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Det indre rum i det 12. drhundredes leere om sjzlen

- Bidrag til belysning af middelalderens erkendelsesteori



Forord

Det folgende er bidrag til en antologi, der er planlagt til udgivelse
senere med titlen: Undervejs mod Gud — Rummet og rejsen i mid-
delalderlig religiositer, red. af Britt Istofft og Mette Birkedal
Bruun p& Museum Tusculanums Forlag v. Kabenhavns Universi-
tet.

Bidraget er led i en mere omfattende undersagelse af erken-
delsesteoretisk art; forste del behandler De anima skrifter og
kommentarer fra det 12. &rhundrede. Den setter sig for at under-
sage, hvorledes filosoffer og teologer i den tidlige hgjmiddelalder
inddelte sjzlens, eller erkendelses, kapacitet og funktioner — altsa
i perioden for Aristoteles bliver kendt. Hvordan virker sjalen som
det quo, hvormed vi erkender, hvorledes foregér erkendelsen
egentlig? Det gjorde de sig mange iagttagelser og tanker omkring.
Anden del skal behandle udviklingen i det 13. drhundrede, herun-
der iszr indflydelsen fra araberne og Aristoteles — og dette skal
forer frem til en grundig beskaftigelse med Dietrich af Freiburgs
skrift De intellectu et intelligibili — et erkendelesteoretisk hoved-
veerk i den vestlige filosofi, udgivet ferste gang i 1980. Dette
skrift har jeg sat mig for at oversztte til dansk og udgive. Selve
undersogelsen skal bringes videre til og med det 17. arhundrede.
Jeg har i gjeblikket samlet en razkke materiale og er i gang med

forste del — sidelgbende med Dietrich oversattelsen.



Hertil knytter sig endnu en oversattelse til dansk af Aurora
consurgens, en hejst interessant mentalhistorisk dokument fra
slutningen af det 13. drhundrede eller begyndelsen af det 14. &r-
hundrede — i enkelte handskrifter tilskrevet Thomas Aquinas, men
meget ulig Thomas’ sedvanlige stil og fremstilling. Fardiggerel-
sen af dette oversattelsesarbejde narmer sig nu sin afslutning.

Det her skitserede arbejde knytter sig til den udvikling
af faget filosofihistorie, som jeg gerne vil bidrage til ved Fag-
gruppen for Filosofi & Videnskabsteori pd Roskilde Universitets-
center: at vi skal skabe et sted og et milje, hvor vi kender og un-
derviser i de klassiske tekster, men ogsa et sted, hvor historie-

Jforskningen trives og hvor de studerende labende skal orienteres
og provokeres af nye perspektiver og synsmader. Og ikke mindst:
prasenteres for nye tekstudgaver og filosofiske forfatterskaber.
Hermed skulle der ogsé vere grobund for egentlig forskeruddan-

nelse.

AH, marts 2003.

aksel@ruc.dk



Indledning

I vore dage bliver vi overvaldet af informationer, som det s& pznt
og nydeligt hedder: af reklamer, der appellerer til alle niveauer i
personligheden, af nyheder med folelsesmessig appel, ofte med
kalkuleret chokeffekt, ja vi mades i det hele taget af s mange
uopfordrede indtryk fra medier og underholdningsindustrien, at
man ikke sjldent ser, at der ligefrem bliver taget rent krigeriske
metaforer i anvendelse, nar man skal skildre, hvorledes det enkel-
te menneske skal forsvare eller beskytte sig over for de mange,
kalejdoskopiske indtryk, vi udszttes for. Dertil kommer, at det
ogsA er blevet almindeligt pa arbejdspladsen at blive medt af mere
eller mindre treeffende forseg pa individuelle kompetence- og per-
sonlighedsprofiler, der skal f2 den enkelte tilpasset en gjeblikkelig
arbejdsfunktion — og det er ikke kun skuldre og ryg, der er tale
om, men lige s4 meget en mental og psykologisk tilpasning eller
optimering. De markedsfores som “selvudvikling” eller “foran-
dringsparathed,” hazvdes det, men skent moderne psykologer ofte
er medvirkende ved konstruktionen af disse ofte ret omfattende
skabeloner og personlighedsmodetler, er der ogsa psykologer, der
raber vakt i geveer, is@r dem, der har konsultation, hvor folk efter
den mislykkede mentale stroppetur skal have professionel hjelp
til at bygge sig selv op igen. "Meget kort sagt er mennesker blevet

mere sirbare, fordi de ikke har kontakt med det menneskelige



fundament, der ger, at vi kan klare livet,” udtaler en praktiserende
psykolog. "Hvordan kan man tale om individualisme, nar menne-
sker i den grad programmeres til at identificere sig med holdnin-
ger, mal og effektivitet og succeskriterier, der er opstillet uden for
dem selv, af arbejdspladsen. De mister jo fuldstendig folingen
med deres egen individualitet, deres eget indre rum, det personli-
ge, det der ger, at det er muligt at reflektere over, hvad man selv
dybest set har brug for og at foretage selvsteendige valg.”

Det er vaerd at bemaerke, at den personlige, stabiliseren-
de faktor betegnes som det indre rum. Det ber nok kunne fange
vores interesse, ogsd nir vi interesserer os for middelalderens re-
ligigse teenkning, for det, at det enkelte individ, den enkelte per-
sonlighed, udgeres af et rum eller en rumlighed, hvori en mental
begivenhed, en psykisk aktivitet, et sjaleligt virke, eller hvad vi
nu skal kalde det, kan udfolde sig, er ikke uden historisk referen-
ce. Det dukker nemlig ofte op, hvis vi forseger at inddrage et dy-
bere historisk perspektiv i vores nutidige og aktuelle betragtninger
og overvejelser. Det skal ikke forstds sdledes, at interessen for de
historiske forudsaetninger uden videre skal fungere som ly for el-

_ ler som tilflugtssted fra den nedvendige forpligtelse til at have
med vores egen tid og dens problemer at gare — og ogsé dér ville

freden formentlig blive kortvarig — men forestillingen om det en-

! *Udbrendthed kan kurreres.” Interview med psykolog Nadja Preetorius af Karen Sy-
berg, Dagbladet Information den 5. november 2001. (www.information/arkiv).



kelte, individuelle menneske som et indre rum er ikke sa ny, som
man kunne forledes til at tro. Og det er psykologien heller ikke.
Det er vist nok en ret almindelig antagelse, at psykolo-
gien opstod i anden halvdel af 1800-tallet og at opdagelsen af den
ubevidste del af den menneskelige psyke blev grundlagt med
Sigmund Freud (1856-1939) omkring rhundredeskiftet og siden
fortsat af psykoanalysens talrige forgreninger i det 20. rhundrede
— i mvrigt en udvikling som er grundigt beskrevet og dokumente-
ret herhjemme.” Men dybdepsykologiens frembrud omkring &r
1900 er stadig kun en del af historien. Inden psykologien i det he-
le taget frigjorde sig som selvsteendig disciplin i slutningen af
1800-tallet, var den nemlig en del af filosofien og i mange &r-
hundreder en filosofisk disciplin. Psykologi og psykiatri som fag
blev etableret som faglige discipliner, men systematisk beskefti-
gelse med sjzlen og indre, sjzlelige bevaegelser, herunder beskri-
velse ogsi af mennesket indre liv og sjzlens forhold til kroppen,
gar langt tilbage, ja faktisk tit den europiske filosofis begyndelse
i det gamle Grzekenland. I al den tid har psykologien varet en del
af filosofien — og 0gsd psykoanalysen og en begyndende kortleg-
ning af det ubevidste har dybe redder her. Et bemzrkelsesveaerdigt
vidnesbyrd om den forandring, der er p vej, forekommer i selve
titlen i C. R. Eduard von Hartmanns Philosophie des Unbewus-

sten, et megtigt og omfangsrigt verk, der udkom farste gang i

2 Jf. Olsen, Ole Andkjzr, og Keppe, Simo: Psykoanalysen efier Freud bd. 1-2, Keben
havn, Gyldendal 1995.
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Leipzig i 1869, ligesom Harald Heffding (1843-1931), den navn-
kundige professor i filosofi gennem en menneskealder ved Ko-
benhavns Universitet, ligeledes var en autoritet inden for psyko-
logi — og det ser man tydeligt, hvis man gennemgér blot titlerne
pé hans talrige skrifter.? Filosofi og psykologi var endnu ikke ad-
skilt, og forst i 1886 — i evrigt pd Hoffdings initiativ — oprettedes
et Psykologisk Laboratorium ved Kgbenhavns Universitet, stadig
under faget filosofi, med Alfred G. Lehmann (1858-1921) som
ordinzr professor (efterfulgt af Edgar Rubin), hvorefter det fra
1919 udskiltes som selvstandigt institut. | psykoanalysens barn-
dom citeres Hoffding som autoritet og forfatter — vel at meerke til
datidens psykologiske lerebager. Freuds elev, lagen og psykiate-
ren C. G. Jung (1875-1961), senere grundlzgger af den analytiske
psykologi, citerer Hoffding, f.eks. i sin doktordisputats om De-
mentia praecox fra 1907," og i sit farste, senere hovedvaerk, Psy-
chologische Typen fra 1921, henviser Jung blandt andre til Hoff-
ding, nar han skal begrunde falelsen som en selvstendig bevidst-
hedsfunktion.®

Hvis vi ser pa middelalderen som helhed og de tusind-

vis af skriftlige kilder, er der nzppe en mere gennemgaende titel

* F.eks. Psykologi i Omrids, Psykologiske Undersegelser og Det psykologiske Grundlag
Jor logiske Domnte fra 1890°eme og Den store Humor. En psykologisk Studie fra 1923,
*Nu i Cotlected Works eds., Sir Herbert Read, Michael Fordham and Gerhard D. Adler,
London, Routlegde 1957 £, Vol. 3 § 170 (s. 84).

* Ibid., Vol. 6, § 723 (s. 433-34). Om folelsen som bevidsthedsfunktion jf. den danske
udgave: Bojesen, Lars Bo (Red.): C. G. Jung: Den analytiske psykologis grundiag og
praksis, Kebenhavn, Gyldendal 1993, isxt s. 22-45.



end De anima, om sjzlen, og det gaelder ogsd mange oversattel-
ser fra arabisk, og spergsmalet om sjalen, dens natur og sammen-
setning, dens begrensning og rekkevidde, er et af periodens mest
omdiskuterede emner — og det gzlder i gvrigt ogsa i langt senere
epoker, sivel renzssancens drhundreder og rationalismen 1 1600-
tallet som oplysningstiden — og fremmed for romantikken er det
jo langt fra. Det forste systematiske skrift om sjzlen, vi har kend-
skab til, stammer fra det 3. rhundrede f.v.t., og det er den graeske
filosof og videnskabsmand Aristoteles’ skrift, der som regel nzv-
nes under den latinsk betegnelse: De anima, men hvis graske titel
er Peri Psychés, egentlig: om psyken, s& nogen moderne opfindel-
se er psykologien som lzere om sjalen bestemt ikke.

Aristoteles’ skrift blev oversat og kendt i vesten om-
kring &r 1200, og den diskussion og fortolkning, der fulgte heraf,
fik talrige forgreninger ogsé inden for beslagtede discipliner, og
den provokerede og befrugtede filosofferne flere &rhundreder
frem. Faktisk fremprovokerede dette skrift nogle af de dybeste og
mest perspektivrige udviklinger savel inden for den arabiske som
inden for den vestlige filosofi og erkendelsesteori, ikke mindst i
heij- og senmiddelalderen (ca. 1150-1400), som forskningen, ud
over en snaver, faglig kreds, i vestens filosofi- og idéhistorie forst

de seneste 20 ar for alvor er blevet opmeerksom pa. Til gengeeld er
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det en forskning, som nu heldigvis er i stot vakst.® Men ogsé in-
den Aristoteles’ skrift blev oversat, udgjorde skrifter om sjalen en
udbredt og hgjt udviklet disciplin inden for den monastiske kultur
eller klosterkulturen, som vi ogsd kalder den, og det er traek af
denne, det 12. &rhundredes udvikling, aits& udviklingen inden
Aristoteles oversattes, vi efter nogle indledende betragtninger

skal se lidt nzrmere pi 1 det folgende.

Sjeelens status

Der er en sarlig grund til, at spargsmél om sjelen optog de krist-
ne filosoffer, og det hanger naturligvis sammen med sjelens
unikke status inden for den vestlige, kristne kultur. Det galder
dels sjzlens status i sig selv, dels dens virksomhed i forhold til
legemet, fordi kristendommens lzere er centreret omkring sjalens
frelse og det evige liv. Sjelen er si at sige hovedpersonen i den
kristne tznkning. Og som folge deraf geelder det, at sjzlen opfat-
tes som menneskets essens, dets inderste og allermest dyrebare og
uundvarlige kerne; sjelen er i slegt med det hajeste, og dermed i

stand til at forbinde mennesket med verdens ophav og den gud-

8 Oversigt hos Libera, Alain de: Introduction a la mystigue rhénane d 'Albert le Grand &
Maitre Eckhart, Paris, |. Vrin 1984. Centralt stir udgivelsen af Dietrich af Freibergs
samlede vark, Opera omnia bd. 1-4, udgivet under ledelse af Kurt Flasch, Hamburg,
Felix Meiner Verlag 1977-1985; jf. Flasch, Kurt: Das philosophische Denken im Mitte-
lalter, Stuttgart Reclam 1995, s. 394-406. Talrige De anima-kommentarer (Questiones
de anima) er udkommet de seneste tyve fr.



dommelige skaber, Gud selv. "Gud troner over al natur,” hedder
det karakteristisk hos kirkefaderen Prudentius, "Den sande Gud,
der p4 én gang omfatter og udfylder alle ting i verden.”’ Derfor er
sjeletabet eller den blotte mulighed for at miste eller fortabe sin
sjal — for slet ikke at nazvne muligheden for at sxlge eller gdsle
den bort, hvor fristende tillokkelser der end stilles i udsigt — ogsé
det mest forferdende og skremmende perspekiiv det kristne
menneske kan forestille sig. Og man kan jo ogsd pege pé, at livet
eller tilvzerelsen selv, herunder den praktisk og moralsk rigtige
livsfarelse i overensstemmelse med de kristne bud og leveregler
netop sigter mod at bevare sjelen intakt og sikre dens forbindelse
til sin skaber og ophav.

Nogle forudsztninger gor sig geeldende. Vi skal kort se
p4 et par af de vigtigste, en antik og en kristen. Det karakteriserer
vist nok den graske filosofi i den ferste blomstring i perioden for
og under Platons virke i Akademiet (4. arhundrede f.v.t.), at der
sker en polarisering mellem to mere eller mindre adskilte verde-
ner, to vasensforskellige niveauer i alvirkeligheden eller alnatu-
ren, hvis man mi anvende et lidt gammeldags ord: P4 den ene
side fremstar enhed, guddommelighed eller gudernes verden, det
himmelske, det hajeste og det fuldkomne, og det modsvares pd

den anden side af mangfoldighed, menneskelighed eller menne-

7 "Deus verus ... praesedit omni naturae, qui cuncta simul concludit et implet.” Pruden-
tius {4.-5. rhundrede): Contra Symmachum, Migne, J.-P: PL 60, col. 118; jf. ogsh Wal-
tace-Hadrill, D. §.: The Greek Patristic View of Nature, Manchester 1968.
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skenes verden (herunder de dyriske eller animalske), det jordiske,
det laveste og det ufuldkomne. Mennesket titherer egentlig enhe-
den og den guddommelige verden — eller rettere sagt: menneskets
sjzl ger. Mennesket i dets skrpbelige jordiske skikkelse udger en
forteetning eller en kompliceret sammensatning af begge verde-
ner, hvor det eksplicit bliver menneskets mil og strazben at for-
binde sig med sit oprindelige hjemsted og dermed i den legemlige
tilstand sa vidt muligt at genetablere forbindelse til enheden og
den guddommelige verden. Denne polaritet er ledsaget af en al-
men verdiladning, hvor alt det nedre, det ufuldkommne, og alt,
hvad der tilherer den jordiske verden, det vil kosmologisk sige
under méinens bane, af natur streber efter det evre, det himmelske
og det fuldkomne, ligesom den sefarende stiler mod en havn og
fast grund under fedderne eller den vejfarende lengselsfuldt spej-
der efter byens port, nar dagen gar pd hald. 1 greesk mytologi og
mysteriereligion som f.eks. den, som er knyttet til den mytologi-
ske skikkelse Orfeus,® der lzrte om sjzlens udfrielse fra legemet,
— og som flere af Platons dialoger tydeligt er inspireret af, hvis
ikke beslaegtet med, er der tale om, at denne polaritet skarpes til
en egentlig dualisme. Men ogsa inden for den mere rationelle
tenkeméde og inden for denne generelle tilvaerelsesorientering er

der sdledes en slags mental geografi, hvor det guddommelige og

# J£. Jensen, Povi Johs.: "Graesk religion” i Asmussen, Jes. P. og Lassae, Jorgen (red.):
Hlustreret religionshistorie bd. 3 Kabenhavn, Gad 1968, s. 121-192, iser s. 183-191;
Eliade, Mircea: De religisse ideers historie 2, Kebenhavn, Gyldendal 1983, s. 155-168.



det fuldkomne tilskrives himlen og det himmelske, hvorimod den
sekundzre, det jordiske og det ufuldkomne galder livet pa jor-
den.’ Dertil kommer underverdenen og en mental underjordisk
geografi, som ogsa det greeske menneskes fantasi og forestillings-
verden befolker med skygger og fabelagtige vasener, med deds-
riget og et mylder af vasener i alle mulige skikkelser, ja selv Pla-
tons ofte hejstemte dialoger udmaler disse underjordiske billeder
med stor digterisk kraft, f.eks. den afsluttende myte af dialogen
Faidon, der ellers handler om — og med Sokrates’ ord — s®tter sig
for at bevise netop sjzlens udedelighed.

Kort sagt: Der er i den klassiske, graske tenkning en
sjzlens geografi, en langt fra veerdifti, vertikal orientering, hvor
det, som er oppe, det avre, er bedre og mere fuldkomment end det
nedre. Billedligt kan det vel nermest ses i forlengelse af det for-
historiske “menneske,” homo erectus, det oprejste menneske, der
nu, kultiveret som filosof i den graske bystat, med fadderne plan-
tet pa jorden lafter hovedet og dag og nat vender blikket mod det
himmelske, hvis greense og egentlige natur kun den luftige sjel
kan n&. Hos Platon formuleres ogsa den tanke, at sjlen har eksi-
steret, for den blev fadt i legemet, hvor den stadig forbliver en
gast. Sjelen kan imidlertid erindre, eller rettere: generindre, sin
tidligere eksistens, hvilket i sidste ende er identisk med sand er-

kendelse — men generindringsleren er imidiertid en udtryksméde,

% Jf. Johansen, Karsten Friis: Platons filosofi. Udvikling og enhed, Kebenhavn, Gad,
1965; Kobenhavn, Hans Reitzel 1997, 5. 112 f.
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de fleste i dag vel nok har mistet enhver betydningsbzrende for-
bindelse til; den skal altsa ikke blot fortolkes, men formentlig om-
skrives helt for at blive forstaelig igen. En egentlig sjaelelzre har
Platon ikke, bortset fra det afgerende, at sjzlens bevaegelse i og
med dens oprindelse er retningsgivende: opstigning fortolkes po-
sitivt som stigende afklaring mod det egentlige og oprindelige;
nedstigning fortolkes negativt som en bevagelse mod det falske,
det grumsede, det legemlige, der tynger sjzlen og holder den fast
mod dens naturlige enske og vilje.

Denne tenkemade angriber allerede Aristoteles, og det
er en af de vigtige punkter i hans kritik af Platon, hans egen vist
nok hajt respekterede leremester. Aristoteles stiller spergsmal
ved, om sjzlen og sjzlens virksomhed — som hos Platon — kan
forsts “lige som styrmanden p4 et skib.”'” Denne metafor vil
grundleggende udtrykke, at sjelen er mennesket og omvendt, at
mennesket er identisk med sin sjzl; kort sagt udtrykkes her den
opfattelse, at sjeelen midlertidigt bor i eller opholder sig i et lege-
me, og at dette for s& vidt tilfaldige legeme ikke negdvendigvis er
en forudsatning for, at sjzlen kan eksistere; en grundopfattelse af
sjlen, som kristendommen overtog: Sjalen frelses, stiger til
himmels, legemet sankes ned, jordfzstes i forventning om at
skulle genopstd. Selv vil Aristoteles gerne begrunde det syns-

punkt, at sjzlen virkeligger eller aktualiserer legemet — som det

' De anima 11, 1; 413a.



hedder i Aristoteles’ egen terminologi og dermed at sjl og lege-
me udger en ontologisk enhed. Alt, hvad der eksisterer i verden,
kan hos Aristoteles inddeles i form’ og ’stof,’ to grundbegreber
der ledsages af begrebeme ’virkelighed’ og "mulighed,’ eller ak-
tualitet og potentialitet. Overfort pa sjeleleren vil det sige, at sje-
len er legemets form, den virksomhed, der strukturer stoffets mu-
lighed for at blive realiseret, og som sidan kan sjzlen ikke tenkes
at eksistere separat uden for legemet, for form og stof udger en
enhed. Helt s enkelt er spergsmalet dog ikke, ikke nér begreber-
ne anvendes peri psychés (om sjelen), heller ikke for Aristoteles,
for han er sandelig opmarksom pd, at sjzlen i erkendelseshand-
lingen beskuer eller har berering med evige og guddommelige
tanker eller principper. Men i hvert fald er den individuelle sjel
bundet til legemet, og noget liv efter doden forekommer ikke hos
den hellenske filosof,!! Det forhindrer dog ikke Aristoteles i at
ligge under for den samme betagelse af det himmelske som det
guddommelige eller ordret som det ‘ovematurlige’ og dermed og-
s& det overmenneskelige, og derfor arver han méske lidt mere af
sin leerermesters tankestruktur, end han egentlig bryder sig om.”
Som udpraget forstandsmenneske udtaler han sig nedigt om gud-

dommens natur som sadan, men tilskriver alment guddommens

" Der er en eksemplarisk gennemgang af Aristoteles’ sjzlelzre hos Johansen, Karsten
Friis: Den europeiske filosofis historie bd. 1. Antikken, Kobenhavn, Busck 1991, s. 418-
428. Aristoteles’ skrifi om sjeelen er oversat af Poul Helms, Kebenhavn, Arnold Busck
1953; p4 ny af Saren Porsborg, Kebenhavn, Det lille Forlag 1998.

2 Som i pvrigt ogsé Friis Johansen bemasrker i en anden sammenheeng, se Den enrope-
iske filosofis historie bd. 1, s. 412.



bolig eller szde til himlen og i det hele taget himmelregionen som
gudernes verden: "Alle mennesker antager, at der er guder, og al-
le, bade barbarer og hellener, tildeler de gnddommen det sverste
sted.”!3 Ogsé i et ungdomsskrift beskriver han, hvorledes naturens
storhed og herlighed, ja det hele sammenhzangende kosmos, set i
lgbet af degnets skiftende skue mellem nat og dag, naturligt far
menneskene til at teenke pad megtige guder. Hvis mennesker plud-
seligt kom op pé jordens overflade, forestiller han sig, “og sé nat-
tehimlen med alle de glimtende stjerner og s det skiftende lys fra
ménen, der glider over nattehimlen, og planeternes evige og ufor-
anderlige baner, sé ville de nok tenke, at der findes guder og at

disse vidunderlige ting er gudernes vaerk.”"

Det indre rum

Til denne vertikale — og for s& vidt ogsd mentale — geografi tilfo-
jes med kristendommen en ny dimension. Det forekommer mu-
ligvis mange steder i hellenismen, men hos en enkelt far det en
helt szrlig virkningshistorie — og det er hos Paulus, og med ham

mystikken, og det vil sige den personlige, religiose erfaring — som

"2 Citeret fra Hoffding, Harald: Religionsfilosafi, Kebenhavn, Gyldeldal 1924, s. 24.
14> tum caelum totum cererent astris distinctum crescentis tum senescentis eorum-
que omnium ortus et occasus atque in omni aeternitate ratos immuiabilosque cursus —
quae cum viderent, profecto et esse deos et haec tanta opera deorum esse arbitrarentur.”
Om filosoft, fragment citeret fra Cicero, De natura deorum, Ii, xxxvii, 95, (egen over-
szttelse),



vel at merke er noget andet end en trosakt, hvor inderlig eller ud-
advendt denne end matte efterleves eller udferes. Som en slags
prototyper p4 formidlere af denne art fremtraeder allerede profe-
terne i Det gamle Testamentes skrifter. De tolker og forkynder
som individer p4 forskellig mide guddommens udsagn og hensig-
ter og henvender sig direkte til deres medmennesker, dels med
vidnesbyrd om deres egne oplevelser, dels som forkyndere af be-
vaegelser i den guddommelige verden — eller i Gud selv. Men
bortset fra enkelte skriftsteder stir profeterne ikke rigtigt aftegnet
som individuelle personer — modsat apostelen Paulus, der til gen-
gald er s skarpt profileret, at nasten alle har en mening om ham.
Paulus har erfaret Kristus pa vej til Damaskus (ApG
9,1-9) som en skelszttende og forferdende oplevelse, hvis virk-
ning han i brevene, der er skrevet 10-20 ar senere, pa enkelte, af-
gorende steder vender tilbage til.” Erfaringen har gjort ham yd-
myg. Den har givet ham en ny indstilling, fordi han 1 sig selv har
merket det virke, som er sterre end ham selv. Han udtrykker det
blandt andet med de enkle, men dybsindige ord, at han ikke len-
gere lever, men Kristus lever i ham (Gal 2.20); noget andet er
treengt ind, har gjort sig geeldende, og herefter forstdr han sin in-
dividuelle selvfalelse i forhold til det, som nu vedvarende er til
stede i ham — og hermed genkendes en struktur fra andre sékaldte

mystiske oplevelser eller fra tilsvarende beskrivelser af lignende

* Bemzrk at der her og i det felgende citere fra autoriseret oversattelse af 14. juni 1943
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karakter. Der er tale om et principielt forhold, som f.eks. er be-
skrevet og fortolket af dybdepsykologien, der beskaftiger sig med
lignende alment menneskelige erfaringer ogsé fra gstens mystik

og filosofi:

»This new state of consciousness born of religious
practice is distinguished by the fact that outward things
no longer affect an ego-bound consciousness, thus gi-
ving rise to mutual attachment, but that an empty
consciousness is no longer felt as one’s own activity,
but as that of a non-ego which has the conscious mind
as its object. It is as if the subject-character of the ego
has been overrun, or taken over, by another subject
which appears in place of the ego. This is a well-known
religious experience, already formulated by St. Paul. ...
It is not that something different is seen, but that one

sees differently.””

Denne nye relation skildres hos Paulus ogsé som momentvis at
. vare én 4nd med Herren (1 Kor 6,17). [ samme forbindelse, alts i

samme brev (ibid. 6, 6-16), taler Paulus mere objektiverende her-

Bung, C. G: "Foreword to D. T. Suzuki’s Introduction to Zen Buddhisme,” i Psycholo-
gy and Religion: West and East, Collected Works bd. 11, s. 546; jf. Suzuki, D. T.: Zen
buddhisnme, Kobenhavn, Hans Reitzel 1962, s. 21-22.



om og inddrager forestillingen om visdommen, der ikke stammer

fra denne verden.

“Den har Gud abenbaret for os ved Anden. Thi Anden
randsager jo alt, endog Guds dybder. Thi hvilket men-
neske ved, hvad der bor i mennesket, uden menneskets
and, der bor i ham? ... Men vi har ikke faet verdens
4nd, men Anden fra Gud, for at vi kan lzre at kende,
hvad Gud i sin nade har skanket os; og derom taler vi
ikke med ord, lerte af menneskelig visdom, men med

ord, lzerte af Anden.”

Og kort efter kommer s& den afgarende sprogbrug, nar Paulus ta-
ler om mennesket som Guds tempel. Han siger: "Ved 1 ikke, at |
er Guds tempel, og at Guds And bor i jer? Hvis nogen gdelzgger
Guds tempel, skal Gud gdelegge ham; thi Guds tempel er helligt,
og I er jo hans tempel!” (1 Kor 3,16-17).

En veeldig tanke demrer: at mennesket er det sted, det
tempel eller det indre rum, hvor Gud eller Guds &nd har sit virke.
Dermed rummer mennesket selv det sted, hvor Gud og menneske
medes og hvor den religigse dimension udfoldes. Det forhindrer
ikke ydre ceremonier eller en arrangeret, felles kult, men det at
Gud stiger ned i kraft af inkarnationen, betyder, at mennesket op-

hajes som et indre rum, der bliver skueplads for en relation, hvori
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mennesket selv tager del — og forvandles. Det sker ifalge skriften
som en kollektiv og skelszttende begivenhed i pinseunderet (ApG
2,1-13), hvor Helliginden virker ekstatisk i alle disciplene samti-
digt, men hermed dbnes ogsa principielt for den individuelle op-
levelse — et forhold, som kirken som institution, ogsa den luther-
ske, reformerte kristendom, traditionelt — og maske med god
grund — har nedtonet og prioriteret lavi. Men historisk er det be-
tydningsfuldt, for hermed fAr mennesket selv en ny status, en ny
selvforstaelse. Hos den greaeske filosof og kirkefader Origenes fra
Alexandria (3. &rhundrede) kommer det ret enestdende til udtryk i
en folkelig pradiken pa den méde, at mennesket selv udger “en
lille verden,” et lille kosmos, og det fremgér i ovrigt ogsa, at der
med dette udtryk er tale om noget relativt nyt: "Du ma forst3, at
ogsd inde i dig er himlens fugle. Du skal ikke forundres over, at
jeg siger, at disse ting er i dig selv. Forst4, at ogsa du udger en
mikro-verden; i dig er ogsé solen og manen og alle stjernerne.”"®
Denne udvikling betyder, at sjelens vertikale geografi
fra den ydre verden fores over i den indre. Nér sjzlens bevagelse,
dens opstigning eller nedstigning, ikke leengere forstés i det ydre,
dbnes der mulighed for, at oppe og nede i det indre rum omtolkes,
siledes at der i stedet for op- og nedstigning bliver tale om foran-
dring — og forvandling. Denne hele psykologi, hvis man mi kalde

det sddan, understattes yderligere af prologen til Johannesevange-

' Homilia in Leviticum, Migne, PG 12, col. 449.
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liet, hvor ”Kristus,” der fremstod som en overvaldende stemme i
Paulus’ vision, skildres som Ordet og som “det sande lys, som op-
lyser ethvert menneske, som kommer til verden,”” et ofte citeret
udsagn, der lzgger op til og blev lest som kilde til individuel
“oplysning” indefra, i sjzlens eget rum, nu dyrebart potenseret
som personlighedens kerne. Dette skriftsted og dets sarlige ud-
sagn bliver senere udviklet hos Augustin (354-430) i en omfat-
tende illuminationslazre — men principielt er der tale om en virk-
somhed, der stadig i sin struktur felger Paulus’ oplevelse pé vej til

Damaskus og hans egen senere fortolkning af den.

Med denne udvikling frem mod det indre rum — som jo her blot er
skitseret — har vi berert et hyppigt motiv i middelalderens psyko-
logi og kontemplation. Hos f.eks. Anselm af Canterbury (1033-
1109), der jo ofte fremhaves inden for filosofiens og teologiens
historie, fordi han som en af de forste rationelt forsgger at be-
grunde sit credo ("jeg tror”’) uden henvisning til skriftlige autori-
teter, forekommer det 1 en klassisk position. Hans Proslogion med
det beremte, sakaldte ontologiske gudsbevis, indledes nemlig med
en opfordring til at ga ind i sit eget indre, mentale rum og for en
stund lukke verdens virvar ude; Intra in cubiculum mentis tuae,

treed ind i dit indre, mentale lankammer, som det kan oversaet-

'” Citeret fra Vulgata, Joh 1,9: "Erat lux vera, quae illuminat omnem hominem venien-
tem in hunc mundum,”
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tes.'® Men derudover — og nu forlader vi Anselm igen — gzlder for
det forste, at sjzlen og sjzlens evner inddeles i niveauer, der gar
fra det nederste, det legemlige niveau og gradvist stiger mod det
ulegemtlige og det dndelige, som ogsé er vejen mod det guddom-
melige eller den livsnedvendige forbindelse til det; for det andet
at den gradvise opstigning, selve bevagelsen fra trin til trin, ople-
ves og tolkes — man kunne ogsa sige forstas — som forandringer
og erkendes som forvandlinger af sjzelen selv, og det vil i denne
sammenheng ogsa sige af personen selv, "det indre menneske.”
Som det prazgnant hedder hos Augustin: G4 ikke ud i det ydre,
men vend tilbage i dig selv; sandheden bor i det indre menne-

Ske ,’19

Hermed udvikles i ret stort omfang et psykologisk sprog
eller maske rettere: et begrebsapparat til beskrivelse af sjelelige
processer, der samtidig tjener den underliggende antagelse, at er-
faring heraf er en forudsatning for sand og autentisk erkendelse.
Ja, man kan for s vidt sige, at erkendelsesteori — ordret forstiet —
i denne sammenhang er en logisk umulighed. Det er derfor heller
ikke sa sart, at mystikken og ikke mindst skildringen af den my-

stiske erfaring, allerede i den tidlige middelalder opfattes — og

'® Bemaerk i gvri gt Regin Prenter: Guds virkelighed. Anselm af Canterbury: Proslogion
oversat og udlagt som en indferelse i theologien Fredericia, Lohses Forlag 1982. (Latin-
dansk tekst).

1 "Noli foras ire, in te ipsumn redi, in interiore homine habitat veritas.” De vera religio-
ne, her citeret fra Jorgen Pedersen: De store Teenkere: Augustin, Kebenhavn, Berlingske
Forlag 1965, s. 232. Bemerk at "in interiore homine” ikke skal overs®ites med “men-
neskets indre,” som det af og til og lidt for moderniserende forekommer; i 4 fald skulle
der have stdet in interiore hominis, og si bortfalder den afgorende distinktion mellem
Jjeget og ikke-jeget.
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yderligere udvikles — som en erkendelseshandling, der er karakte-
riseret ved ikke kun at vere intellektuel eller begrebslig, men at
den i sin egentlige virkeliggarelse nedvendigvis inkluderer for-
vandling af den erkendende selv — og at defte implicerer en emo-
tionel kvalitet.

Bernhard af Clairvaux (1090-1153) f.eks. siger om den
mystiéke erfaring til bredrene, "at disse ting er sket ogsa for mig.
Jeg tilstar s8, at Ordet (Verbum) [Joh 1,1-4] er kommet ogsa til
mig, og det er sket mange gange.” Bradrene vil vide hvordan, og

Bernhard forklarer si blandt andet:

“Det er levende, og det er virksomt i mig, og straks det
er kommet i mit indre, opvakker det min slumrende
sjal. Det bevaeger, bledger og gennemtraenger mit hjer-
te. Det begynder med at rive ned og bygge op, derefter
begynder det at bygge, at beplante mit indre og vande
det; at vazde det torre, oplyse det morke, dbne det laste,
varme, hvor der er koldt og jeevner det knortede og
ujevne ... S3 ofte er Ordet som brudgom tradt ind 1
mig, og dog har Det [elier Han] aldrig tilkendegivet sin
indirzeden ved noget tegn. Ingen tale, ingen bevagelse
afslerede Dets komme; ikke gennem nogle af mine san-

serne naturlige veje er Det kommet igennem; kun lige-
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som varslet gennem hjertes rerelse blev jeg klar over

20
Dets nervarelse...”

Her skildres menneskets indre og de sjzlelige bevagelser metafo-
risk som en aflukket klosterhave — altsi et indre rum, hvori det
udefrakommende usynligt traeder ind og virker forandrende og
befordrende for de endnu ikke virkeliggjorte udviklingsmulighe-
der. Denne affektive og ofte folelsesfulde monastiske teologi og
mystik bliver med sin vaegt pa fordybelse (contemplatio), bon
(oratio) og hengivelse (devotio) ofte stillet op som modsatning til
samtidens begyndende og mere rationelt betonede skolastiske
teenkning, der betoner Jectio (1=sning), guestio (spargsmail) og
disputatio (diskussion / problemlesning) f.eks. som denne besfree-
belse ofte personificeres hos Pierre Abélard (1079-1142). [ den
forbindelse risikerer netop det falelsesfulde, og hvad det egentlig
indebarer for den segende tanke, at blive banaliseret i forhold til
den afklarende rationalitet. Men forskellene til trods er modsat-

ningerne neppe fuldsteendige, for begge disse valdige traditioner

2 Bra Bernhards prediken over Hejsangen, Opera omnia, 11, ed. Jean Leclercq s. 242-
243: *Vivum et efficax est, moxque ut intus venit, expergefecit dormitantem animam
meam; ... coepit quoque evellere et destruere, aedificare et plantare, rigare amida, te-
nebrosa illuminare, clausa reserare, frigida inflammare ... Ita igitur intrans ad me ali-
quoties Verbum spensus, nullis umquam introitum suum indiciis innotescere fecit: non
VOCe, non specie, non incessu. Nullis denique suis motibus compertum est mihi, nullis
meis sensibus illapsum penetralibus meis: tantum ex motu cordis, sicut pracfatus sum
intellexi pragsentiam eius;” jf. Marcus, Aage: Kristelig Mystik, Verdensreligionernes
Hovedveerker bd. 12, Kebenhavn, Gyldendal 1953, s. 54-56 og pracsentation i Haaning,
Aksel: Den kristne mystik — fra middelalderens verden, Kgbenhavn, C. A. Reitzel 1999,
s. 73-78.



har en del af den anden i sig — som det i @vrigt fremhaves i et
moderne hovedvaerk om klosterkulturen og teologien af Jean
Leclercq, der selv tilhgrer traditionen, og som &t ngjere studium af
f.eks. Abélard og den affektive side af hans forfatterskab med

benner og sekvenser ogsa ville tilkendegive.”!
Liber de spirita et anima.

Fra denne periode — og som et eksempel pa at den systematise-
rende tanke ogsa forekommer inden for klostertraditionen —
stammer det mere beskrivende end analyserende skrift med titlen:
Bog om dnden og sjelen. Skriftet stammer fra ca. 1150 og har
traditionelt ikke haft serlig haj status, fordi det i forhold til perio-
den som sidan ikke regnes for at vere originalt, hverken i gen-
nemgang af traditionen eller i den mere formelle fremstillingen.
Til gengzld tiener det vores formél ganske godt, for det giver en
oversigt over sjzlens egenart og virke ud fra netop de autoriteter
og tilgzengelige kilder, som klosterkulturen er baseret pa, og som
sadan er Liber de spiritu et anima typisk og karakteristisk for det

12. srhundredes opfattelse af sjzlen for de nye oversxttelser af

21 5§, Leclercq, Jean: L ‘amour des letires et la désir de Dieu, Paris, J. Vrin 1957, findes
ogsh p engelsk, The Love of Learning and the Desire for God, New York, Fordham
University Press 1982. Et nyere hovedverk, der indsigtsfuldt beskriver og behandler
forholdet mellem klostertraditionen og den filosofiske tradition er Ruh, Kurt: Geschich-
te der abendlindischen Mystik bd. I-IV, Miinchen, C. H. Beck 1993-2001.
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Aristoteles og de arabiske filosoffer og kommentatorer af Aristo-
teles.”

Skriftet er ret omfattende og skal ikke her gennemgas i
sin helhed, blot afslutningsvis og sammenfattende tjene som ek-
sempel pa nogle af de temaer, vi har berart i det foregéende.

Der er en almen og lige fra begyndelsen underliggende
tilskyndelse til selverkendelse; — uvidenhed, ogsi om sig selv og
sjzlelige forhold, er bestemt ikke et gode; "Eftersom det er sagt
mig, at jeg skal kende mig selv, udholder jeg ikke at vare uviden-
de,” som det indledningsvis hedder.” Det er yderligere udtryk for
negligentia, ligegyldighed eller ignorans, ikke at snske at vide og
leere savel det himmelske og ophejede som det dybe og dunkle,
der omgiver os, at kende. Samtidig geres det klart, at “det er med
sjzlen / 4nden vi leerer disse ting at kende (animus est quo ista
sapimus),” hvorved der straks igen fokuseres pa athandlingens
emne.

Sjxlens geografi, dvs. erkendelsens indre, vertikale
struktur ligger umiddelbart fast. Mennesket kan, i kraft af sjelen,
med selverkendelse have sig og skue Gud og den himmelske, &n-
delige virkelighed og dermed det fedreland (patria), hvor sjzlen

(animus) egentlig horer hjemme. Sanserne tynger og haemmer

22 gkriftet findes i Migne: Patrologia Latina 140, col. 779-832 og tilskrives der Alcher
af Clairvaux; tidligere i middelalderen cirkulerede det i Augustins navn. Der er en kort,
systematisk omtale i Gilson, Etienne: History of Christian Philosophy in the Middle
Ages, London, Sheed & Ward 1955, s. 169 og 632.

# »Quoniam dictum est mihi ut rme ipsum cognoscam, sustinere non possum ut me ha-
beam incognitum.” (Praefatio, Migne: PL 140, col. 779).
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sjeelen, og det at sgge mod det sanselige er at sege i den forkerte
retning. Menneskets hejeste mal er gudserkendelse, og den opnér
man ved at sege indad i sjzlen selv. Sjeelen er skabt i Guds bille-
de og har engang haft fuld klarhed over, at den har — eller havde
del i Guds visdom. Viden om dette oprindelige forhold og tinge-
nes — eller rettere sjzlenes — nuvarende tilstand er ﬁmdamcnfal,
for har sjelen ikke denne viden om, hvor den skal sege, nemlig
indad og opad, i sig selv, farer den vild og soger forgeves i det
ydre.

Sjzlen selv inddeles i en rekke forskellige kognitive
funktioner, men som syntetisk enhed, hvormed vi erkender, be-
tegnes den som animus. Hertil er knyttet ratio og ratiocinatio,
som vi nok ber oversette med “tanke” og "tankevirksomhed”
frem for automatisk (via oplysningstidens raison) at oversette ra-
tio med "fornuft.” Men allerede pé dette almene niveau ger tek-
sten klart, at der er et vigtigt principielt forhold at tage hensyn til,
nemlig “at sjlen, oplyst af visdom, ser sin oprindelse i bakspe}-

» 24 _ Jeg ville omskrive det med “indivi-

let, og erkender sig selv.
duel selvfolelse uden at vare enerddende eller selvtilstrekkelig.”
Med andre ord: bevidstheden opfatter sin egenart og selvstendig-
hed, bevidsthed om sig selv, men erkender samtidig sin oprindel-
se og fortsatte eksistens i forhold til psyken som helhed. Teksten

fortsatter, at som folge deraf, “forstar (intellegit) sjelen, hvor

2 Ordret for en god ordens skyld: "Animus sapientia iilustratus et suum principium re-
spicit et s ipsum cognoscit...” (ibid., col. 781 a}
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upassende det er at soge uden for sig selv, hvad man kan finde i
sig selv,” 25 _hvilket er en ret dyb selverkendelse, ja vel n@rmest
selve indbegrebet af selverkendelse, samtidig med at det ma leeses
som udtryk for en evne til at gennemskue projektioner.

Forholdet til legemet er i denne sammenheng karakte-
riseret ved, at i forbindelse med legemlige tilskyndelser (corpo-
reis passionibus) glemmer sjelen sin viden om, hvad den egentlig
er eller var; det vil sige, at den glemmer sit himmelske patria, sit
fredreland og sit slegtskab med det overjordiske rige. Og sé fol-
ger en bemarkelsesvardig setning: ”Og fordi sjzlen ikke husker
at have veeret andet [dvs. end den sammenblanding med legemet,
som udger den nuvarende tilstand}, tror den ikke at veere andet,
end det der ses — eller hvad den synes at veere.”?° Det kan se ud
som et forsvar for metafysik — eller som et statement om det ube-
vidstes eksistens, skont begreber herfor endnu ikke er udviklede.
Men formaningen er klar nok: Forholder du dig kun til de legem-
lige, biologiske side af sjzlens virke, glemmer du, hvad sjzlens
egentlige karakter er — det gelder ogsd i erkendelse af verden og i
viden om den sjzls natur, hvormed du erkender og orienterer dig i
verden. Sjzlen er med andre ord objektiv, eksisterende, og i sta-
dig virksomhed ogsé uden for den gjeblikkelige bevidsthedstil-

stand. Den tolkning af teksten synes sledes at tale for — eller om

2» et quam sit indecorum ut extra se quaerat quod in se possit invenire, intelligit.”
ihid.)
gﬁ Et quia nihil aliud se meminit, nihil praeter quod videtur esse credit.” (ibid.)
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man vil: understatte tesen om — at det det ubevidste i det 19. og
20. drhundredes videnskab om sjaelen27 er en opdagelse, ikke en
opfindelse og da slet ikke en konstruktion.

Sjelen som helhed i sig selv betragtet — som animus i
det foregiende — omtales og gennemgis senere i teksten ogsd med
andre betegnelser, men benavnes feelles som vires animae, sjz-
lens evner, maske fordi forfatteren ensker at opsummere traditio-
nen. Den betegnes som anima, og defineres som sddan som et af-
billede (imago) af den treenige Guds and; som spiritus (and) og 1
tilleg hertil betegnes sjaelen som en “gnist” (scintilla), og der fo-
rekommer ogsé et udtryk for sjzlens evne og karakter som mens
rationalis, der .nok kunne oversattes med “’evne til at tenke for-
nuftigt,” eller nzesten ordret som “intellektuel mentalitet.” Som
enhed betegnes mens ogsa som “sjzlens aje” (oculus animae),
hvormed mennesket erkender Gud, og det vil sige erkender "Gud”
som en mental realitet, der overgdr sj&len selv og er en forudsat-
ning for den. Sjzlen —~ eller 4nden — som mens indtager i det hele
taget en sarlig stilling: den er mens universorum capax et omnium
rerum similitudine insignata, det vil sige, at sjzlen rummer, eller
giver adgang til, den 4nd i mennesket, der principielt er i stand til
at begribe alt og ved lighed er indskrevet med alle materielle ting,
der findes i verden. Det vil sige sjlen har en potentiel evne til at

forsta og begribe alt, hvad der findes i verden — og si at sige er

%7 Jeg tmnker her forst og fremmest pd dybdepsykologiens klassiske discipliner, Sig-
mund Freuds psykoanalyse og C. G. Jungs analytiske psykologi.
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tilpasset denne verden og denne verdens ting og vilkar; man kun-
ne sige, at sjzlen pi forhand er tilpasset til at eksistere i naturen —
hvilket ikke udelukker, at sjzlen ogsa rakker ud over den ogeri
stand til at haeve sig mod den uskabte natur. Videre betegnes den-
ne mens, som “et rationelt og intellektuelt lys, hvorved vi har ev-
nen til at teenke, hvormed vi begriber og samler erfaret viden ...
denne mens bryder frem som en kapacitet i sjelen,”” hedder det
ganske betegnende.

I bogen findes ogs3 en forholdsvis systematisk gen-
nemgang af de trin, hvormed sjzlen gradvist forandrer sig og der-
igennem gradvist stiger op mod fuld eller fuldstzndig erkendelse.
Denne gér fra sensus, herunder perception, til imaginatio — men-
tale billeder baseret pa sanseerfaring; dvs. huskede sanseindtryk,
der samtidig eksisterer i sjzlen, nir perceptionen er ophart, til ra-
tio, en syntetisk, fornuftbaseret ordning af sanseindtryk og de led-
sagende mentale billeder; videre til intellectus, maske det vanske-
ligste begreb at indkredse, fordi det er en erkendelse, som er i
slzegt med fornuft, men ogsa noget mere — idet den forer sjzlen
frem til det terminologisk beslaegtede intelligentia, den hgjeste,

_ fuldkomne erkendelse eller indsigt, der alene er i stand til at fatte
det uskabte. Det er imidlertid vigtigt at fastholde, at disse sjalens

evner ogsé inkluderer en amor (kerlighed) og en rekke falelses-

8 »Mens universorum capax ¢fc ... Rationale et intellectuale lumen, quo rationinamur,
intelligimus et sapimus, mentem dicimus ... Mens enim ex eo dicta est quod emineat in
anima.” (ibid., col. 786 [c-d.])
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fulde, ofte sanselige udtryk som sapor (smag), odor (duft), dulcis
(sedme) m.fl. og relationen mellem erkendelsens niveauer beskri-

"

ves med ord som “omfavne,” "hengive,” “elske; ” udtryk, som
minder om, at beskrivelsen af sjelens evner og erkendelsens mu-
ligheder er ledsaget af felelse eller affekt og til dels anvender
emotionelle metaforer for kognitive processer. Inden for dette
mentale rum, hvor s& mange begreber er 1 spil, og med den &ben-
bare vertikale struktur in mente, kan og skal evnerne anvendes pa
rette mide — og det vil sige: Hvis den inteliektuel kapacitet knyt-
tes til en emotionel, kan den forvandles og stige opad mod det
egentlige. Eller omvendt: kun hvis en folelsesmeessige relation er
erkendt og etableret, har sjzlen, eller selverkendelsen, mulighed
for at forstd den forvandling, der foregar med opstigning.

Dette forhold genfinder vi 1 et kontemplativt hovedveerk
fra det folgende arhundrede, nemlig Bonaventuras ltenerarium
mentis in Deum (Andens vej til Gud, bemzrk negleordet mens) fra
ca. 1270, hvor netop erfaringerne fra den monastiske erkendelses-
teori fra det 12. rhundrede resummeres og udvikles videre i rela-
tion til den i mellemtiden opdukkede aristotelisme og aristoteliske
thomisme, og her bliver dette emotionelle element i sjzleleren og
i sjzlens opstigning til Gud understreget allerede i prologen: "Der
er ingen lesning uden indvielse, betragtning uden andagt, gransk-
ning uden beundring, eftertanke uden betagelse, flid uden from-
hed, kundskab uden keerlighed, indsigt uden ydmyghed, studium



34

uden Guds néde, ingen erkendelsens spejl uden visdom mdgivet
af Gud.””

Afslutning

Vi har et nogenlunde indtryk af den rationelt orienterede retning i
middelalderens filosofi, der udgér fra Anselm, fra det 12. drhund-
rede og den tidligere skolastik. Et sddant overblik kan man fi i
enhver god og kortfattet filosofihistorie.*® Men den ledsagende
monastiske tradition spiller indtil videre ikke samme rolle i filoso-
fiens eller erkendelsesteoriernes historie. — Som tidligere antydet,
har den varet overset eller er blevet banaliseret som falelsesfuld
og irrationel, hvis den ikke ligefrem bliver stillet op som egentlig
modsztning til hovedstramningen i den skolastiske teenkning.
Men — som tidligere antydet — ogsi den monastiske kultur og dens
intellektuelle kendetegn rummer en teori eller en tilstraebt erfaring
i intellektuel eller sjlelig retning. Men indholdet heraf er ofie
udtrykt i et halvvejs glemt religigst sprog, som maske ikke umid-
delbart taler til eller forekommer tilgangeligt 1 vore dage. Til

gengzld er det en opgave at tolke dets udsagn og om muligt at

B .speculatio sine devotione, investigatio sine admiratione etc.” ftenerarium mentis

in Deum, eingeleitet von Julian Kaup, Milnchen, Kosel Verlag 1961, s. 43; da. udg.:
Pedersen, Jergen: Vissdommens veje. Bonaventura i dansk overscettelse, Kobenhavn,
Platonselskabets skriftserie, Museum Tusculanums Forlag 1992, s. 199.

% Hvad dette aspekt angar f.eks. Justus Hartnack: Filosafiens historie, Kobenhavn, C.
A_Reitzel 1992



omskrive til brugbare begreber i vor egen tids sprog og begrebs-
verden; hvad betyder f.eks. “andagt” i denne sammenhzng? Hvad
mener Bonaventura med, at der ikke er granskning uden betagel-
se? Hvordan skal vi forstd udtrykket fra Liber de spiritu et anima
om “visdom indgivet af Gud,” hvis det skal fortolkes og forstis i
relation til moderne psykologi, erkendelsesteori eller kognitions-
lere? Og i sjzeleleeren, hvordan skal vi da forstd forskellen pa
skabt og uskabt natur, hvis det ikke skal forblive en ren ontolo-
gisk overvejelse?

At komme med serigse bud og tolkninger er en stor op-
gave, og det krever naturligvis ogsa metodiske overvejelser. Et
yderligere problem stiller vanskeligheder i udsigt: Hvis vi vil un-
derspge Kants kategoriske imperativ eller et andet centralt emne
inden for filosofiens historie, f eks. den transcendentale filosofi i
det hele taget, sé erfarer vi, at hvor vanskeligt det end forekom-
mer, og hvor megen filosofisk debat og diskussion det end er om-
givet af, s har vi hjzlpemidler i form af leksika, faglitteratur og
opslagsvarker i det hele taget. Studerende kan desuden gé pa op-
dagelse i speciale- og opgavekataloger eller henvende sig til lere-
re og vejledere. Endelig er der en omfattende, faghistorisk traditi-
on at trekke pi.

Hvis vi derimod vil lzese de monastiske tekster og de
mange De anima-skrifter, jeg nzzvnte indledningsvis, og gemne vil

undersgge indholdet i en erkendelsesteoretisk og filosofihistorisk
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sammenhang, f.eks. i forbindelse med en fortolkning af sjelens
opstigning eller forvandling, er vi langt mere isolerede, fordi rele-
vante leksika endnu ikke findes, fordi en egentlig faglitteratur
farst nu er ved at blive etableret, og fordi der kun findes fi eller
ingen henvisninger i den almene, orienterende litteratur om emnet
og perioden. Det stir i beklagelig — og ved nzrmere eftertanke
ogsé i besynderlig — modsztning til det forhold, at den vestlige
kultur i virkeligheden rummer en kolossal filosofisk og psykolo-
gisk tradition, hvis omfang, indhold og natur vi endnu slet ikke
eller kun sporadisk kender — skont vi alle lever pa en mere eller
mindre vellykket videreforelse af den. Men det er tankestrgmnin-
ger og vel ogsd indvundne erfaringer, der trods det religigse eller
semireligiose og inderlige sprog ber tages frem, lases og fortol-
kes og placeres i den sammenhang, de horer til og er skrevet ind
i, nemlig som en leere om sjlen som det quo, hvormed vi erken-
der — og dermed i relation til filosofi og psykologi og til de erken-
delsesteoretiske, pedagogiske og kognitive discipliner, der i gje-
blikket udfylder rummet derimellem At filosofi og psykologi som
klassiske discipliner siden ca. 1900 ofte er géet hver sin vej, kan
teksterne og traditionen jo ikke gere for.

Hvad angar temaet omkring opstigning og nedstigning,
sjelens indre rum m.m., er der tale om et hyppigt motiv, der fore-
kommer i talrige tekster og optrader i mange forskellige sam-

menhznge gennem hele middelalderen og langt ud over den. At



kortlzgge eller fortolke dette yderligere er ikke hensigten i denne
sammenhang; her vil jeg blot gerne pege pa, at der sandsynligvis
forekommer en betydelig rokering pa overgangen mellem antik-
ken og middelalderen, og at mystikken — som den personligt, erfa-
rede religigse tanke eller mentale begivenhed, eller hvad vi nu
skal kalde det — spiller en rolle, fordi det enkelte menneske, det
enkelte individ, overtager en del af ansvaret for den religiose be-
givenhed og bliver det sted, Guds virke udfolder sig. — Det gzl-
der ikke mindst, nar det med kristendommen understreges, at
”Gud” defineres som 4nd og nér forholdet til "Gud” som den he-
jeste virkelighed defineres som en entydigt mentalt eller andeligt,
sjeleligt anliggende. Hermed rykker sjzelen, som noget individu-
elt og samtidig noget, der er mere end det, i centrum. Hvis denne
individuelle selvfalelse ikke forekommer, eller ikke forekommer
szrlig ofte i de skriftlige vidnesbyrd, vi har fra den antikke ver-
den, kan vi vel formode, at der med middelalderens begyndelse

var ved at udvikle sig noget nyt.
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