisciplinen kan v re en udfordring. Den
russiske 1 ser forstar ordet ’3acmomsst’, som er en bejning af verbet
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’zaconsATh’, med alle dets subtile betydningslag. Nér man i en
religionsfaglig- eller anden kontekst stdr for produktionen af en
oversettelse af et materiale, ligger der altsd et stort ansvar hos
oversatteren i forhold til, hvordan den senere reception af materialet
vil foregd hos det nye publikum. For at fa hele betydningen med af en
tekst, er det altsa vigtigt at overveje hvilke subtile betydninger, der i
en tekst kan v re tilstede. En anden mulighed er selvfolgelig som
Brunse, helt at udelade s tninger fra sin oversettelse. Men som jeg
senere vil argumentere for, kan dette fore til en indholdsmessig
forfladigelse og ikke mindst miskommunikation af materialet.

Det sidste eksempel som jeg i denne artikel vil inddrage, er lidt
senere i teksten, hvor *det andet rum’ yderligere uddybes:

VYV AnomnoHa AnoJuioHOBHY OHia CBOSI CTpaHHas TalHa: MHpP Quryp,
KOHTYPOB, TPENETOB, CTPAHHBIX (PU3MYECKHX OIIYLIEHHH — CIOBOM:
BCEJICHHAs, CTPAHHOCTEH. DTa BCEJICHHAs BO3HHMKAala BCErja Iepen
caom; Belyj 2000, s. 148)

Brunse overs tter dette til:

Apollo Apollonovitj havde sin egen hemmelighed: en verden af
konturer, af skelven, af fornemmelser — et verdensrum af
m rkv rdigheder, lige for sevnen; Belyj [Brunse] 1988, s. 114)

I dette citat, fir man igen fornemmelsen af ’det andet rum’, som en
mental tilstand bestdende af fysiske fornemmelser og figurer. Det
forstas ikke 1 ngere blot som et rum i et rum, som vi sé i sidste
eksempel. Nu er det derimod forsterret til et helt univers. Sevnens
rolle i forhold til adgangen til dette f nomen, understreges her atter
engang. Steiners teori om sgvnen som en portal til den astrale verden,
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er altsd igennem alle eksemplerne n rv rende, og tydeliggor
vigtigheden af forstéelsen af *det andet rum” som noget mentalt.

Det mystiske aspekt fra sidste eksempel, er ogsa igen tilstede i
dette udsnit, i og med at denne verden omtales som en hemmelighed.
I dette lys mener jeg, at der uundgéeligt skabes associationer til
esotericismen.

Sé hvad er der esoteriske indhold i romanen? Forst og fremmest
vil jeg selvfolgelig fremh ve det indadrettede psykologiske
perspektiv, som man som | ser oplever igennem hele romanen. Det er
i allerhgjeste grad en roman som behandler menneskets indre
folelsesliv pa en merk og mystisk facon, hvilket jeg vil argumentere
for esotericismen omfavner. Som Arthur Versluis fremh ver, er den
spirituelle oplevelse et kerneelement for det han kalder esoterisk.
Dette vil jeg argumentere for, er tilstede i alle tre nedslag, jeg ovenfor
har udfoldet. Bade da Sofja Petrovna oplever Peter den Store komme
til live som et apokalyptisk varsel, da Nikolaj Apollonovitj meder sig
selv i et tidligere liv, eller da Apollo Apollonovitj fortager sine
nattelige rejser ind i sit *andet rum’. Samtidig mener jeg, at man ogsa
kan tolke, at disse karakterer oplever en form for gnosis. Versluis
forklarer som tidligere n vnt gnosis, som den direkte spirituelle
indsigt, der enten leder til et skjult aspekt af kosmos eller til det
transcendente  Versluis 2002, s. 2. Starter vi med Nikolaj
Apollonovitj, mener jeg, at han netop oplever, at et ellers skjult aspekt
af kosmos bliver synliggjort for ham. Mere pr cist vil jeg
kategorisere det som den kosmologiske gnosis, som Versluis
definerer. Pointen omkring synliggerelsen af menstrene i naturen eller
kosmos kommer her til udtryk som et cyklisk system af inkamationer,
hvilket bliver synliggjort for ham. Aspektet omkring korrespondance
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mellem subjekt og objekt, som yderligere bliver tillagt den
kosmologiske gnosis, vil jeg ogsa till gge denne situation. Nikolaj
Apollonovitj forholder sig nemlig aktivt og vurderende til skikkelsen,
som kommer ind i lokalet. Sammenligner man dette med Apollo
Apollonovitjs oplevelse af sine nattelige rejser, foregar dette langt
mere passivt. Hans oplevelser fokuserer pa denne skjulte og absolutte
virkelighed, der pludselig bliver tilg ngelig for ham. Derfor vil jeg
argumentere for, at der her er tale om den metafysiske gnosis, som
handler om indsigten i det transcendente. Dette underbygges
yderligere igennem mine tidligere refleksioner omkring, hvilke
oversettelsesmuligheder der er g ldende, i forbindelse med, om ’det
andet rum’ beskrives om skjulende eller som overskyggende. I
virkeligheden ber man som 1 ser pa originalsproget forstd begge
betydningslag ved situationen, hvilket betyder at rummet bade
opleves som altoverskyggende og samtidig som noget man mentalt far
adgang til, lige som et syn eller en illusion. Vurderingen af det som
noget visuelt og overlegent, mener jeg yderligere refererer til den
overnaturlige/transcendente virkelighed, som Apollo Apollonovitj her
far adgang til.

Kosmoteismen, som Hanegraff argumenterer for, er det
dominerende verdensbillede inden for esotericismen, vil jeg ogsa
argumentere for, er endnu et esoterisk tr k ved Petersborg.
Forstdelsen af en verden, hvorfra det guddommelige ikke kan
udelukkes, men hvor det i stedet sameksisterer med resten, imens det
simultant viser og skuler sig gennem sansningen Hanegraaff 2007, s.
120), er netop det, som jeg mener disse karakterer oplever i omtalte
eksempler.

130



Pan-Sophia, Vol. 5, October 2022

Er symbolisme esotericisme?

Spergsmaélet er nu: Kan jeg ud fra denne analyse argumentere for, at
den litter re retning, symbolisme, kan tilskrives esotericismen? Som
vist tidligere, findes der symbolsk indhold i romanen, som jeg mener
kan tilskrives symbolismen. Dette er bade grundet holdningen til den
indre virkelighed som v rende et vigtigt handlingsgrundlag, men ikke
mindst ogsd den indbyggede samfundskritik. ~Samfundskritikken
finder man hos romanen, nar der skildres mennesket og nationen i
forfald, men ogsa ved symbolismen, der geor oprer imod samfundets
negligering af behovet for et spirituelt folelsesliv, i en tid hvor
rationalismen monopoliserer samfundet. Derudover har jeg kortlagt,
at Hanegraffs forstdelse af kosmologi er n rv rende gennem
romanen, ide det overnaturliges tilstedev relse i den immanente
verden er indiskutabel. Oplevelsen af gnosis er som bekendt ogsa
tilstede igennem romanen. Noget interessant er, at gnosis ofte
beskrives som adgangen til en skjult eller hemmelig indsigt. Min egen
forstaelse af dette, har tidligere inkluderet en vis eksklusivitet, og som
noget kun fa ville kunne opleve. Samtidig sd vi ogsa tidligere, at
Rudolf Steiner taler om at styrke den ’spirituelle bevidsthed” gennem
tr ning (Ljunggren 1982, s. 71-75 , hvilket indikerer, at man som
praktiserende skal agere med en vis intension. I romanen derimod er
der ganske mange karakterer, der oplever situationer tenderende til
spirituelle — ogsa flere end jeg her har inddraget. Samtidig opleves
h ndelserne som ganske spontane og utilsigtede, og nogle gange
endda som helt uenskede, hvilket differerer en smugle med gnosis
som en pr station. Det skjulte eller hemmelige aspekt er dog intakt.
De overnaturlige h ndelser virker personlige og individuelle, og
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beskrives samtidig, i situationen med senator Ableukhov, som
eksplicit hemmelige.

Der er altsd bade symbolsk og esoterisk indhold i romanen. Min
n ste pointe, jeg her vil fremfore, er, at der ikke bare sameksisterer
symbolsk- og esoterisk indhold i Petersborg, men at det tilmed
supplerer og ikke mindst tjener hinanden. Vi kan i de tidligere
eksempler se, at det esoteriske indholds kompleksitet ikke sa meget
formidles til 1 seren som det vises for | seren, gennem billeder og
symboler. P4 denne méde oplever og tolker 1 seren karakterernes
indsigter gennem handlingen simultant med at handlingen udspiller
sig. Graeme Gills definition af et symbol, som vearende
konstituerende for et sprog, der via brug af billeder og allegorier
simpelt skaber forstaelse hos modtageren (Gill 2013, s. 1, er netop
hvad der er pa spil i Belyjs forfatterskab angaende Petersborg.

Det symbolske indhold bruger samtidig, i Belyjs eksempel, det
kosmologiske verdensbillede og mentale forstielses strukturer, til at
formidle indre forhold hos mennesket. Karaktererne bliver
konfronteret med béade fortiden og fremtid, hvilket efterfolgende
pavirker deres livsvalg. Det skal n vnes, at det i denne sammenh ng
ogsé er muligt at fortolke, hvad jeg her kalder det esoteriske indhold,
blot som en metafor eller som et billede pa noget andet mere
sekulariseret hos mennesket, da bogen i sin natur er fiktion. Dog vil
jeg argumentere for, at der bliver brugt forfattermaessige greb som
laner forstaelser om fx buddhismens reinkarnation og den esoteriske
gnosis i teksten.

Hanegraffs teori omhandlende spergsmélet, om brugen af
billeders betydning i forhold til opkomsten af esotericisme, er i denne
sammenh ng meget interessant. Grundl ggende beskriver han
esotericismen som en social konstruktion, der er opstaet ud af det han
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i titlen kalder ’anti-image polemics’, hvori receptionen af billeder er
afgerende. Hele pr missen bygger pa, at et litter rt eller figurativt
billede besidder et niveau af agens, hvormed det kan pavirke
modtageren, imens det samtidig besidder et potentiale, i forhold til at
kunne forlese en overrationel sandhed, hvilket er hvad Hanegraff
till gger sin forstdelse af gnosis Hanegraff 2007, s. 124-127 .
Sammenligner jeg dette med den tidligere beskrevne forstaelse af
symbolisme, finder jeg igen et sl gtskab mellem disse. Tanken om et
billedes- eller et symbols forlesningspotentiale af en sandhed eller
indsigt, der ses som v rende ’overrationelt’ eller komplekst at
kommunikere, mener jeg ogsa er symbolismens grundl ggende
eksistensgrundlag. Symbolismen ensker netop at adressere de emner,
der er skjulte for offentligheden, og derfor kan v re udfordrende at
kommunikere. Her t nker jeg igen péa det intuitive eller
folelsesmassige  domene, som maske udelukkende kan
kommunikeres ved hj Ip af symboler, billeder eller musik. Nathalia
Brodskaya argumenterer yderligere for, at symbolismen retter sig
imod mysticismen, som opfordrer beskueren til at udforske de
mystiske betydninger af v ren, imens det tr kker det pa
individualismes oplevelse af ikke at v re forbundet til den fysiske
verden, men snarere med det uendelige Brodskaya 2012, s. 34+43 .
Det sidste, som jeg vil fremh ve, er grundtanken om esotericisme
som v rende genstand for, alt hvad vestlig mainstreamkultur afviser,
samt som v rende modkultur til rationalismen, hvilket resonerer med
symbolismen som modkultur til realismen Brodskaya 2012, s. 34 .
Dette vil jeg argumentere for, synligger sl gtskabet mellem
symbolisme og esotericisme.
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Alt 1 alt vil jeg altsd argumentere for, at symbolismen har
esoteriske tr k. Dog vil jeg anerkende, at man selvfolgelig ikke kan
konkludere noget entydigt ud fra et enkelt eksempel pa symbolistisk
og esoterisk litteratur.

Overs ttelsesm ssige overvejelser

Jeg har i mit arbejde med Petersborg bade arbejdet med en udgave pa
originalsproget russisk og en oversattelse pa dansk. Jeg har igennem
nedslag i de to forskellige versioner prevet at illustrere nogle af de
udfordringer, der kan v re, nar man arbejder med kildemateriale pa et
andet sprog end originalen. Oversattelse er en vigtig disciplin for
religionsstudiet, der i sin natur indeb rer et multikulturelt aspekt, og
derfor ma vi forholde os til det kritisk. Som Malory Nye udtrykker det
i Religion the basics fra 2008 * ...different translators may bring
different ideas and understandings to bear on the text they are making
accessible to us.” Nye 2008, s. 166 . Det er altsa forskelligt hvilket
fokus en oversetter har, i forhold til, hvordan den pag ldende tekst
overs&ttelse. Denne pointe har jeg forsegt at tydeliggere igennem
tidligere eksempler, hvor jeg har kunne finde en betydningsmaessig
diskrepans mellem den russiske tekst og den danske oversattelse.

Pa den anden side argumenterer Brian Nelson for, at en vis
kunstnerisk frihed er nedvendig i Translating Cultures, Cultures of
Translation;

A crucial issue is how the translator is to convey the spirit, texture and
general idiom of a text in a different culture. What is often required is
a form of creative imitation rather than a translation in the strict,
formal sense of the term. Although, plainly, a translation cannot exist
without the original, and is in that sense dependent on it, the translator
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must sometimes take considerable liberties in order to transmit the
spirit of the original, sometimes to such an extent that we can say that
a given translation assumes a considerable degree of independence
from the original text. Nelson 2007, s. 362)

Ud fra hvad Nielson skriver, er det altsd en udfordring at formidle
selve sj len og formsproget i en tekst, nar man skal oversatte den fra
en kultur til en anden. Derfor mener han, at det er nedvendigt for en
oversatter, at kunne gere brug af en ’creative immitation” og samtidig
have et vist niveau af frihed, for at kunne overfore den originale sj 1
til oversattelsen. Her er det underordnet, at oversattelsen vil fjerne
sig en smugle fra originalen. Ud fra denne argumentation kan man
altsd fa fornemmelsen af, at det er helt uproblematisk, at Bruses
oversettelse ikke er helt svarende til originalen. Jeg mener dog, at der
i den danske oversettelse er sket en indholdsm ssig forfladigelse.

Spergsmélene rejser sig om, hvem der skal definere eller fortolke
denne sj 1, som Nielson till gger en tekst, og i hvilken grad man som
oversatter har lov til at tage sig friheder, i forhold til maden hvorpa
oversattelsen formidler det oprindelige indhold. Spergsmal som jeg
vil finde interessant at undersege ved en anden lejlighed.

Konklusion

Jeg har igennem mit arbejde undersegt, hvorvidt den litter re retning
symbolismen kan tilskrives esotericismen, eller om deres f lles
fremkomst i Rusland er tilf 1dig. Dette har jeg gjort igennem min
analyse af romanen Petersborg af den russiske forfatter Andrej Belyj.
Her har jeg haft fokus pd det symbolistiske indhold, og videre
undersegt, hvilke dele man har kunne kategorisere som esoterisk.
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Denne kategorisering er sket pa baggrund af Wouter J. Hanegraffs
teori omkring esotericismens udspring af det han kalder ’anti-image
polemics’ samt Arthur Versluis’ analyse af gnosis som esotericismens
essens. Selvom disse teorier umiddelbart virker modsigende, vil jeg
argumentere for en anerkendelse af vestlig esotericisme som et bredt
omfavnende koncept, der bade indeholder et socialt konstruktivistisk
aspekt, og gnosis som noget specifikt esoterisk.

Jeg kan konkludere, at der i Petersborg bade findes symbolistisk
og esoterisk indhold, og at dette bade kan | ses ud af den russiske
udgave og i den danske oversattelse. Dog har jeg redegjort for, at
dette indhold flere steder er tydeligere i den russiske udgave
sammenlignet med den danske. Dette h nger sammen med, at det er
umuligt at oversatte en tekst direkte fra en kultur til en anden. Brian
Nielson mener derfor, at man som oversetter er ngdsaget til at tage
sig, kunstneriske friheder, for at kunne formidle selve sj len af
romanen til det nye publikum Nelson 2007, s. 362 .

Jeg har ydermere vist i min analyse, at det symbolske og
esoteriske indhold ikke bare sameksisterer i romanen, men at de
tilmed supplerer og underbygger hinanden, i forhold til temaer for
handlingen og ikke mindst hvilke metoder der udnyttes
formidlingsm ssigt. Dette h nger sammen med Hanegraffs
udl gning af billedernes betydelige rolle for esotericismens opkomst,
samt billeders og symbolers rolle i forhold til formidlingen af
symbolismens mission. Esotericismen og symbolismens interesse i at
besk ftige sig med en indre overrationel verden, samt deres
positioner som en modreaktion til den etablerede mainstreamkultur
underbygger forstaelsen af esotericismen og symbolismens f lles
natur. Derfor vil jeg altsd til sidst forsigtigt konkludere, at min
undersggelse har vist antydningerne til et sl gtsskab mellem
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symbolisme og esotericisme, dog med det forbehold at narvarende
undersogelse selvfolgelig ikke er fuldsteendigt udtemmende, og at
man for sterre klarhed ma inddrage et storre kildemateriale.
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‘OKKULTISME’: ANALYSE OG
PROBLEMATISERING AF EN
FORTLOBENDE AKADEMISK

KATEGORIDANNELSE
Christine Rudbog

Populert er okkultisme noget alle kender til og som typisk har
med det mystiske, magiske, og maske skjulte og merke at gore.
Det er noget, som har eksisteret fra langt tilbage i Vestens historie
og som akademiet siden 1970’erne har forsegt at danne
mere faste definitioner for, for herigennem akademisk at kunne
forstd omradet ‘okkultisme’. Dette er siledes en undersegelse af
debatten omkring de gengse akademiske definitioner af kategorien
‘okkultisme’ samt en revurdering af allerede forkastede
definitioner. Spergsmalene denne artikel stiller vil saledes vere:
om den nuverende akademiske kategoridannelse, har naet et
tilfredsstillende  beskrivende og forklarende niveau, der kan siges
at veere frugtbart til en forstdelse af det moderne fanomen
okkultisme? Om feltet har veeret for hurtigt til at forkaste tidlige
kategoridannelser? Og, om det til en vis grad er forblandet af sin
samtidige situering i egen modernitetsdiskurs?

Dette vil blive undersogt pa baggrund af et tekstudvalg af
den russiskfedte Helena Petrovna Blavatsky (1831-1891), som i 1875
var medstifter af Theosophical Society og allerede i sin samtid havde
stor indflydelse pa det religisse landskab i en moderne tid, og
hvor flere forskere i feltet i dag, heriblandt Mikael Rothstein og
Olav Hammer, sammenligner hendes virkningshistorie med Martin

Luthers
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syn pa kristendommen.®> Valget er faldet pd hendes tekster, fordi

hun, udover at hun har veeret ekstremt vigtig for moderne spiritualitet:
(1) er en af de forste i verdenshistorien til at kalde sig okkultist;
og (2) fordi hun ogsa selv fremsetter teorier om, hvad okkultisme
er. Hun kommer saledes til at fremstd som et akademisk studieobjekt,
idet hun identificerer sig med det, som de akademiske kategorier
soger at forklare—og netop derfor bliver hun en central case.

Men for bedre at kunne forsta baggrunden for og debatten
omkring den akademiske diskussion af de akademiske
kategoridannelser af okkultisme er det imidlertid v sentligt forst at
kaste et kort blik pa begrebets historiske oprindelse.

Okkultisme som historisk Kategori

Begrebet okkult indgar for forste gang i 1533 i titlen pa Agrippas
Occulta Philosophia, hvor det her bliver brugt adjektivisk til at
definere subjektet som en s rlig form for filosofi, der saledes
beskrives som okkult. P4 denne méde bliver hans filosofi noget
serligt og bliver noget i sig selv som okkult filosofi. Samtidig i
forl ngelse af skolasticismen og Aristoteles’ filosofi, bliver det
okkulte ogsa brugt om okkulte kvaliteter, dvs. om skjulte love i
universet, hvor naturfilosofien og den tidlige videnskab har brugt
betegnelsen okkult om lovmessigheder, der endnu ikke er blevet
afd kket eller om facetter af substanser, som er skjulte. Selv Isaac

©2 Olav Hammer og Michael Rothstein, ‘Introduction’ i Handbook of the
Theosophical Current, ed. af Michael Rothstein and Olav Hammer, Brill
Handbooks on Contemporary Religion Series Leiden: Brill, 2013 , s. 1-4
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Newton blev i 1666 beskyldt for, at de bagvedliggende arsager til
hans formulering af loven om gravitation var okkulte. Termen var
saledes ogséd pa hans tid en del af det almene vocabolario. Selv om
vor tids naturvidenskab fortsat opererer med idéen om skjulte love,
endrer brugen og forstaelsen af det okkulte sig med oplysningstiden
til at blive det, der ikke vides s& meget om, altsd: overtro,
pseudovidenskab og lignende. Denne tradition er fortsat frem til i dag,
ogsa som populer kategori, men som akademisk kategori er dette ikke
serlig holdbart.®

I 1800-tallet sker der imidlertid ogsa en ny udvikling. Eliphas Lévi
(1810-1875 , Emma Harding Britten 1823-1899) og Blavatsky er pa
dette tidspunkt nogle af de forste til at bruge begrebet substantivisk.
Okkultisme bliver nu noget man kan vare og en tradition, man kan
identificere sig med. Maske for forste gang i verdenshistorien kan
man med Blavatsky vere okkultist. Hun er derfor skelsettende og
nyskabende i sine udtalelser, men er samtidig bevidst om, at begrebet
okkultisme indeholder en del belastende historisk bagage. Igennem sit
liv og sine verker arbejder hun derfor pa at slippe af med
oplysningskritikkens afvisning af okkultisme som simpel overtro.
Samtidig forseger hun i sin argumentation ogsd at vise, at
okkultismen, som hun definerer den, er vaesentligt forskellig fra den i
tiden populare spiritualisme. Der opstir saledes pa dette tidspunkt
midt i moderniteten og pé trods af oplysningstidens tidligere affejning
en bevaegelse med Blavatsky, som definerer sig selv som okkultisme.

% Wouter J. Hanegraaff, Occult/Occultism’, i Dictionary of Gnosis and
Western Esotericism, ed. af Hanegraaff, Wouter J. and others, 2 vol. Leiden:
Brill, 2005), 11, s. 886
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Okkultisme som teoretisk, akademisk Kategori
Gennemgangen af kategoridannelsen af begrebet okkultisme vil her
belyse de forskellige akademiske positioner, og da der, som det vil
fremga, langt fra er konsensus, vil fokus i hej grad ogsd v re pa den
igangv rende debat for at undersoge, hvor de forskelle positioner er i
overensstemmelse med  hinanden, og hvor der opstir
uoverensstemmelser.

Da det akademiske studie af teosofi og okkultisme er et
forholdsvist nyt forskningsfelt inden for humanvidenskaberne, er der
fortsat ikke mange bud pd, hvordan okkultisme kan defineres som
historisk kategori—ikke desto mindre er der flere positioner, hvor de
mest fremtr dende forskere i forhold til de respektive positioner er:
Marcello Truzzi og til dels James Webb, der mener, at okkultisme er
‘rejected knowledge’; Hanegraaff, Hammer og Alex Owen, der
mener, at okkultisme er en sekularisering af den klassiske
esotericisme; og Edward A. Tiryakian, der mener, at okkultisme er en
form for praksis, nogle teknikker, som udferes med baggrund i
esotericisme som et religiost-filosofisk system. Denne sidste teori er
dog af andre senere blevet forkastet.

Hanegraaff fremsatter i 1996 sit bud pa den vel for
gjeblikket mest g ngse brug af en akademisk definition af kategorien
okkultisme 1 hans New Age Religion and Western Culture:
Esotericism in the Mirror of Secular Thought, hvor han argumenterer
for, at okkultisme er esotericismes udtryk i en modernitetsdiskurs.*
Brugen af termen okkultisme bliver dog problematiseret i 2001 med

% Wouter J. Hanegraaff, New Age Religion and Western Culture: Esotericism in
the Mirror of Secular Thought Albany, NY: SUNY Press, 1998 [1996] s. 421-
442
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Olav Hammer i Claiming Knowledge: Strategies of Epistemology
from Theosophy to the New Age, der fremforer det argument, at “the
simultaneous existence of various uses of the word “occult” and
“occultism”, of which several are pre-theoretical and pejorative,
complicates any emic use of “occult”.®® Hammer mener siledes pa
grund af det okkultes negative historiske bagage, at der kan opsta
komplikationer i forhold til en neutral opfattelse af begrebet
okkultisme. Han v Iger i stedet selv at fremsette nogle diskursive
strategier, der skal v re tilstede, som pejlemerke for klassefisering af
esotericisme 1 moderniteten eller, som han ogsd kalder det, ‘post-
Enlightenment esotericism’.®® Ogsd Alex Owen fremkommer i 2014
med hendes kategorisering i The Place of Enchantment: British
Occultism and the Culture of the Modern, hvor hun pa baggrund af
Hanegraaff mener, at okkultismen b rer st rkt pr g af sin historiske
situering i moderniteten i kraft af sin systematiserede tilgang med
skemaer og diagrammer i forbindelse med udl gningen af kosmos.®’

Hanegraaff har for at nuancere den akademiske kategoridannelse og
teoretiske  diskussion, omkring hvad okkultisme-kategorien
indeholder, defineret okkultisme som en kategori til studiet af religion

which comprises all attempts by esotericists to come to terms with a
disenchanted world or, alternatively, by people in general to make

% Olav Hammer, Claiming Knowledge: Strategies of Epistemology from
Theosophy to the New Age Leiden: Brill, 2001), s. 7. NB! Det synes her, at
Hammer har forbyttet kategorierne emic og etic.

% Hammer, Claiming Knowledge, s. 7

7 Alex Owen, The Place of Enchantment: British Occultism and the Culture of
the Modern Chicago, IL: The University of Chicago Press, 2014) s. 17-40
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sense of esotericism from the perspective of a disenchanted secular
world.®

Den akademiske bearbejdning af begrebet okkultisme viser saledes
med Hanegraaff, at okkultisme defineres som en sarlig akademisk
kategori til at beskrive, hvordan sékaldt klassisk esotericisme fra
ren ssancen, som tidligere beskrevet og kategoriseret af Antoine
Faivre ved hj Ip af hans fire til seks principper,® undergér den
samme udvikling som det omkringv rende samfund, tilpasser sig, og
saledes bliver sekulariseret og, som Hanegraaff siger,

occultism must be seen as an subcategory useful within the study of
esotericism in general. It describes neither a new phenomenon, nor the
survival of an old one, but the emergence of a new development in the
history of esotericism. This new development became decisive for the
emergence of several movements in the 19th century, including [...]
modern Theosophy.”™

Altsa bliver okkultisme, ifolge Hanegraaff, brugt som
akademisk begreb til specifikt at referere til den historiske udvikling
indenfor den bredere akademiske kategori  esotericisme fra 1800-
tallet og frem til vor tid.

Hanegraaff geor ogsd ved en senere lejlighed i 2005 i
Dictionary of Gnosis and Western Esotericism pa baggrund af Robert
Galbreath og senere Faivres kritik op med sociologen Tiryakians
tidligere opdeling af esotericisme og okkultisme i hhv. en teoretisk

8 Hanegraaff, New Age Religion and Western Culture, s. 422
% Se Antoine Faivre, Access to Western Esotericism New York: SUNY, 1994)
™ Hanegraaff, New Age Religion and Western Culture, s. 422
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dimension og en praksis-dimension’! og fortsatter med at pr cisere,
at han mener, pa trods af 1800-tallets kontroverser mellem
spiritualister og okkultister heriblandt medlemmer af Theosophical
Society, at disse kontroverser skal ses som interne stridigheder i
kategorien okkultisme. Hanegraaffs definition som etic kategori skal
séledes ses som uafh ngig af emic brug af begrebet.”” Hans definition
skal, skriver han, alene bruges til at skelne mellem 1800-tallets to
store historiske forgreninger af esotericismen nemlig ‘romantic
religiosity’ og okkultisme, hvor

Occultism, I suggest, is essentially an attempt to adapt esotericism to a
disenchanted world: a world which no longer harbours a dimension of
irreducible mystery based upon an experience of the sacred as present
in the daily world. To the extent that it makes such an attempt, it
accepts that world consciously or unconsciously; in a spirit of
resignation or with enthusiasm .7

Ifolge Hanegraaff feorer dette ironisk nok til, at
okkultismen distancerer sig fra “the “enchanted” world of traditional
esotericism,” hvor romanticismen v Iger ikke at indgd dette
kompromis. Hanegraaffs definition accepterer tydeligvis ogsa Max
Webers begreb ‘Entsauberung’ med hensyn til verdensbillede. Han
mener derudover i socialantropologen Stanley Jeyaraja Tambiahs
fodspor, at forskellen ogsé kan forklares med ‘participation’ versus
‘causalitet’, og da han samtidig mener, at ren ssance-esotericisme og

" Hanegraaff, *Occult/Occultism’, i Dictionary of Gnosis and Western

Esotericism, 11, s. 887
7 Hanegraaff, New Age Religion and Western Culture, s. 422
3 Hanegraaff, New Age Religion and Western Culture, s. 422
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magi er tet pa at vaere det samme, konkluderer han, at okkultisme er
“the product of a syncretism between magia and science,
correspondences and causality.”’*

Hanegraaff konkluderer ogsa, at

Occultists may proclaim a primordial wisdom which goes back to
Atlantis and beyond, and they may reject “Cartesian/Newtonian”
thought as detrimental; but in doing so they have not been able to free
themselves from their own history and return to a perspective innocent
of “causality.” Perhaps the most profound irony of “esotericism in the
mirror of secular thought” consists in the fact that the evolution of
consciousness proclaimed by occultists [...] requires them to embrace

the very innovations which undermine their claim to represent “ancient
»75

wisdom.
Hanegraaff mener séledes ogsa, at der fra den sidste halvdel af 1800-
tallet foregar en sekulariseringsproces, hvor okkultister som
Blavatsky og  andre  omformer  esotericismen i en
sekulariseringskontekst, som akademisk kan begrundes i Max Webers
tanker om en modreaktion pa sekulariseringens afmystificering af
verden, hvor okkultisterne saledes ensker en re-mystificering.
Hanegraaff mener ogsa, at de i deres ivrige modreaktion kommer til at
traede sig selv over teerne og fremstar som et ironisk forseg pa at sta
med et ben i hver lejr, hvorved de for at takkes den nye
videnskabelige diskurs om evolution kommer til f.eks. for Blavatskys
vedkommende at svigte sit eget stasted i en gammel visdom fra
Atlantisk tid.

7 Hanegraaff, New Age Religion and Western Culture, s. 422-23
75 Hanegraaff, New Age Religion and Western Culture, s. 442
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Alex Owen argumenterer i lighed med Hanegraaff ogsd for, at
okkultisme er en form for sekularisering, men hun fremheever med sit
begreb “new” occultism’, at okkultismen er sekulariseret, fordi den
padette tidspunkt i historien forlader den mere traditionelle
associerende, mystiske tilgang til forstaelsen af verden (et
verdensbillede, der bygger pa korrespondancer a la Descartes: fordi
en valned ligner menneskehjernen, har disse to en forbindelse . Det
andelige univers bliver nu en ekstremt systematiseret helhed samtidig
med, at det ogsd bliver beskrevet i nuancerede detaljer. Indre
subjektive planer bliver fremstillet nasten som den fysiske verden,
der pé dette tidspunkt af de forskellige naturvidenskabelige grene er i
gang med at blive skematiseret og optegnet, hvilket ifelge Owen
viser, at okkultismen ger brug af fornuftsprincippet. Hendes begreb
“new” occultism om okkultismen fra slutningen af 1800-tallet er
saledes ikke i modsatning til Hanegraaffs definition en form for
dyrkelse af en irrationalisme, der ensker sig tilbage til en mystisk
forestilling om og forstaelse af verden. Derimod er der faktisk ifelge
Owen en belge inden for teosofien og okkultismen imod afklaring,
definering og systematisering.

Ifolge Owen repreesenterer “new” occultism ogsa en pa én gang ny,
eliteer modpol til den meget populere spiritualisme—som Blavatsky
og Olcott ogsd indledningsvist deltog i, da de medte hinanden—hvor
der bliver lagt vegt pd Ostens visdomslere og den europziske
okkulte arv, og hvor bestraebelser pa at na oplysning igennem
tilegnelse af viden og et spergende sind, fremfor medfedte
mediumistiske evner, kommer i hejsedet.’® Hun fremheever ogsé i

76 Alex Owen, The Place of Enchantment: British Occultism and the Culture of
the Modern Chicago, IL: The University of Chicago Press, 2014) s. 5
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historisk tilbageskuen, at “Today fin-de-siecle occultism and the
tremendous sense of excitement that it generated at the dawn of the
new century have been all but forgotten.””” Owen mener derfor, at

occultism cannot be written off as a retrogressive throwback or fringe
aberration, a reworked “shadow of the Enlightenment,” but instead
must be understood as integral to the shaping of the new at the turn of
the century,”

og at vi snarere skal "rethink the ways in which “the modern” has
traditionally been conceived.””’

Owen mener ogsa, at det i tiden sd indflydelsesrige “new”
occultism-f nomen mudrer James Frazer og de Viktorianske
evolutionisters billede af en lige kulturevolutionistiske linje fra magic
gennem religion til videnskab , fordi “new” occultism

sought to mobilize a reworked notion of science in the name of the
religion of the ancients, and represented a paradigmatic shift in which
the universe and the place of humankind within it were rationalized
but brought back into sharply spiritual focus [og] that magical powers
can be clearly demonstrated, and occultism in general allied itself with
the idea of scientific validation. In the occult arena, however, science
was conceived as the handmaid of wisdom, and rational inquiry was
dedicated to purely spiritual ends.*

w

7 Owen, The Place of Enchantment, s.
8 Owen, The Place of Enchantment, s. 15
7 Owen, The Place of Enchantment, s. 15
80 Owen, The Place of Enchantment, s.

=)
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Derfor er det Owens standpunkt, at “new” occultism er en del af
sekulariseringens manifestationsproces

that spells neither the inevitable decline nor the irreconcilable loss of
significant religious beliefs and behaviors in a modern age. What it
does indicate is the way in which the search for spiritual meaning can
renew itself and adapt to the changing climate of a secularizing
culture.®!
[og at] “new” occultism was itself a mode of experiencing the new,
and as such is symptomatic of the kind of cultural modernity that so
interested some European social theorists at the beginning of the
twentieth century.®?
Hun mener derfor ogsé, at bevagelsens opstden kan forklares “in
terms of its close alignment with some of the most important
intellectual currents and concerns of the day”®* og altsd ikke bare skal
afskrives som en form for modreaktion. “New” occultism har iflg.
Owen ydermere formaet at operere i et samfund i forandring, hvor

religion no longer operated at the heart of the social fabric in the way
that it once had [og hvor] belief itself was capable of renegotiating the
rationalism and even scientism of the period without sacrificing the
ultimate claims to meaning that surely lie at the heart of religious
experience.®

81 Owen, The Place of Enchantment, s. 11
82 Owen, The Place of Enchantment, s. 9

83 Owen, The Place of Enchantment, s. 12
8 Owen, The Place of Enchantment, s. 11
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The “new” occultism in particular co-opted the language of
science and staked a strong claim to rationality while at the
same time undermining scientific naturalism as a world- view
and rejecting the rationalist assumptions upon which it
depended.

Owen detekterer siledes ikke nedvendigvis en, for okkultisten,
konflikt imellem okkultisme og det nye rationelle verdensbillede, som
Hanegraaff taler om, men derimod en villighed til at tage det nye til
sig, uden at det opfattes som en konflikt med og en ofring af den
religiose sogen efter mening.

Owen mener ogs4, i lighed med Hanegraaff, at okkultismen tager
den videnskabelige diskurs til sig, men mener samtidig, at
okkultismen: 1 tager videnskaben til sig som visdommens redskab
og dedikerer rationelle undersegelser til é&ndelige formal, 2
underkender naturalismens verdensbillede og dets rationalistiske
antagelser; 3 og er en ny elit r modpol til spiritualismen, 4 der
formar at operere i en verden under forandring, hvor religion i form af
Kirken ikke 1 ngere er magtens centrum.

Herudover 1 gger Owen specielt v gt pa at

in common with all magical traditions, fin-de-siécle occultism was
characterized by the will to both know and control the natural world. It
taught that complete mastery of a complex magical arcana together

85 Owen, The Place of Enchantment, s. 13
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with total self-mastery and an indomitable will are the foremost
prerequisites for magical Adeptship.5¢

Dette fordi det at mestre sig selv og v re selvh vdende og enske
kontrol over naturen stemmer fint overens med 1800-tallets liberale
individualisme, hvor

ceremonial magic practiced at the fin de si¢cle was predicated on the
acknowledgment and display of unlimited personal powers as well as
the belief that magical operations have tangible social consequences
[hvor] magical operations were invariably seen as the spiritualized

complement of activity in the social realm rather than an alternative to
it.87

Ifolge Owen var dette okkulte projekt sdledes optaget af fremskridtet
bade socialt og individuelt.®
Modsat Owen 1 gger Hanegraaff i sin definition af okkultisme
v gt pa, at Blavatsky med udgangspunkt i en gammel visdom fra
Atlantisk tid ironisk nok kommer til at fremsta inkonsistent, fordi hun:
1 1 modseatningen til romanticismen v Iger at indga et kompromis
og distancerer sig fra den traditionelle esotericismes ‘“enchanted”
verden; 2 hvorved okkultisme bliver en synkretistisk sammenkomst
af magia og videnskab, korrespondancer og kausalitet; 3) der
samtidig t kkes den videnskabelige diskurs om evolution.
Hammer tager skridtet videre, og i Claiming Knowledge definerer
han tre diskursive strategier, som han mener er gennemgéaende og

86 Owen, The Place of Enchantment, s. 14
87 Owen, The Place of Enchantment, s. 14
88 Owen, The Place of Enchantment, s. 14
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derfor konstituerende for ‘post-Enlightenment esotericism’: 1
scientism, 2 the construction of tradition og 3 the appeal to
experience.®” Han gor samtidig, som tidligere n vnt, opmerksom pé

the simultaneous existence of various uses of the word “occult” and

“occultism”, of which several are pre-theoretical and

pejorative, [som han mener,] complicates any emic use of “occult”.”®
Altsd, at det kan v re problematisk at anvende et i andre
sammenh nge i forvejen negativt ladet ord som akademisk kategori.
Hammer selv siger, at hvor Hanegraaff soger at afd kke et
underliggende sat af, for okkultisten, meningsfulde doktriner, handler
hans egen undersggelse kun om at vise, hvordan okkultisten ger brug
af de diskursive legitimeringsprocesser i ovenn vnte tre strategier.”!

Allerede 1 1974 definerede Truzzi okkultisme som ‘rejected
knowledge’

In many ways, the occult is a residual category, wastebasket, for
knowledge claimed of science or religion. And once such a knowledge
claim gains acceptance within establishment, science or religion, it
loses its status as an occultism®?

8 Hammer, Claiming Knowledge, s. 23, 42-45

% Hammer, Claiming Knowledge, s. 7, se ogsé note denne opgaves note 4.

! Hammer, Claiming Knowledge, s. 83

92 Marcello Truzzi, ‘Definitions and Dimensions of the Occult: Towards a
Sociological Perspective’, i On the Margin of the Visible: Sociology, the
Esoteric, and the Occult ed. Edward A. Tiryakian New York: John Wiley
Sons Inc., 1974), s. 245
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Okkultisme som afvist viden ses saledes snarere pr. definition som en
modreaktion pé forandringer i samfundet. En anden samtidig
historiker James Webb mener i sin The Flight from Reason: The Age
of the Irrational, som Truzzi, at okkultisme i relation til det etablerede
samfund er et historisk bi-produkt, som kun eksisterer i kraft af sin
position som opponent til det etablerede samfund, som af okkultismen
ses som ‘the negative other’ og som kun med mellemrum spontant
bryder ud fra undergrunden. Webb mener dog samtidig, at et historisk
studie af okkultisme kan afslere v rdifulde ting i forhold til studiet af
det etablerede samfund.”

Hvor flere af de forstn vnte forskere indirekte fortsetter denne
diskurs om ‘rejected knowledge’ og ‘the negative other’ gennem
pavisning af legitimeringsstrategier i sekulariseringsprocessen af den
klassiske esotericisme har forskere sdsom Tiryakian, Nicholas
Goodrick-Clarke, Kocku von Stuckrad og Tim Rudbeg fokuseret
mere pd, at esotericisme-feltets fortalere, folk som f.eks. Newton og
Marsilio Ficino 1433-99, kan ses som forgangsmend for megen
historiske fremgang, der har taget, for det etablerede samfund, nye
idéer til sig og v ret med til at forandre verdensbilleder. N sten alle
videnskabsgrene har i dette perspektiv haft forgangsmend for ny
viden med esoterisk baggrund, hvilket bliver beskrevet hos Tiryakian
i hans ‘esoteric culture’.** Han forklarer, at der gennem historien har
v ret hemmelige selskaber, men at det ogsd har v ret disses
medlemmer, som har v ret forgangsmaend.

% James Webb, The Flight from Reason: The Age of the Irrational London:
Macdonald, 1971

% Edward A. Tiryakian, On the Margin of the Visible: Sociology, the Esoteric,
and the Occult New York: John Wiley & Sons Inc., 1974)
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Although publicly condemned and repressed by various social means
at the disposal of religious, scientific, and political “establishments,”
the esoteric and the occult have survived as social phenomena
throughout the development of Western civilization. They have
remained on the margin of the socially visible, a covert if not
underground aspect of the Western cultural system. Some of its
artefacts, symbols, and major figures have entered the mainstream of
popular culture; others have retained their cloak of invisibility.>

Tiryakians definition af okkultisme bliver i 1974, som en af de forste,
ogsa formuleret i1 relation til esotericisme, hvor okkultisme for
Tiryakian er de “intentional practices, techniques, or procedures” pa
baggrund af esotericisme som ‘“religiosophic belief systems which
underlie occult techniques and practices”.”® Okkultisme og
esotericisme kommer séledes til at udgere et makkerpar af hhv.
praksis og et bagvedliggende religio-filosofisk trossystem, hvor
okkultisme herudover ogsa er relateret til hemmelig viden og har sin
rod i, hvad der opfattes som, absolut sand viden. Kulturelt laver han
ogsd en opdeling i det, han definerer som ‘exoteric culture’ og
‘esoteric culture’, hvor ferstn vnte refererer til den almindelig mening
eller massernes mening og ‘esoteric culture’ til den hemmelig mening
eller viden.”” Teryakian argumenterer for, at disse to kulturer over
indbyrdes indflydelse pd hinanden, at der sker en vekselvirkning
mellem esoterisk og eksoterisk kultur, hvor mange nye idéer typisk

% Edward A. Tiryakian, ‘Toward the Sociology of Esoteric Culture’ i On the
Margin of the Visible: Sociology, the Esoteric, and the Occult New York: John
Wiley & Sons Inc., 1974) s. 1

% Tiryakian, ‘Toward the Sociology of Esoteric Culture’, s. 245

%7 Tiryakian, ‘Toward the Sociology of Esoteric Culture’, s. 264-67
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dannes i de esoteriske lag, hvorefter de sociologisk set bliver
formidlet ud i eksoteriske lag, og at der selvfelgelig sker en
tilbagevirkning, som forts tter denne vekselvirkning. Han prever
samtidig at vise, at “at the very heart of the ideology of
modernization, or modernism, is an esoteric influence””® og, som det
ogsd er Owens argument, at moderniteten og de esoteriske, okkulte
traditioners ideologier er f lles om at ville transformere samfundet og
befri menneskeheden fra uvidenhed.” Ved at folge historien tilbage
fra antikken noterer Tiryakian sig ogsa, at der oftest, nar der historisk
set har v ret en okkult opblomstring i samfundet, oftest opstar en
efterfolgende transformation i den eksoteriske kultur f.eks. i nyere tid
iren ssancen, i oplysningstiden og for nyligt i 1960’erne.'®

I det efterfolgende vil en kort historisk beskrivelse af Blavatskys
liv danne kontekst for en egentlig analyse af et udvalg af hendes
tekststykker, hvori hun hhv. beskriver sig selv som okkultist og
definerer okkultisme og teosofi, for pa baggrund af disse at kunne
problematisere ovenstaende teoridannelser.

%8 Tiryakian, ‘Toward the Sociology of Esoteric Culture’, s. 268
% Tiryakian, ‘Toward the Sociology of Esoteric Culture’, s. 271
100 Tiryakian, ‘Toward the Sociology of Esoteric Culture’, s. 271-72
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Historisk Introduktion til Helena Petrovna Blavatskys
Liv

En seer, Baranig Bouyrak, forudsagde om Helenas fremtid:

"This little lady is quite different from all of you.

There are great events lying in wait for her in the future.

I feel sorry in thinking that [ will not live to see my predictions of her verified;

but they will all come to pass!”'"!

Blavatsky formaede ikke kun igennem sine veerker men ogsa igennem
sit liv at fokusere pa okkultisme og det at veere okkultist i en sddan
grad, at nar hun selv beretter om sit liv, handler det om okkultisten—
ikke personen—Blavatsky. Ogsa biografier, skrevet bade imens hun
levede og post mortem, irammesatter hende som okkultist—ikke som
f.eks. adelig, kvinde, pianist, beremt eller berygtet.

Pa et tidspunkt, hvor moderniteten stod i fuld flor kom Helena
den 12. august 1831 til verden i Jekaterinoslav, i det daverende
sydlige Rusland og blev fra begyndelsen af sit liv, fordi hun allerede
her skilte sig veesentligt ud fra sin familie, spaet et anderledes og
begivenhedsrigt liv.'” Hun blev fodt ind i en hejtprofileret russisk

Mary K. Neff, comp. Personal Memoirs of H. P. Blavatsky Wheaton, IL,
Theosophical Publishing House, 1967 , kap. III; '*' A.P. Sinnett, Incidents in
the Life of Madame Blavatsky London: Theosophical Publishing House
[George Redway], 1913 [1886] , [1. oktober 2017], s. [30], 13

192 Mary K. Neff, comp. Personal Memoirs of H. P. Blavatsky Wheaton, IL,
Theosophical Publishing House, 1967), kap. III; A.P. Sinnett, Incidents in the

157



‘Okkultisme’: analyse og problematisering af en fortlobende
akademisk kategoridannelse

adelsfamilie, med den tyske von Hahn-Rottenstern-sl gt pa farens
side og pa hendes mors side en af de ldste familier i Rusland, der
talte bade prinser og prinsesser.'”® Selv om ingen af kvinderne i
Helenas famile havde en formel akademisk uddannelse, havde bade
Helenas mormor, Helena Pavlovna de Fadeyev 1789-1860, og
hendes mor, Helena Andreyevna von Hahn, pé hver deres vis opnéet
et sadant niveau af anerkendelse, at de begge korresponderede flittigt
med tidens anerkendte videnskabsm nd. Helena tradte derfor sine
barnesko i et st rk intellektuelt og akademisk milje.

Elleve ar gammel mister Helena sin mor. Hun er saledes overladt
til sin far, sine bedstefor ldre og en fransk guvernante, som i malende
beskrivelser overleverer beretninger fra den Franske Revolution,
der—i overensstemmelse med bade Tiryakian og Owens
samstemmende observationer om, at moderniteten og de esoteriske,
okkulte traditioner er f lles om at ville tranformere samfundet og
befri menneskeheden fra uvidenhed—fiar den maske spirende
okkultist Helena til br ndende at enske sig at blive ‘a Goddess of
Liberty,” fordi hun ligesom de franske revolution re ensker atk mpe

for idealerne om ‘Liberté, Egalité et Fraternité® '™

Nar faren, som kaptajn i det russiske milit r, skulle pad missioner,
tilbragte Helena lange perioder hos sine bedstefor Idre, hvor hun
fordybede sig i sin morfars, Andrey Mihailovich de Fadeyev,

Life of Madame Blavatsky London: Theosophical Publishing House [George
Redway], 1913 [1886] , [1. oktober 2017], s. [30], 13

13 Boris de Zirkoff, in H. P. Blavatsky: Collected Writings, ed. by Boris de
Zirkoff, 15 vols Wheaton, IL: The Theosophical Publishing House, 1950-91 , 1
1988 , s. Ixviii-1xxi

104 Sinnett, Incidents in the Life of Madame Blavatsky, s. [21], 8
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omfattende bibliotek, der bl.a. indeholdt en stor samling v rker om
alkymi, frimurerne og Rosenkreuzerne.

Blavatsky selv og andre personer fra hendes og familiens
omgangskreds beskriver i deres personlige erindringer, hvordan
Helena allerede fra barnsben demonstrerede psykiske, clairvoyante og
paranormale evner. Hun kunne med viljen fé f.eks. et bord til at blive
s& tungt, at end ikke ti personer kunne lofte det.!® Eller modsat, det
samme bord kunne blive sa let, at det n rmest kunne sv ve. Hun
kommunikerede med afdede og ander og var i stand til at 1 se andres
tanker. Hun underholdt den adelige omgangskreds i familiens hjem
med sine overnaturlige evner, hvor folk kom fra n r og fjern for at
opleve disse f nomener.

Pa trods af Helenas i manges gjne aparte adf rd lykkedes det
hende alligevel méske i trods og som en del af et v ddemal med sin
soster 1 1849 i en alder af atten ar at blive gift med den 41-arige
general Blavatsky. Fa maneder senere folger hun imidlertid igen sine
egne indre indskydelser og flygter ud af landet, for at erhverve sig
forstehandserfaring med al visdom i verden. Fra 1849-1858 rejser hun
derfor rundt i nogle af verdens mest afsides egne for at mede for
hende virkelige magigere, spiritualister, den oprindelige amerikanske
befolknings shamaner og for i Indien at tale med guruer og andre
1 rde fra disse visdomstraditioner.

195 Sinnett, Incidents in the Life of Madame Blavatsky, s. 68-70
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I 1851 meder hun i London, ifelge hendes egne beretninger, sin
andelige mester for forste gang og modtager instruktioner for de
kommende &r.'%

Fra 1858 til 1865 er hun tilbage i Rusland, hvor hun ogsa her
kontakter imperiets oprindelige stammer med shamanistisk viden og
praksisser og lever sammen med disse i1 ngere perioder.

I sine personlige erindringer beskriver Blavatsky selv, hvordan
hendes indre bevidsthed, mens hun gennemgar tr ning, hos de
forskellige | remestre, som hun meder pa sine rejser, ndrer sig, og
at der kommer et tidspunkt, hvor hun fremadrettet far kontrol over
sine evner. Hun definerer herefter sine evner som okkulte, fordi de
kan kontrolleres med viljen i mods tning til spiritualistiske evner,
hvor mediet tillader en passiv besettelse af ander. Som det senere vil
blive yderligere diskuteret 1 gger Owens lancering af definitionen
“New” occultism netop v gt pd tilstedev relsen af vilje ogsd for at
adskille Blavatsky fra spiritualismen, hvor Hanegraaff derimod
inkluderer begge i sin occultism, hvorved viljens betydning bliver
mere usynlig i hans definition.

I 1873 rejser Madame Blavatsky, igen ifelge hende selv, pa
opfordring fra sin mester til New York for at blive en del af det
spirende spiritistiske miljo dels som en modv gt til den udbredte
okonomiske svindel, men ogsd for at v re en modv gt til den
materialistiske skepticisme. Her meder hun i 1874 til et spiritistisk
mede hos Fox-sestrene, Eddys Farm mederne i deres hjem i

106 Gananath Obeyesekere, The Awakened Ones: Phenomenology of Visionary
Experience
New York, NY: Columbia University Press, 2012), s. 329
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Chittenden i staten Vermont, juristen og obersten Henry S. Olcott, der
af dagbladet New York Daily Graphicer er blevet bedt om at skrive
om spiritualisme og ‘Eddy Homestead’-mederne. Olcott beretter i
sine erindringer, at da Blavatsky, efter at have 1 st nogle af hans
artikler, dukker op til et mede, bliver selv medierne overraskede over,
at der ret faktisk forekommer overnaturlige f nomener med spogelser
fra mange fjerne egne af verden.'"’

Aret efter den 17. november 1875 stifter HPB Olcotts kaldenavn
for Blavatsky og efterfolgende hendes foretrukne navn, Olcott og
fjorten andre deltagere pda et mede i New York foreningen
Theosophical Society, hvis virkningshistorie senere af Wouter J.
Hanegraaff er blevet beskrevet som “the most important [moderne
okkulte bev gelse] in terms af its influence, [hvor] the basic
metaphysical system of modern Theosophy may be considered the
archetypal manifestation of occultist spirituality at least until far into
the 1970s.”'

HPB og Olcott kommer til at tilbringe det meste af deres liv i
samarbejde om den teosofiske vision som hhv. korresponderende
sekret r og selskabets forste pr sident. De slér sig ned i en lejlighed i

197 Henry Steel Olcott, Old Diary Leaves: First Series 1874-78 , kap. 1, The
First Meeting of the Founders,
http://www.theosophy.ph/onlinebooks/odl/od1101.html [28. november 2017] s.
8-9

18 Wouter J. Hanegraaff,"The Study of Western Esotericism: New Approaches
to Christian and Secular Culture’, in New Approaches to the Study of Religion I:
Regional, Critical, and Historical Approaches, ed. by Peter Antes, Armin W.
Geertz & Randi R. Warne, Religion and Reason, 42 Berlin & New York:
Walter de Gruyter, 2004 , 489-519, s. 496.
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New York, hvor de ogséd holder deres meder. Deres onske er at
studere spiritualisme pa et mere videnskabeligt grundlag, for at
komme al snyderiet til livs, og deres forskning far yderligere en
historisk vinkling, fordi de er af den opfattelse, at man ogsa tidligere i
historien har kommunikeret med ander og kendt til skjulte kr fter i
naturen.

New York bliver ligeledes starten pd HPBs forfatterskab, som i
tiden fra 1874 til hendes ded i 1891 bliver til mere end ottetusinde
sider, hvor hendes forste storre v rk Isis Unveiled: A Master-Key to
the Mysteries of Ancient and Modern Science and Theology bliver
udgivet i 1877 af J.W. Bouton.

Da HPB og Olcott i 1879 ankommer til Indien og betragter de
gamle indiske bel ringer sd som hinduismen og Buddhismen som
overlegne i forhold til eksempelvis Kirke-kristendommen, vakte dette
selvfolgelig stor forundring og “of course held great appeal for the
Hindus and Buddhists, but simultaneously, it was a major irritation to
the Christian missionaries who attached the Theosophists in India
from the very beginning.”'” Under deres rejse rundt i Indien
konverterer HPB og Olcott til Buddhismen den 25. maj 1880, mens de
er pa Ceylon.''?

1 1882 flytter Theosophical Society hovedkvarteret til Adyar,
Indien, og allerede to ar senere i 1884 har bev gelsen—sandsynligvis
godt hjulpet pa vej af HPB og Olcotts dybe respekt for hinduismen,

19 Henry Steel Olcott, Old Diary Leaves: Second Series 178-83 , kap. 1, The
Voyage Out, s. 12

110 K. Paul Johnson, Initiates of Theosophical Masters Albany, NY: State
University of New York Press, 1995), s. 114

162



Pan-Sophia, Vol. 5, October 2022

som en af verdens ldste religioner og dermed iflg. den teosofiske
kosmologi t ttere pd den oprindelige kilde—faet etableret et
hundrede indiske underafdelinger.

Samtidig 1 England har det britiske Society for Psychical
Research fattet interesse for HPB og med dennes egen godkendelse
pabegynder de en undersggelse af hendes pastdede paranormale
evner.!'! T hovedkvarteret i Adyar opstir der nu ogs problemer med
en medarbejder, Emma Coulomb, som bliver beskyldt for undersl b
og bliver bedt om at forlade stedet. Hun og hendes mand n gter
imidlertid at rejse og begynder at afpresse foreningen med
beskyldninger om, at Blavatskys pastdede kontakt med mestrene og
hendes paranormale evner er falske—en historie, der via en artikel i
det kristne blad Christian College Magazine naede til London og The
Times og som naturligvis forvolder stor skade for Theosophical
Society og HPBs omdemme.''? Forst langt senere i 1986 forkastede
en efterfolgende tilbundsgdende analyse udgivet af selv samme
Society for Psychical Research deres forste rapport bade mht. de
sakaldte Coulomb-anklager og den tidligere rapports evrige
konklusioner.'"

"' Gary Lachman, Madame Blavatsky: The Mother of Modern Spirituality
New York: Jeremy P. Tarcher/Penguin, 2012), s. 224, 226-227.

12 Campbell, Bruce F. 1980 . Ancient Wisdom Revived: A History of the
Theosophical Movement. Berkeley: University of California Press, s. 88-90;
Goodrick-Clarke, Nicholas ed. and intro. , Helena Blavatsky, Western Esoteric
Masters Series Berkeley, CA: North Atlantic Books, 2004), s. 13

3 Nicholas Goodrick-Clarke ed. og intro., Helena Blavatsky, Western
Esoteric Masters Series Berkeley, CA: North Atlantic Books, 2004) s. 14
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I mellemtiden, i 1885, har HPB forladt Indien for at tage til
Europa, hvor hun i 1887 etablerer en underafdeling af Theosophical
Society i London, The Blavatsky Lodge of the Theosophical Society,
hvorfra hun ogsa publicerer sit andet store hovedv rk The Secret
Doctrine: The Synthesis of Science, Religion, and Philosophy (1888),
The Key to Theosophy (1889 og The Voice of the Silence (1889
inden sin ded den 8. maj 1891.

Dette er en kort historisk gennemgang af den méske mest
karismatiske, excentriske kvinde i det nittende arhundrede, men hvem
siger Blavatsky selv, at hun er, nér hun bliver bedt om at forsvare sit
livsv 1k? Og, kan en analyse af hendes svar nedvendiggere en
revurdering af aktuelle akademiske definitioner af kategorien:
okkultisme?

Analyse af akademisk Kategoridannelse
med Okkultisten H.P. Blavatsky som Case

Materialevalget i denne analyse er begr nset til de dele af Blavatskys
forfatterskab, hvor hun direkte forholder sig til det at v re okkultist,
definerer begrebet okkultisme og dettes relation til esotericisme
og/eller teosofi og tager sdledes sit udgangspunkt i en privat
korrespondance med den engelske forfatter og teosof A.P. Sinnett kort
efter miseren med Society for Psychical Research.
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I dette brev til A.P. Sinnett,'"* der efterfolgende udgiver
biografien Incidents in the Life of Madame Blavatsky 1886 skriver
Blavatsky, at hun, selv om det ikke personligt huer hende, vil indftri sit
lofte til ham om, at grave sine erindringer frem fra hukommelsen, sé
han kan skrive ovenn vnte v rk, pa betingelse af, at han ikke
forsoger at bibringe hende oprejsning omkring konklusionerne i
rapporten fra Society for Psychical Research gennem detaljerede,
uddybende beskrivelser af personlige begivenheder. Dette alene fordi
hun mener, at de, der stadig ensker at forfolge hende, bare vil forsege
at bringe nye miskrediterende historier pa banen, ad infinitum, pa
samme made som hun vidste, at The Times ikke ville tage notits af
hendes indsigelsesbrev mod selvsamme Hodgsonrapport, som den
ogsa blev kaldt, efter navnet pé selskabets efterforsker Richard
Hodgson 1855-1905 . Alt fra 1875, det ar Theosophical Society blev
grundlagt, og senere kan han derimod berette om for, som hun siger,

My life was a public and an opened life since then, and except during
my hours of sleep / was never alone. 1 defy the whole world to Prove
any of the accusations brought against me during that time. As for
phenomena — had I been the immaculate Virgin Mary to that day — it
would have been the same thing. This is all our fault. Mine, Olcotts,
yours, Damodars, everyone, even the Masters who looked on and —
permitted it. We cannot expect to be ever waving a scarlet rag before
the bull and then complain of his goading us. And, as in this case it is
the worst kind of a bull — your "John Bull." Of course we came out of
it second best.!'®

114 Blavatsky, ’Letter 60
115 Blavatsky, ‘Letter 60
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Hendes afsluttende bem rkning i dette brev er, at kun én ting i
verden ville kunne tilvejebringe en egentlig oprejsning og det er “...
the truth and nothing but the truth — the WHOLE of it. This would,
indeed, make all Europe jump from its seat and produce a
revolution.”''® Men, skriver hun videre om Sinnets forseg pa redde
hendes re,

I am an Occultist; a pucka’'” not a sham one, in truth. T am one at

heart, [...] I will not give back in the same coin as I receive, however
much mine may differ from theirs — as the latter is false and mine is

true. [...] — well, let things go.''®

Og hun fortsaetter

I do not want to lie, and I am not permitted to tell the truth. What shall
we, what can we, do? [...] T am an Occultist, as I told you. You speak
of my “susceptibilities" with regard to my relatives, I say it is
occultism, not susceptibilities. I KNOW the effect it would have on the
dead, and want to forget the living. This is my last and final decision: I
WILL NOT TOUCH THEM.'"

Hammers fokusering pa sine tre diskursive strategier: 1
scientism, 2 construction of tradition og 3 appeal to scientism;
Hanegraaffs antagelse om, at okkultisme er en adaption af

116 Blavatsky, ‘Letter 60

17 *pucka’ ogsd ‘pukka’ adj. Brit. 1. real; authentic: a pukka member of the
establishment. 2. proper; socially correct. www.thefreedictionary.com

118 Blavatsky, *Letter 60

119 Blavatsky, ’Letter 60
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esoterisisme influeret af rationalisme og sekularisering, men dog med
baggrund i, hvad der opfattes som absolut sand viden; og Owens
udl gning af okkultisme som en vej v k fra irrationel forstaelse mod
afklaring, definering og systematisering kommer alle til kort i forhold
til en mulig forklaring pa& Blavatskys tilsyneladende etiske
overvejelser i relation til hendes selvbestaltede forpligtigelse som
okkultist udtrykt i denne korrespondance. Disse definitioner forholder
sig alle primeert til hendes interaktion med omverdenen, hvor hun her
v lger pa trods af personlige omkostninger ikke at agere og forholder
sig ikke til en Blavatsky, der tydeligt viser, at hun fastholder sin
position som okkultist, ogsa selv om den offentlige mening s& ma
demme hende som en charlatan. Disse definitioner formar siledes
ikke her at beskrive eller forklare Blavatskys position. Hanegraaffs
beskrivelse af okkultisme, som postuleres funderet i absolut sand
viden, ville dog kunne udlede, at Blavatsky, nar hun ikke kan fort lle
sandheden, kan hun som okkultist ikke sige noget, men hans
definition er mere rettet mod postuleret okkult viden end personlig
ageren. Hans definition af okkultisme formar heller ikke at afd kke
viljesaspektet hos Blavatsky—her udtrykt som definitiv ikke-handling
pa bekostning af egen re i overensstemmelse med hvad, hun mener,
er okkult sandhed—idet han fastholder, at hans kategori ogsa
indeholder spiritismens viljelese mediumistiske tilgang til den
andelige verden. Heller ikke Truzzis definition om modreaktion pa
forandringer i samfundet eller Webbs teori om et historisk biprodukt,
der kun eksisterer i kraft af ‘the negative other’ bringer os her
nermere en forklaring pa Blavatskys position. Tiryakians definition af
okkultisme som indre praksis, teknik og procedure falder derimod fint
i trad med Blavatskys overvejelser om egne handlemenster. Hun
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uddyber n rmere i 4 Key to Theosophy, at en okkultist er: en teosof,
der har erkendt og praktiserer i overensstemmelse med “The science
of the secrets of nature — physical and psychic, mental and spiritual;
called Hermetic and Esoteric Sciences,”'?’ hvilket ogs& foruds tter,
at okkultisten “put[s] in practice the loftiest moral ideal, must strive
to realize his unity with the whole of humanity, and work[s]
ceaselessly for others.” [...] [fordi okkultisten er] simply a man who
possesses more power than other people”'?! Igen ses det, hvordan
Tiryakians definition af okkultisme som praksisdele, og esotericisme
som teoretisk religio-sofisk trossystem, det Blavatsky her kalder
“Hermetic and Esoteric Sciences,” er i beskrivende og forklarende
overensstemmelse med kildematerialet. De ovrige teorier, som
koncentrerer sig mere om kosmologi og verdensbilleder end om etik,
moral og handling, som her viser sig at v re helt central for
Blavatskys definition af okkultisme, kan ikke handtere dette aspekt af
okkultisten.

Hvor Hammers legitimeringsdiskurs om ’construction of
tradition’ kan forklare, hvorfor Blavatsky iscenesatter sig selv i denne
diskurs, har Tiryakian en anden tilgang til dette. Han beskriver nemlig
i sit sociologiske arbejde, at der i samfundet er og har v ret en
‘esoteric culture’, der med sin kultivering af s rlig ’secret meaning’
og ‘secret knowledge’ har pavirket historiens udvikling i en
vekselvirkning med det omgivende samfund, det han definerer som
’exoteric culture’. Denne opdeling kan v re brugbar, fordi den
tydeligger et skel som okkultisterne ogsa fremszatter om sig selv og

120 Y. P. Blavatsky, The Key to Theosophy London: The Theosophical
Publishing Company, [1889] ‘Occultist’,’Occult Sciences’
121 Blavatsky, The Key to Theosophy, ‘Okkultisme’
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afd kker en kategori ‘esoteric culture’ i samfundet, som de sa ogsa
selv mener, at de tilherer. I lyset af denne opdeling kan Blavatskys
identitet som okkultist og teosof og pastand om, at hun hidrerer fra en
lang esoterisk tradition af teosoffer for hende eller en ‘esoteric
culture’, som ifolge Blavatsky kan identificeres som “real lovers of
divine Wisdom and Truth” saledes forklares, specielt hvis Tiryakian
ogsé kan se Blavatsky som en forgangsmand for en vis udvikling i
samfundet pa linje med f.eks. Rothstein og Hammer, der som sagt
mener, at hun har haft en virkningshistorie i forhold til esotericismens
pavirkning af mainstream-kulturens verdensbillede pa hejde med
Luthers virkningshistorie p& kristendommen.'?? Sekulariseringen
alene forklarer ikke teosofiens og okkultismens selv-identifikation
med en ‘anden’, esoterisk kultur eller tradition, men Tiryakians
sociologiske tilgang fremh ver et fundamentalt skel, som spiller en
central rolle i moderne okkultisme og hermed ogsd i teosofi.
Blavatsky definerer saledes selv ordet teosofi som

Gr. . Wisdom-religion, or “Divine wisdom”, the knowledge of things
divine. The substratum and basis of all the world-religions and
philosophies, taught and practised by a few elect ever since man
became a thinking being. In its practical bearing, Theosophy is purely

divine ethics'?

Her ses det, hvordan fa udvalgte pa baggrund af en syntese af alle
verdens religioner og filosofier igennem menneskets historie har

12 Helena Petrovna Blavatsky, Theosophical Glossary London: The
Theosophical Publishing Society, 1892) s. 328-29

123 Blavatsky, Theosophical Glossary s. 328
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undervist i teosofi som ‘divine ethics’ og okkultisme som praktisk
livsudfoldelse pa denne baggrund. Der ses altsd her bade en
1 rdomsdel og en praksisdel, samt det skel Tiryakian peger pa i
samfundet: at det er for en ‘esoteric culture’ eller “for a few elect”.
Hos Owen er der ogsd hos okkultisten en praktisk udfoldelse i
samfundet omkring en sterre indsigt i naturen her i t t samarbejde
med 1800-tallets sekulariserede liberale individualisme-tanke, men til
forskel fra denne arbejder okkultisten med baggrund i visdom og et
klart sigte om, at den sterre indsigt skal bruges til dndelige formal.
Owen ser dette som et udtryk for, at andelig segen kan forny sig selv i
et nu sekul rt milje. For Blavatsky er det helt centrale ved at v re
okkultist, som beskrevet i citaterne ovenfor, at praktisere divine
ethics. Hvis man séledes tilherer Tiryakians klassifikation af ‘esoteric
culture’, sd praktiserer man ogsa divine ethics, noget som de fleste
bud pé definitioner af okkultisme aldrig rigtig kommer ind pa.
Tiryakians  definition af esotericisme henleder imidlertid
opmearksomheden pé, at Blavatskys okkulte praksis som teosof er
bygget op omkring et religio-sofisk trossystem, som sa kunne
indbefatte ‘divine ethics’.

Historisk kan ordet ‘teosofi’ spores tilbage til det tredje
arhundredes gr kere med Ammonius Sccas og de Alexandrinske neo-
Platonister, der mente, at hele universet inklusive mennesket og alle
andre skabninger var emanationer af de hgjeste guder. Senere bliver
betegnelserne  teosofi/teosof brugt ogsd om middelalderens
alkymister, kabbalister og mystikere som Meister Eckhart c. 1260 - c.
1328 ; Paracelsus 1493 - 1541 ; og Jakob Bohme 1575-1624 . 1
1875 bruger Blavatsky og hendes medstiftere saledes ogsé begrebet,
ved grundl ggelsen af Theosophical Society. Blavatsky mener, som
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sagt, selv at denne nu moderne form for arkaisk visdomsreligion, som
hun er eksponent for, er langt Idre end det historisk kan verificeres,
og at den ogsa vil eksistere 1 ngere end nogen anden religion eller
filosofi, fordi

it is the uninterrupted record covering thousands of generations of
Seers whose respective experiences were made to test and to verify the
traditions passed orally by one early race to another, of the teachings
of higher and exalted beings, who watched over the childhood of
Humanity.'**

Pa dette sted i The Secret Doctrine kan Tiryakians beskrivelse af en
historisk fortlebende ‘esoteric culture’ igen forklare Blavatskys
beskrivelse af et flere tusindarigt, kontinuert, esoterisk
undervisningsprojekt for menneskeheden. Blavatsky formér ogsa her i
et meget kort tekststykke at gore brug af alle Hammers tre diskursive
strategier, hvor det tydeligt star frem, at Blavatsky italesetter
teosofien bade igennem: 1 ‘scientism’ ved at postulere, kontinuert
optegnelse, test og verificering; 2 ’contruction of tradition’ ved at
italeszette teosofien som den 1 ngstlevende religion eller filosofi; og
3 ‘appeal to experience’ ved at paberabe sig tusinde af generationers
erfaring. I Isis Unveiled ses Blavatsky ligeledes gore diskursivt brug
bade af Hammers strategi om konstruktion af tradition og scientisme,
idet hun siger, at

124 Helena Petrovna Blavatsky, The Secret Doctrine: The Synthesis of Science,

Religion, and Philosophy, 2 vols London: The Theosophical Publishing House,
1888), vol. 1, s. 272-73
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Our work, then, is a plea for the recognition of the Hermetic
philosophy, the anciently uni-versal Wisdom-Religion, as the only
possible key to the Absolute in science and theology'?*

hvilket betyder, at hun mener, at guddommelig etik er den nedvendig
forudsetning for forstielse af egentlig videnskab og teologi og hun
siger om disse idéer, at

[c]lombined, their aggregate represents one eternal truth; separate, they
are but shades of human error and the signs of imperfection. 2

Blavatsky viser komparativt i sine v rker, at verdens forskellige
religiose og filosofiske tankeretninger mere eller mindre indeholder
de samme idéer, hvor uoverensstemmelser igennem tiderne er et
produkt af menneskelige fejl, og at sandheden kan findes ved en
sammenligning af dem alle. Denne evige sandhed, som hun kalder
Wisdom-Religion, mener hun samtidig er neglen til forstdelse af
egentlig videnskab og teologi og hun pointerer, at hendes og andres
arbejde séledes er en vigtig anmodning om, at udvikling vil ske pa
baggrund af guddommelig etik, dvs. helhedstanken, for at undga
menneskelige fejl. Blavatsky er sédledes meget optaget af, at
samfundsudviklingen gér i en for hende rigtig retning, dvs. mod at
befri menneskeheden fra uvidenhed, hvilket bade Tiryakian og Owen
samstemmende beskriver som f lles tr k ved bade moderniseringen
og de esoteriske stromninger. Blavatsky er saledes en aktiv deltager i

125 Helena Petrovna Blavatsky, Isis Unveiled: A Master-Key to the Mysteries of
Ancient and Modern Science and Theology, 2 vols New York: J. W. Bouton,
1877 1, p. vi

126 Blavatsky, Isis Unveiled, 11, s. 639
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denne moderniseringsbelge, hvor Tiryakian endda gér sa vidt, at han
siger, at der i hjertet af moderniseringen er en esoterisk indflydelse.
Owen, der ogsé satter spergsmal ved James Frazers udviklingsstige:
fra magi til religion til nu videnskab, forklarer ogsa Blavatskys tilgang
til videnskaben, hvor hun 1 gger v gt pa, at videnskaben for
Blavatsky og andre okkultister i tiden altid vil v re tjener for
visdommen, dvs. ma tjene et andeligt forméal. Owen viser, at over tid
kan segen efter det spirituelle ndre sig i relation til kulturen i tet
samspil med vigtige internationale stremninger og bekymringer i
tiden —men uden at ga pa kompromis med mening. Blavatsky er pa
baggrund af denne beskrivelse maske ikke kun deltagende, men
ligefrem en drivende kraft i denne transformation af samfundet mod
at befri mennesket for uvidenhed, idet Tiryakian jo igennem historien
har observeret en okkult opblomstring i samfundet umiddelbart for
eksoteriske transformationer har foldet sig ud.'?’

Blavatsky pointerer sédledes ogsda om teosoffers indflydelse
pa samfundet, at

the Theosophists of the current century have already visibly impressed
themselves on modern literature, and introduced the desire and craving
for some philosophy in place of the blind dogmatic faith of yore,
among the most intelligent portions of human-kind. Such is the
difference between past and modern THEOSOPHY.'?®

I trdd med Owens beskrivelse pointerer Blavatsky ogsa her, at
irrationel forstaelse ikke er tilstr kkelig for den moderne okkultist,

127 Tiryakian, ‘Toward the Sociology of Esoteric Culture’, s. 271-72
128 Blavatsky, Theosophical Glossary, s. 328-29
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som seger filosofisk afklaring, definering og systematisering gennem
et sporgende sind, ogsa, som Owen pointerer, som en modpol til
spiritualismens viljelose mediumistiske tilgang. Og i trdd med Owens
kortl gning er den moderne teosof/okkultist en, der blander sig i og
pavirker samfundsdebatten.

Diskussion af Okkultisme som teoretisk akademisk
Kategori

I forl ngelse af ovenstdende analyse med tekstmateriale fra de dele af
Blavatskys forfatterskab, hvor hun direkte forholder sig til det at v re
okkultist og definerer begrebet okkultisme, er der s rligt to
overordnede overvejelser, der springer i gjnene dels: 1 at man skal
v re forsigtig med at forkaste fremsatte akademiske kategorier
omkring et forholdsvis nyt forskningsfelt som esotericisme og
okkultisme, inden feltet maske er blevet afd kket tilfredsstillende.
Herunder, at man ogsa kan som her vist med fordel benytte sig af
flere kategoridannelser, for pa denne made at afd kke et mere
nuanceret billede af sin case, idet hver enkelt kategori lykkes i storre
eller mindre grad med at afd kke forskellige facetter af en case; og
2 at der fortsat er nogle elementer ved okkultisme og det at v re
okkultist, som endnu ikke tilfredsstillende kan afd kkes ved hj 1Ip af
de nuv rende kategorier—bade de g ngse og de af toneangivne
forskere forkastede kategorier.

I Hanegraaffs kategorisering af okkultisme, som ogsa inkluderer
spiritualisme, kan der som vist opstd visse blinde vinkler, hvis man
gerne vil afd kke okkultismen og ikke kun dennes virkningshistorie:

174



Pan-Sophia, Vol. 5, October 2022

1 fordi Hanegraaff v lger at placere spiritualisternes viljeslose
seancer i sin okkultisme-kategori, far han ikke tilfredsstillende
afd kket viljesaspektets betydning som helt afgerende hos
okkultisten Blavatsky, hvor hun selv fremh ver, at det forst var efter,
at hun fik sine medfedte okkulte evner under viljens kontrol, at hun
kunne kalde sig okkultist, og senere hvor hun med okkult vilje afviser
at forsvare sin person. Denne problematik, som her bliver mere
usynlig, er ikke vigtig for Hanegraaffs kategoridannelse, fordi den for
ham er en etic kategori, som handler om sekulariserede traditioner; 2
Hanegraaff mener ogsa, at okkultisterne accepterer evolution
pa bekostning af deres stésted i gammel visdom og derved kommer til
at fremstd inkonsistente, fordi de distancerer sig fra traditionel
esotericisme, hvorved okkultisme bliver en  synkretistisk
sammenkomst af magia og videnskab, korrespondancer og kausalitet,
dert kkes en videnskabelige diskurs om evolution.

Hammer problematiserer Hanegraaffs kategoridannelse, fordi han
v lger et negativt ladet emic begreb til en etic kategori og v lger
saledes at begr nse sig til at afd kke de tre diskursive
legitimeringsstrategier, som han mener at kunne observere i hans
diskussion af esotericisme i en sekulariseret verden.
Tim Rudbeg har imidlertid vist, at Hammer og Hanegraaff ikke har
ret i, at Blavatsky fremstéar sa sekulariseret, som de mener er tilf 1det.
I Isis Unveiled pr senterer hun fieks. magi ud fra antikke
forestillinger. Hun n ver ikke kausalitet. The Secret Doctrine,
besk ftiger sig mere med seere og en masse pr -historisk. Hun
bringer ikke rigtig noget moderne ind. Hun diskuterer det
videnskabelige, men skriver flere gange, at det orkede hun egentligt
ikke, men blev presset af teosoffer til at medtage dette afsnit. Ellers
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taler hun om hierarkier, engle, og Buddha’ere—og korrespondancer.
Rudbeg mener saledes: 1 at Blavatsky i hendes tale om tingene
bringer moderne begreber ind i debatten; 2 men at substansen, af
hvordan hun pr senterer tingene, ikke er sekulariseret.'?’

Owen i hendes “New” occultism ekskluderer spiritisternes
mediumistiske evner og afd kker okkultistens spergende sind. Men
modsat Hanegraaff, sker denne spergen med baggrund i visdom og
skal kun bruges til andelige formal. Der er for Owen derfor ikke tale
om tab af religies tro, handling eller mening, men om en adaption til
sekulariseret kultur med t t forbindelse til vigtige intellektuelle
stromninger og bekymringer i tiden, som samtidig ikke accepterer
naturalismen som verdenssyn og dennes rationalisme. Owen
fremh ver ogsa viljen til at kende og kontrollere naturen, det at
mestre sig selv og en ukuelig vilje, hvilket hun ligeledes finder i det
omgivende samfunds liberale individualisme. Owen formar dog ikke
her at skelne mellem en vilje, der er forankret i ‘divine ethics’ og kan
fore til, som i Blavatskys tilf lde, destruktion af personligheden og en
vilje, der arbejder for egen fremdrift i et sekul rt verdensbillede.
Tiryakians sociologiske tilgang med hans kategorier ‘esoteric culture’
og ‘exoteric culture’, der er i en vekselvirkning med hinanden,
fremh ver et fundamentalt skel, som spiller en central rolle i moderne
okkultisme og hermed ogsd i teosofi, hvor ogsd hans tydelige
kategorisering af hhv. okkultisme og esotericisme/teosofi som
praksis-del og religio-sofisk trossystem bliver lidt overset i de andres
kategoridannelser—men er i overensstemmelse med kildematerialet.

129 Tim Rudbeg, H. P Blavatskys Theosophy in Context: The Construction of
Meaning in Modern Western Esotericism Exeter: University of Exeter, 2013).
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Tiryakian og Owen er dog enige om, at moderniteten og de
esoteriske/okkulte traditioner er f lles om at ville transformere
samfundet og befri menneskeheden fra uvidenhed.

Tiryakians for n rv rende forkastede kategorier kan saledes stadig
bruges til at pege pa ting i det valgte kildemateriale, som de andre
kategorier overser. De ovrige kategorier har hver iser deres st rke
fokusomrader, hvilket peger pa, at der pa nuv rende tidspunkt saledes
er brugbare tr k ved dem alle—ogsa Tiryakians forkastede. Dette
viser at man skal v re forsigtig med helt at forkaste kategorier, for
man tilfredsstillende har afd kket et felt.

Det kan maske ogsa lidt kritisk fremferes, at vi som forskere kan v re
en lille smule for indfangede i den fortlebende sekulariseringsproces
til klart at kunne se de sterre overordnede verdensbilleder og
perspektiver, som denne lille tidsepoke kun er en brekdel af. Et st rkt
fokus i kategoridannelse pa sekularisering gor saledes n rmest, at vi
selv bliver en del af denne sekulariseringsproces og derved ikke kan
observere vores egen ageren.

Undersogelsen her har imidlertid vist, at forskellige aspekter af
okkultisme og det at v re okkultist kan afd kkes med de nuv rende
kategorier. Den har ogsé vist, at hvis Tiryakians kategorier lades ude
af betragtning overses praksis-delen ved okkultismen let og
vekselvirkningen i samfundet mellem ‘esoteric culture’ og ‘exoteric
culture’ stér heller ikke sa tydeligt frem.

Derudover viser analysen, at med de anvendte kategorier bliver
okkultistens etik ikke afd kket. Imidlertid er det at v re okkultist i
moderne tid ikke kun at have et verdensbillede, som er videnskabeligt
eller at have en sammenblanding af flere verdensbilleder. Det er
derimod ifalge analysen ogsé noget Blavatsky og andre levede. Det er

177



‘Okkultisme’: analyse og problematisering af en fortlobende
akademisk kategoridannelse

saledes ogsé en livsvej, og praksis-delen eller livsvejen, er som sagt
blevet lidt overset i kampen om idéhistorien. Blavatsky sa sig selv
som okkultist, hvor handling bliver koblet pa v rdier og principper,
sa der er overensstemmelse mellem handling og princip. Hun sé sig
selv som havende et ansvar, fordi hun stod i ‘esoteric culture’ koblet
til en lang tradition, som skulle opretholdes. Ifelge materialevalget
sker dette pa bekostning af hende selv som person, fordi hun bl.a.
tr ffer beslutning om ikke-handling i overensstemmelse med hendes
‘divine ethics’—altsd, pad baggrund af det Max Weber kalder en
v rdidom.

Konklusion

Pa baggrund af ovenstdende analyse og diskussion af et tekstudvalg af
Helena Petrovna Blavatsky, er de indledningsvist stillede spergsmal
blevet besvaret og kan sammenfattes som folger: Den nuv rende
akademiske kategoridannelse har naet et beskrivende og forklarende
niveau, der pd mange omrader er tilfredsstillende, og man kan med
fordel anvende flere kategoridannelser i analysen af kildematerialet
for pa den made at afd kke flere aspekter af kategorien okkultisme.
En del er saledes blevet afd kket i forstaelsen af det moderne
f nomen okkultisme, men der er ogsd fortsat udfordringer med
omrader, der bliver uklare eller usynlige.

I analysen af tekstudvalget, hvor Blavatsky beskriver sig selv
som okkultist og definerer okkultisme og teosofi, vises det ogsa, at det
akademiske felt maske har v ret for hurtigt til at forkaste tidlige
kategoridannelser, som her indfanger elementer af et verdensbillede,
som ellers ikke ville kunne forklares. Tiryakian afd kker saledes, at
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Blavatsky er en del af ‘esoteric culture’, som har en lang tradition
gennem historien for at implementere nye idéer i ‘exoteric culture’
vha. en praksis som okkultist pd en religio-sofisk baggrund som
esoteriker/teosof og at dette sker igennem en vekselvirkning med
‘exoteric culture’—en dimension ved kildematerialet som ikke
kommer til syne ved de evrige kategoriseringer. Det er séledes
ergerligt, at man har beveget sig vaek fra Tiryakian, fordi hans
kategorier er bedre til at indfange elementer af Blavatskys
verdensbillede og den made hvorpé hun ser sig selv, og han er bedre
til at indfange den okkulte praksis-del.

Analysen har sdledes vist, at vi skal passe pd med den retning
kategorien okkultisme har taget, hvor Hanegraaff har bev get den i
en retning, med alt for stort fokus pa meget sekulariseringsorienterede
tendenser, da dette fjerner fokus fra, hvad okkultisterne egentlig
praktiserede og deres religio-sofiske system. Hvis
kategoridannelserne skal blive skarpe til at indfange det historiske,
ber vi kritisk overveje, om vi, fordi vi forn rv rende er situeret midt
i en sekulariseringsproces, er forbl ndede af vores samtid og derfor
har for sv rt ved med bredere perspektiver, at afd kke historiske
stremninger.

Denne analyse har imidlertid ogsd afd kket, at viljesaspektet hos
okkultisten stadig fremstar uklart samt, at okkultistens etik er mere
eller mindre usynlig.

Kun Owens “New” occultism afd kker vilje som et kendetegn
hos okkultisten, men hendes kategori formar ikke at skelne mellem
okkultistens vilje pa baggrund af “divine ethics”, der kan resultere i
personlig destruktion, og en vilje, der arbejder for egen personlig
fremdrift i et sekul rt verdensbillede.
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Det Blavatsky kalder “divine ethics”, okkultismens etik,
afd kkes ikke af de anvendte kategorier. Kun Tiryakians afd kning,
af at der bag praksis-delen er et religio-sofisk system, peger indirekte
i denne retning. En kategori, der ogsé ville kunne afd kke dette
aspekt af okkultistens verdensbillede, ville méaske kunne bringe os
teettere pa en forstaelse af Blavatskys bev ggrunde for sin v rdidom
om ikke-handlen pa bekostning af sit personlige omdemme, da
hendes livsv 1k blev sat under pres fra en sekul re verden og ville pa
samme tid maske kunne kaste lys over et for okkultisten etisk
v rdisystem.
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