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Förord
Av Dick Tibbling, beteendevetare, läkepedagog och tidigare 
ordförande i  Antroposo�ska Sällskapet i Sverige

Vad är en människa? På denna fråga �nns det oändligt många 
svar och infallsvinklar beroende på vilket perspektiv som anläggs. 
Det �nns dock en paradox som är karaktäristisk för den tid vi  
lever i och som berör frågan om människans innersta väsen.
  ¯ ena sidan betonas individens rätt till självbestämmande och 
frihet. I FN:s deklaration om de mänskliga rättigheterna heter det 
att �Alla människor är födda fria och lika i värde och rättigheter. 
De har utrustats med förnuft och samvete och bör handla mot 
varandra i en anda av gemenskap�.
  ¯ andra sidan dominerar en vetenskaplig syn som ser männis-
kan som en produkt av sociala och biologiska betingelser. Hur rim-
mar då idØerna om frihet, förnuft och samvete med en vetenskap- 
lig beskrivning av människan som determinerad av omständig- 
heterna?
  ˜r den upplevelse som individen har av frihet och därmed möj-
lighet till ansvar, en illusion, som beror på att man inte genom-
skådar de omedvetna krafter som styr såväl tänkandet som hand- 
lingarna?
  Varje tid har sin dominerande syn på vad det är möjligt att  
utveckla kunskap om och var gränserna för vetande går. Det var 
inte endast i det förgångna som det fanns �godkänd kunskap� och 
sådant vetande som helt enkelt inte kunde vara sant på grund av 
rådande dogmer och fördomar. Det är lätt att förledas  att tro, att 
olika former av auktoriteter som en gång de�nierade kunskapens 
gränser, hör till det förgångna och att vi i vår upplysta tid har gjort 
oss av med den sortens auktoriteter. Så är det naturligtvis inte.  
Seriösa forskare inom olika områden, som överskrider det gängse 
materialistiska reduktionistiska paradigmet, har stora svårigheter 
att bli tagna på allvar. Resultaten avfärdas som �pseudo- 
vetenskap� därför att de inte passar in i den rådande mallen. Ett 
paradigm utgörs av en uppsättning utgångspunkter som anses 
självklara och som dominerar synen på kunskap och forskning 
under en viss epok.
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  För att utveckling ska vara möjlig behövs nya kunskaper och 
erfarenheter som rubbar tilltron till att det rådande paradigmet 
räcker till för att besvara de frågeställningar som uppstår.
  Ur ett antroposo�skt perspektiv är frågor som rör livet, med-
vetandet och den fria viljan, inte möjliga att besvara utifrån ett 
materialistiskt reduktionistiskt förhållningssätt. I dessa verk- 
lighetsskikt råder helt andra lagbundenheter som dock är möjliga 
att utforska. Ingen har rätt att dogmatiskt sätta gränser för vad 
mänsklig kunskap kan omfatta. Kunskapsgränserna �yttas stän-
digt genom nya instrument för forskning.
  I antroposo�n ges en beskrivning av människan som ett kropps- 
ligt, själsligt och andligt väsen. I egenskap av  andligt väsen  
besitter människan en utvecklingspotential som gör det möjligt 
för henne att själv bli till ett instrument för forskning som går 
utöver sinneserfarenheten. Den verksamma kraften i en sådan 
kunskapsväg �nns i den mänskliga individualiteten, i �jaget�. I 
människans innersta, �nns den existentiella grunden för det som 
formuleras som frihet, förnuft och samvete i FN:s deklaration om 
de mänskliga rättigheterna. Utan en sådan inre kärna i person-
ligheten så �nns inte heller människan. Hon skulle då endast vara 
en produkt av omständigheterna.
  Pär Granstedt, ordförande i Trialog tankesmedja, har tagit  
initiativ till denna samling texter av olika skribenter och bidrar 
själv med en längre inledande text med anknytning till olika  
aspekter av antroposo�sk forskning.
  Boken utgörs av personliga bidrag som från olika utgångspunk-
ter och forskningsinriktningar behandlar frågor om vad kunskap 
är, hur den förvärvas och hur den kan tillämpas. Texterna är tänkta 
att användas som arbetsmaterial för bearbetning av kunskaps-
frågor, där de kan bidra till att öppna nya perspektiv och befrukta 
diskussioner om människans väsen och kunskapens gränser.
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I. Kunskap utan gränser
antroposo�sk kunskapsteori

Av Pär Granstedt, samhällsvetare och författare. Styrelseordförande 
och verksamhetsledare för Trialog Tankesmedja

Inledande översikt
Frihet genom kunskap!
Rudolf Steiner inleder sitt viktigaste kunskapsteoretiska verk  
�Frihetens Filoso�� med att ta upp den eviga �loso�ska frågan 
om människans fria vilja.1 För honom blir det en del av den ännu 
större frågan, om den medvetna viljans roll i världen. Mot den 
mekanistiskt deterministiska världssyn, som bara blivit alltmer 
tongivande sedan hans tid, ställer han en grundad i intention.
  Med rötter hos Galilei och Newton bygger den mekanistiska 
världsuppfattningen på ståndpunkten att världen styrs av natur-
lagar som inte kommit till genom någon form av viljeakt eller 
intention, utan ytterst av en slump. Den antroposo�ska uppfatt- 
ningen ansluter däremot till synsättet att världens uppbyggnad 
och naturlagarna är uttryck för en intention, som går utöver sinne- 
världen. Sinnevärlden präglas av naturlagar och kausalitet, men 
människan är unik bland sinnevärldens företeelser genom att 
inte bara ha vad man kan kalla en reaktiv, utan också en kreativ, 
självständig och fri vilja.
  Steiner ställer en världsuppfattning präglad av en högre  
mening, där människan är medverkande, mot såväl auktoritär 
religion, där människans roll är att frukta och lyda, som en meka-
nistisk materialism, där människan bara är en produkt av fysiska, 
kemiska och biologiska reaktioner.
  ˜r kanske den fria och skapande människan det som avses, när 
det i Genesis talas om att Gud skapade människan till sin avbild?

Vad omfattar världen?  
Dualistisk eller monistisk världsuppfattning
En av mänsklighetens stora frågor är huruvida det �nns en  

1  Steiner: Frihetens Filoso� kap. I.
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verklighet bortom det sinnligt iakttagbara. Den ojämförligt vanli-
gaste uppfattningen genom historien är att så är fallet. Hur denna 
översinnliga verklighet är beska�ad �nns det däremot, och har 
alltid funnits, vitt skilda uppfattningar om. Detsamma gäller 
frågorna om hur den översinnliga världen relaterar till den sinnli-
ga och till människorna, huruvida man kan ska�a sig kunskap om 
den och i så fall på vad sätt.
  En klassisk vattendelare står mellan dualism och monism. Dua- 
lismen är uppfattningen att det �nns två åtskilda världar, en sinne- 
värld och en översinnlig. Den sinnliga världen kan utforskas 
hjälp, den översinnliga inte. Uppfattningarna om och hur männi-
skan kan ska�a sig en kunskap om den översinnliga världen vari-
erar, från ren agnosticism till olika religiösa eller andra vägar att 
komma till någon form av visshet. En betydelsefull förespråkare 
för en dualistisk världssyn var Immanuel Kant.
  Monismen menar att det bara �nns en värld. Men det �nns 
förstås olika uppfattningar om vad som konstituerar denna enda 
värld. Banbrytande för begreppet monism var Ernst Haeckel 
(1834-1919). Han ville utveckla en världsuppfattning �som inte 
vilar på dogmer, utan på vetenskapen.�2 Haeckel brukar räknas 
till de materialistiska monisterna, som utgår ifrån att det en-
bart är den materiella världen, sinnevärlden, som existerar. Alla 
föreställningar om en andlig verklighet är illusoriska. Den spiritu-
ella monismen menar att det bara �nns en värld och den är av and- 
lig natur. Sinnevärlden är en illusion, maya. Den västerländska 
spirituella monismen går tillbaka till Platon och hans idØlära. I ett 
globalt perspektiv är den spirituella monismen starkast företrädd 
inom buddhismen.
  Steiner, som såg sig som en vidareutvecklare av Haeckels tanke- 
gångar,3 står för ett tredje synsätt, som man kan kalla holistisk 
monism. (Steiner använde, liksom Haeckel, enbart termen mon-
ism): Det �nns bara en värld men den manifesterar sig både and-
ligt och sinnligt. Det �nns inga oöverstigliga gränser mellan det 
andliga och det sinnliga, och därför är såväl den andliga som 
den sinnliga världen öppen för människans kunskapande. Detta  

2  Ernst Haeckels program för �Monistenbund� 1906.

3  Hemleben: Rudolf Steiner s 63 �.
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ontologiska synsätt är grundläggande för den antroposo�ska 
kunskapsteorin.4

  För Rudolf Steiner är människan i grunden ett andligt väsen. 
Inkarnation innebär att människan blir en del av sinnevärlden 
och i sina upplevelser begränsad av sina sinnen. Enligt Steiners 
uppfattning står människan, liksom andra varelser, i en utveck-
lingsprocess, en evolution. Inkarnationen är nödvändig för att 
människan skall kunna göra vissa erfarenheter som förutsät-
ter den begränsning av upplevelseförmågan som inkarnationen 
medför. Begreppet �livets skola� är konkret realitet i Steiners and- 
liga evolutionslära.
  En viktig förutsättning för Steiners tankar om den andliga evo-
lutionen är hans uppfattning om reinkarnation. Det mänskliga 
jaget genomgår en lång utvecklingsprocess genom upprepade 
inkarnationer och mellanliggande exkarnerade tillstånd.5 Med 
hänsyn till hur förhållandevis lite en människa kan utvecklas  
under ett jordeliv, framstår Steiners föreställning om reinkarna-
tion som en nödvändig förutsättning för hans uppfattning om 
människans andliga evolution.
  Inkarnationens villkor är alltså, menar Steiner, att människans 
upplevelseförmåga mer eller mindre begränsas av hennes sinnen. 
Men att av detta dra slutsatsen att endast det sinnligt iakttagbara 
(direkt, eller med hjälp av olika instrument) är verkligt, framstår 
med Steiners synsätt närmast som lite enfaldigt. Det är som att tro 
att världen tar slut vid horisonten. Om man istället antar att det 
�nns en verklighet bortom det sinnligt iakttagbara uppstår frågan 
om, och i så fall hur, det går att vinna kunskap om det översinnliga. 
  Man kan sammanfattningsvis säga att det �nns fyra förhållnings- 
sätt till frågan om översinnlig kunskap:
1. Det �nns ingen översinnlig värld, och därför ingen sådan kun-
skap att hämta. Materialistisk monism (t.ex. Haeckel, Wien-
skolan).
2. Det �nns en översinnlig värld, den kanske rent av är mer verklig 
än den sinnliga, men det går inte att förvärva någon kunskap om 
den. Dualism (t.ex. Kant).

4  Steiner: Frihetens Filoso� kap. II, s 24 �. och kap. X: Jfr Lejon s 22 � och Welburn s 15 �.

5 Se t.ex. Steiner: Reinkarnation och Karma.
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3. Bara den översinnliga världen är verklig, sinnevärlden är en  
illusion, maya. Spirituell monism. (t.ex. Platon).
4. Den sinnliga och den översinnliga världen är samma verklighet, 
och det går att vinna kunskap också bortom sinnevärlden. Holis-
tisk monism. (t.ex. Hegel och, mer uttalat, Steiner).

Vägar till kunskap om det översinnliga
Centralt i Steiners tänkande är att det inte �nns någon gräns för 
människans kunskapsförmåga, även om varje enskild människas 
kunskap i praktiken alltid är begränsad.6 Han menade att det är 
möjligt att, genom det han kallar andevetenskap, på ett veten-
skapligt sätt förvärva kunskap om den andliga verkligheten, lika-
väl som om den sinnliga.
  Den handlar om hur man kan utveckla sin förmåga att uppfatta 
en andlig verklighet, men också om hur man kan pröva och tolka 
den.  Det andliga erfarenhetsområdet har präglats av trosuppfatt- 
ningar, doktriner och metafysiska förklaringar. Med andeveten-
skapen ville Steiner introducera ett vetenskapligt förhållningsätt 
också i den andliga erfarenhetssfären.  Det gäller att betrakta and- 
liga iakttagelser på ett fördomsfritt sätt, utan trosföreställningar 
eller en färdig metafysisk världsbild, enligt vilken iakttagelserna 
skall tolkas. Iakttagelserna måste få tala för sig själva. Därmed 
vare också sagt att Steiners beskrivningar av andliga företeelser 
måste uppfattas just så, som något som var och en måste pröva 
självständigt.
  Utforskandet av den översinnliga, andliga, verkligheten kan 
ske med olika sorters metodik.
  Grundläggande är en �loso�sk bearbetning av frågeställnin-
garna. Vad menar man med en översinnlig, en andlig värld? Vil- 
ken logik kan man se i olika alternativa hypoteser? Hur kan de 
prövas?  Vilka skäl �nns för den ena eller andra ontologiska stånd-
punkten? Vilka är de kunskapsteoretiska utmaningarna etc? 7

  En viktig utgångspunkt i Steiners kunskapsteori är frågan om 

6  Steiner: Frihetens Filoso� kap. VII.

7 Steiners centrala kunskapsteoretiska verk är Frihetens Filoso�. Dessförinnan hade han 

utvecklat sina tankar i skriften Kunskapsteori � enligt Goethes världsåskådning och med 

särskild hänsyn till Schiller.



13

kunskapens faktiska begränsning. Steiner utgår ifrån att det �nns 
absolut och sann kunskap, han är ingen kunskapsrelativist. Men 
även om det inte �nns någon principiell gräns för mänsklig kun-
skap, så är den kunskap enskilda människor faktiskt förmår att 
förvärva alltid begränsad, beroende på uppfattningsförmåga och 
perspektiv. Därför kan olika människor ha motstridiga verklig- 
hetsuppfattningar, som ändå alla är sanna från sina utgångspunk-
ter.  För att bedöma en utsagas sanningsvärde är det viktigt att 
veta ur vilket perspektiv den är gjord.  Steiner har en evolutionär 
syn på kunskapen. Människans uppfattningsförmåga och pers-
pektiv förändras och utvecklas över tid och mellan kulturer. Kun-
skapsevolutionen är central i Steiners föreställning om mänsk-
lighetens utveckling.8

  Mycket kunskap om den andliga verkligheten kan, enligt 
Steiner, vinnas genom en inlevande iakttagelse av naturen. 
Här anknyter han starkt till fenomenologerna och till Goethes 
natursyn.9 Mot den analytiska naturkunskapen, där man lär kän-
na naturfenomenen genom att studera deras beståndsdelar ned 
till partikelnivå, står en holistisk där man mer intresserar sig för 
övergripande samband och mönster, formkrafter och metamor-
foser.10 Det pågår också forskningsarbete för att utveckla metoder 
att renodla och identi�era sådana formkrafter bl.a. genom  
kopparkloridkristallisationer, utifrån en metod utvecklad av 
Ehrenfried Pfei�er. Han var en av den biodynamiska jordbruks-
forskningens pionjärer och lärjunge till Steiner.11

  Det �nns en rik mänsklig erfarenhet av direkt iakttagande av 
översinnliga eller utomsinnliga fenomen. Detta kan i princip  
förklaras på två sätt. Ett är att det utgör en form av psykisk  

8  Se t. ex Lejon: Historien om den antroposo�ska humanismen, s 18 �.

9  Jfr Hemleben s 47 �. För ett djupare studium om Steiner och fenomenologerna se Jaap 

Sijmons �Phänomenologie und Idealismus�, och Pehr Sällström: �Goethe och Naturveten-

skapen� samt �Goethes Färglära.�

10  Jfr  Steiner: Kunskapsteori.

11  Se Pfei�er�Die Fruchtbarheid der Erde�, Goetheanum CH 1977, Josef Dlohý: �Alter-

nativa odlingsformer � växtprodukters kvalitet vid konventionell och biodynamisk odling  

s 32, Doktorsavhandling Sv Lantbruksuniversitet 1981. A Granstedt: �Biodynamisk odling 

i forskning och försök�Järna 1993.
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dysfunktion, sannolikt med fysiologiskt identi�erbara orsaker, 
som får människor att se sådant som inte �nns.  Ett annat är att det 
faktiskt �nns en översinnlig verklighet, som den klarseende på ett 
eller annat sätt förnimmer.  Steiner utgick ifrån att det senare är fall-
et. Hans strävan var att utveckla metoder för att hantera översinnli-
ga iakttagelser på ett vetenskapligt sätt. Ambitionen om objektivi- 
tet och veri�erbarhet skall vara densamma som i en naturveten-
skaplig bearbetning av iakttagelser i sinnevärlden. Steiner menar 
också att det, förutom det spontant förekommande klarseendet, i 
princip är möjligt för var och en att genom medveten skolning av 
sin iakttagelseförmåga utveckla ett klarseende.12

  Det är möjligt att Steiner underskattade svårigheterna att veten- 
skapligt utveckla den andliga iakttagelsen. Han hann inte heller, 
innan han gick bort vid 64 års ålder, färdigställa den Fria Hög-
skolan för Andevetenskap, som bara �ck sitt inledande stadium. 
Hans grundläggande andevetenskapliga verk �Andlig skolning  
� Hur uppnår man kunskap om de högre världarna� och �And-
lig Forskning � Grunddragen av vetenskapen om det fördolda� 
var av allt att döma tänkta att följas av �era. I de nämnda verken 
uppehåller han sig främst vid frågan om hur man utvecklar sin 
översinnliga iakttagelseförmåga och beskriver sina egna iakt-
tagelser. Den stora frågan om hur man skulle kunna vetenskapligt 
pröva och veri�era andevetenskapliga iakttagelser och tolkningar 
utvecklas inte i detalj.13

  Under de snart 90 år som gått sedan hans död kan man inte 
tala om några vetenskapliga genombrott på detta område. Däre-
mot �nns det gott om erfarenhet av hur Steiners metodik har un-
derlättat för människor, med ett mer eller mindre spontant klar-
seende, att utveckla det och hitta en struktur och en mening i sina 
andliga upplevelser.
  Steiner är också en av inspiratörerna bakom en inte obetydlig 
strömning bland moderna naturvetare, hjärnforskare, pedagoger 
och socialvetare, särskilt i USA, att genom meditativ re�exion 

12   En grundbok om den antroposo�ska skolningsvägen är Steiners Andlig Skolning � Hur 

Uppnår man Kunskap om de Högre Världarna? En översiktig presentation �nns i Frans 

Carlgren: Den Antroposo�ska Rörelsen. 

13  Jfr t.ex. Steiner: Andlig Forskning s 324-325.
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fördjupa sin förmåga att förstå och bearbeta sina forskningsresul-
tat. En av förgrunds�gurerna är den amerikanske kvantfysikern 
och antroposofen Arthur Zajonc, professor emeritus vid Amherst 
College, och initiativtagare till Life & Mind Institute. Som ledare 
för detta han bl.a. deltagit i ett omfattande federalt stött forsk-
ningsarbete kring �mindfullness�.14

Steiners kosmologi  
Steiner beskriver också en väl utvecklad kosmologi baserad på 
hans egna andliga upplevelser och iakttagelser. Han är tydlig 
med att det han presenterar inte skall betraktas som en meta- 
fysisk världsförklaring för anhängare att tro på. I stället ser han 
det som forskningsresultat som han lägger fram för andra ande-
vetenskapliga forskare att relatera till, bekräfta eller ifrågasätta 
genom sina egna iakttagelser.15 Någon betydande sådan veten- 
skaplig diskurs har dock inte uppstått. Men de bilder Steiner ger 
av världsalltets utveckling och beska�enhet tjänar för många 
som en inspirationskälla för �loso�sk re�exion och även religiösa  
betraktelser i en gnostisk anda, liksom för konstnärligt 
skapande.
  1900-talets naturvetenskapliga utveckling, särskilt inom 
fysikvetenskaperna, innebar att 1800-talets trygga materialis-
tiska världsbild med tydliga begrepp och styrd av oomtvistliga 
naturlagar, upplöstes. När man inom kvantfysiken tränger ner i 
materiens innersta uppbyggnad förlorar den sin påtaglighet, nya 
dimensioner identi�eras, nya begrepp som svart materia och 
svart energi måste formuleras för att begripliggöra de iakttagelser 
som görs. När man inom astronomi och astrofysik försöker utvid-
ga sin kunskap om kosmos, tvingas man på samma sätt ompröva 
naturlagar och utveckla nya begrepp gällande materia, energi och 
dimension, och räkna med möjligheten av �era universa. Så har 
naturvetenskapen sedan länge passerat gränserna för den ome-
delbart iakttagbara sinnevärlden och gått vidare till att utforska 
fenomen som tills vidare endast kan identi�eras genom indirekta  

14  Agneta Lagercrantz: �Den inre värden är lika verklig som den yttre� SvD/idag. 

2012-07-18. Se också Arthur Zajonc: Meditation as Cotemplative Inquiry.

15  Se t.ex. Steiner: Andlig Forsknings 25 � och s 385.
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iakttagelser, matematiska nödvändigheter och imaginativ be-
greppsbildning.
  Steiners kosmologi spränger på samma sätt materiens gränser. 
Där naturvetaren söker kunskap genom att genomforska materien, 
är antroposo�ns huvudsakliga forskningsfält människans inre liv. 
Genom att söka fördjupad förståelsen om människan och hennes 
samband med kosmos strävar den antroposo�ska forskaren efter 
att utveckla sin världsförståelse. Den antroposo�ska ontologiska 
hypotesen beskriver en värld som är mycket större och ännu 
mer komplex än sinnevärlden och samtidigt meningsfullt upp- 
byggd. Man kan säga att antroposo�n och den moderna fysiken 
pekar åt samma håll.
  Till skillnad från den mekanistiska naturvetenskapliga hypo- 
tesen, som förutsätter att den avancerade funktionaliteten 
i världsalltet ytterst beror på slumpen, bygger den antropo- 
so�ska hypotesen på intention. För naturvetenskapen är själva 
syftet att kartlägga och beskriva hur världen är uppbyggd och 
fungerar. Utmaningen som antroposo�n tar sig an är att genom 
en bättre förståelse av �hur� också närma sig en förståelse av 
�varför�, dvs.att identi�era intentionen och meningen i världs- 
utvecklingen.
  Steiner anser dock att det är viktigt att skilja mellan det mänsk-
liga ändamålsbegreppet och den högre intention som kommer till 
uttryck i världsutvecklingen. Hans gudsbegrepp är inte en antropo- 
morf fader/skapare, utan snarare en andlig världsordning: �När 
ändamålstanken � tillbakavisas beträ�ande den andliga, utan-
för det mänskliga handlandet liggande världen, så sker det därför 
att någonting högre än ett ändamål, som förverkligas inom män-
niskosläktet, uppenbarar sig i denna värld.�16  

Religion och vetenskap
Enligt etablerade kunskapsteoretiska föreställningar lämnar 
antroposo�n, genom att föra in ett andligt perspektiv, veten- 
skapens område och går över i religionens. Men också där vill 
antroposo�n spränga gränser. Lika väl som det är viktigt att utfors- 
ka mening och samband på mikro- och makronivå, likaväl är det 

16  R Steiner: Frihetens Filoso� kap. XI, citat s 178.
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viktigt att göra det på mega- och metanivå och med existentiella 
perspektiv.
  Att i sista hand hänvisa till slumpen kan ses som ett utslag av 
uppgivenhet, av att man tror sig ha kommit till gränsen för fors- 
kningens förmåga. Steiner hävdar att det principiellt inte �nns 
några sådana gränser, och hittills har han ju fått rätt. 
  För Steiner går skillnaden mellan religion och vetenskap inte 
mellan det sinnligt iakttagbara och det andliga, utan mellan tro 
och vetande. Han avvisar alla former av auktoritärt predikade 
läror, och han har en ganska antiklerikal inställning. Det är varje 
individs eget ansvar att bilda sig en uppfattning om världen. 
  I ett tillägg till Frihetens Filoso� uttrycker han det så här: �Vi 
vill inte längre enbart tro; vi vill veta. Tro kräver erkännandet 
av sanningar som vi inte helt och hållet genomskådar � Endast 
vetandet tillfredsställer oss, det som inte underkastar sig någon 
yttre norm, utan härrör från personlighetens inre liv.�17 
  Genom att avvisa kyrkornas anspråk på att vara förmedlare 
mellan det gudomliga och människorna anknyter Steiner 
till gnosticismen, som också betonade varje individs egen 
relation till Gud. Men medan gnosticismen i hög grad handlade 
om vad Steiner kallar �känslans �loso��, betonar Steiner 
forskandet och tänkandet. Mystiken leder fel om den sätter 
den känslomässiga upplevelsen i stället för vetandet och upphöjer 
det personliga till något universellt: � � känslans �loso� be- 
tecknas ofta som mystik. Villfarelsen hos ett blott på känslan 
baserat mystiskt åskådningssätt består i att det vill uppleva vad 
det bör veta, att det vill omforma något individuellt, känslan, till 
något universellt.�18 

Tillämpad antroposo�
Medan den antroposo�ska grundforskningen inte förefaller att ha 
utvecklats så snabbt som Steiner förmodligen hoppades på, har 
den tillämpade antroposo�ska forskningen gett desto mer resul-
tat.  För antroposo�sk kunskapsteori är den praktiska erfarenhet-
en en viktig del av forskningen, liksom det konstnärliga skapandet. 

17  Steiner: Frihetens Filoso� s 253.

18  Ibid: Frihetens Filoso� s 131.
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Antroposo�n har genererat mycket tillämpad forskning inom 
främst pedagogik, sociologi, läkepedagogik, socialterapi, medicin 
och agrovetenskap och en omfattande praktisk tillämpning i 
waldorfskolor, läkepedagogiska och socialterapeutiska verksam- 
heter, medicinsk vård och behandling, liksom biodynamiskt 
jordbruk. Antroposo�n har också inspirerat konstnärligt utveck-
lingsarbete, mest tydligt inom bildkonst och arkitektur, och genom 
dans/rörelsekonstarten eurytmi.19     
  Håkan Lejon skiljer mellan vad han kallar �antroposo�sk bild-
ningshumanism� och �antroposo�sk esoterism�. Bildningshuma- 
nismen omfattar den antroposo�ska kunskapssynen, kunskaps- 
teorin och uppfattningen om hur människan och mänskligheten 
utvecklas genom fördjupad kunskap. 
  Esoterismen handlar om den antroposo�ska världssynen  
(ontologin) och livsåskådningen. Den grundas i den monistiska 
uppfattningen om en värld som har både andliga dimensioner och 
materiella, och innefattar en skolningsväg som syftar till att för- 
djupa människans kunskap om och förståelse av denna värld.
  Lejon refererar till ett föredrag av Steiner 1920 i Dornach där 
han särskiljer den antroposo�ska livsåskådningen, forsknings- 
metodiken och den praktiska antroposo�n. Han påminner om att 
Steiner var noga med att man inte skulle undervisa antroposo� i 
waldorfskolor, utan arbeta med en metodik som bygger på antro-
poso�sk kunskapssyn.20

En struktur
Kanske kan man utifrån detta beskriva antroposo�ns �loso�ska 
struktur på det här sättet:
 
Världsåskådning/ontologi
Grundantagande: Världen är en och manifesteras både sinnligt 
och översinnligt. Världen är inte statisk utan stadd i utveckling � 
evolution. Evolutionen är inte styrd av slumpfaktorer utan med 
intention. På samma sätt är människan en fysiskt/andlig varelse  
 

19 För en översiktiktlig presentation se Carlgren: Den Antroposo�ska Rörelsen. 

20  Lejon: s 1-3.
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och, liksom mänskligheten i sin helhet, stadd i en evolutionär och 
intentionell utveckling.
 
Kunskapsteori/epistemologi
Grundantagande: Det �nns ingen gräns för människans möj-
lighet till kunskap, den sträcker sig också bortom sinnevärlden. 
Däremot är den enskilda människans kunskap begränsad. ˜ven 
kunskapen är stadd i utveckling, evolution, och kunskapsutveck-
lingen är en viktig del av människans och mänsklighetens evolu- 
tion. Absolut sanning �nns, men den uppfattade sanningen är 
beroende av perspektiv och omständigheter.

Andevetenskaplig metodik
Grundantagande: Översinnlig iakttagelse är möjlig. Människors 
upplevelser av klarseende behöver inte förklaras som psykisk  
abnormitet, utan är oftast verklighetsupplevelser. Men lika väl 
som för sinnliga upplevelser behöver översinnliga upplevelser 
prövas vetenskapligt, struktureras, analyseras och veri�eras. Det 
är också möjligt att genom övning utveckla och för�na den and- 
liga iakttagelseförmågan. Andevetenskapen vill bidra till detta. 
Det andliga kan också studeras genom sina manifestationer i  
sinnevärlden. 

Antroposo�sk kosmologi 
Rudolf Steiner presenterade i föredrag och skrifter en omfattande 
kosmologi som utgår från den mångtusenåriga esoteriska tradi-
tion som �nns i nästan alla religioner, men framför allt bygger på 
hans egna iakttagelser, esoteriska uppenbarelser och �loso�ska 
överväganden. Steiner är noga med att dessa beskrivningar inte 
skall uppfattas som slutgiltiga svar utan som ett hjälpmedel för 
andra andevetenskapliga forskare.

Tillämpad antroposo� 
Om antroposo�ns ontologiska grundantagande gäller, så ger 
förståelse av sambanden mellan andlig och materiell verklighet 
en mer realistisk verklighetsuppfattning. Ur antroposo�n har det 
utvecklats praktiska tillämpningar på �era områden där waldorf-
pedagogik, antroposo�sk läkepedagogik, antroposo�sk medicin 
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och biodynamisk odling är de mest kända exemplen. Denna form 
av praktisk tillämpning är ett bra sätt att pröva värdet av den teore-
tiska antroposo�n. Antroposo�n har också inspirerat konstnärliga 
impulser, inom  bl.a. bildkonst, arkitektur och rörelsekonst �  
eurytmi. Också dessa kan ses som sätt att pröva de antroposo�ska 
idØerna mot den praktiska verkligheten.
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Antroposo� i ett idØhistoriskt perspektiv

Benthams utilitarism och Kants dualism
Den kunskapsteoretiska diskursen under Steiners studentår var 
präglad av två motstridiga skolor. Den ena var idealistisk och i 
hög grad präglad av Immanuel Kant. Den andra var materialis-
tisk och gick tillbaka till Jeremy Bentham. Båda verkade i slutet 
av 1700-talet. De hade var sin övergripande världsförklaring, 
metafysik, som människan borde inrätta sig efter. Kant visar på 
höga ideal, som leder till kategoriska imperativ, som människan 
måste eftersträva att uppfylla. Bentham har en helt materialistisk 
världsbild, där det är den kollektiva nyttan som individen bör  
underkasta sig.

Bentham
Jeremy Bentham (1748-1832) räknas som den engelska utilita-
rismens fader. Utilitarismen är en moral�loso�, som går ut på 
att värdet av en handling uteslutande skall bedömas efter vilken 
nytta eller skada den medför. Om en handling är rätt eller orätt 
avgörs av dess konsekvenser. Måttstocken är den mängd lust eller 
olust som föranleds. På den grunden skulle man kunna räkna fram 
en lyckokalkyl. Den förväntade mängden lycka eller lust, som en 
tänkt åtgärd skulle medföra, vägs mot den förväntade mängden 
olycka eller olust som samma handling medför. Den nytto- 
kvot, som man då räknar fram, kan jämföras med andra hand- 
lingsalternativ, och man kan på det sättet komma fram till ett 
matematiskt rationellt handlingsval.
  Bentham kom att starkt påverka landsmannen John Stuart 
Mill, liberalismens fader, och �ck därigenom stort in�ytande på 
den kommande politiska diskursen.  Men störst betydelse �ck 
Bentham kanske inte hos kommande liberala tänkare och prak-
tiker, utan bland socialister. Benthams utilitarism går igen i efter-
krigstidens sociala ingenjörskonst, men också i olika totalitära 
ideologier som marxism och även fascism. Benthams nyttomoral 
lämnar inget utrymme för mänsklig frihet. Det är det gemensamma 
bästa, som skall styra och det lämnar heller ingen plats för in-
dividuella mänskliga rättigheter. Det är betecknande att ett av 
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Benthams vikigaste verk �Panopticon� handlar om hur man bör 
utforma en fångvårdsanstalt, bl.a. med möjligheter att ständigt kont- 
rollera fångarna vid behov. Han var häftig motståndare till idØerna 
om människans naturliga rättigheter, som kom till uttryck i de 
franska och amerikanska revolutionerna. Naturliga rättigheter är 
inte bara nonsens, utan �nonsens på styltor�, tyckte han.21 
  Utilitarismen har alltså fått mycket stort genomslag, inte minst 
politiskt, men har också utsatts för hård kritik, framför allt för sitt 
förenklade resonemang om lycka och olycka. En skarp kritiker 
var, inte oväntat, Rudolf Steiner. Han påpekar att lust och olust, 
lidande och tillfredsställelse ofta är intimt förknippade, och bero- 
ende av varandra. Men framför allt avvisar han den hedonistiska 
föreställningen att meningen med livet skulle vara största möjliga 
välbehag.  För honom handlar det i stället om den etiska individu-
alismen, där individen själv formar målen för sitt liv.22

Kant
Steiner uppmärksammar inte Bentham och utilitaristerna så myck- 
et som de kanske skulle ha förtjänat med hänsyn till den fortsatta 
utvecklingen, men ägnade sig desto mer åt Kant och hans efterföl-
jare. En av Steiners tidigaste kunskapsteoretiska böcker, Sanning 
och Vetenskap, 1892, ägnas i huvudsak åt kritik av Kant. Det följ-
des ett par år senare upp i hans kunskapsteoretiska huvudverk 
Frihetens Filoso�. �En av de otvivelaktiga svagheterna i Frihetens 
Filoso� är, för en modern läsare, den överdrivna uppmärksam-
het den ägnar åt ny-kantianernas idØer� säger Andrew Welburn, 
idØhistoriker i Oxford, och Steinkännare.23 Det beror, menar han, 
på det starka genomslag Kants tankar hade i den vetenskapliga 
världen vid förra sekelskiftet. Det kan tyckas märkligt, anser han, 
att dåtidens vetenskapsmän så villigt anammade Kants påstående 
att det inte går att få en äkta kunskap om den fullständiga verk- 
ligheten, om �tinget i sig�.
  Kant vidareutvecklade tankarna hos brittiska upplysnings�lo-
sofer som Locke, Berkeley och Hume. Vi kan bara veta det som 

21 Nordin: Filoso�ns historia s 472-473.

22  Steiner, Frihetens Filoso� kap. XIII.

23  Welburn s. 231 Jfr t ex Steiner: Frihetens Filoso� kap VII och Kunskapsteori s 37.
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når oss genom sinnesiakttagelser. Vår uppfattningsförmåga är 
beroende av tid och rum. �Allt vi erfar har tidens och rummets 
form, och ges därigenom en bestämd struktur. Men enligt Kant 
är denna tidslighet och rumslighet inte något som tillkommer  
tingen i sig. Hur tinget i sig (ty. das Ding an sich) är kan vi inte 
veta. Tinget, oberoende av oss och av vår erfarenhet, vet vi ingen-
ting om, det är ett okänt x,� sammanfattar Nordin i Filoso�ns His-
toria.24  Kant hävdade alltså att den faktiska verkligheten, �tinget 
i sig� �nns bortom det sinnligt iakttagbara, och därför också bor-
tom vår förmåga till säker kunskap. Den empiriska kunskapen är 
den enda tillgängliga, men den avslöjar inte den faktiska verk- 
ligheten.

Kritik av Kant � Hegel, Haeckel och Steiner
Friedrich Hegel (1770-1831) var lärjunge till Schelling som i 
sin tur var lärjunge till Fichte, en av Kants favoritadepter. Därför  
vållade det en viss besvikelse när Hegel avvisade Kants tankar om 
�tinget i sig� och hela hans dualistiska världssyn. I stället lägger 
han fram en monistisk världsbild av andlig och materiell natur. 
Hans genombrottsverk �Andens Fenomenologi� sammanfattar 
Nordin så här: �Phenomenologie des Geistes  handlar om hur  
Anden � vilken samtidigt är Vara och Tanke � skapar sig själv. Den 
utgör en bildningsroman, som berättar om hur människoanden 
i sin gång genom historien fostras och utvecklas, prövar möjlig- 
heter, gör erfarenheter, övervinner misstag, når fram till sanningar. 
Den handlar om sökandet efter frihet, men också � vilket för  
Hegel är samma sak � om sökandet efter förnuft, vetande, �lo-
so�. Processen beskrivs med hjälp av en logik, som brukar kallas  
�dialektisk�.25

  Det är genom utvecklandet av den dialektiska logiken som ett 
instrument för förståelse av historien, som Hegel har satt de dju-
paste spåren i den europeiska idØutvecklingen, inte minst genom 
Marx �dialektiska materialism�. Men med den har man samtidigt 
kommit långt från Hegels ursprungstankar. Så här sammanfattar 
Nordin: �Hegels Ande är Gud, men en immanent Gud, en som 

24  Svante Nordin: Filoso�ns Historia s 394.

25  Ibid: s 422.
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uppenbarar sig i, och genom, mänsklighetens historia. I historien 
studerar vi denna andes tillblivelse, hur genom en serie dialek-
tiska rörelser, det som från början �nns i sitt frö och är implicit, 
artikuleras och görs explicit. Därigenom är det processens telos, 
dess ändamål och slut, som förklarar den. Som hos Aristoteles, 
Hegels beundrade mästare, är det eken som förklarar ekollonet, 
blomman som förklarar fröet.�26  
  Med logikens och dialektikens hjälp utvecklar Hegel en meta- 
fysisk världsförklaring. Den har ontologiskt mycket gemensamt 
med de tankar om världens beska�enhet som Steiner senare 
skulle utveckla, men framför allt på det kunskapsteoretiska planet 
är skillnaderna stora. 
  När det gällde kunskapsteori och metod var Steiner betydligt 
mer intresserad av Ernst Haeckel (1834-1919). Haeckel var bio-
log, och en kraftfull företrädare för Darwins evolutionslära. Veten- 
skaps�loso�skt var han en lika kraftfull företrädare för ett monis-
tiskt synsätt, och han avvisar därmed, ännu mer kategoriskt än 
Hegel, Kants dualism och föreställningar om en icke forsknings-
bar verklighet. I sin bok Die Welträtsel (1899) utvecklar han sin 
vetenskapssyn till en livsåskådning. Vetenskapen kommer att ge 
svaret på alla livsgåtor, och Darwins evolutionslära visar vägen.  
Han skapade till och med ett samfund, Monistförbundet, som 
skulle arbeta för en vetenskapsbaserad livsåskådning som ersätt-
ning för religionen. 
  I den samtida debatten framstod Haeckel framför allt som en 
gudsförnekare och materialist. Steiner intresserade sig ändå för 
idØn att forskning och vetande skulle ersätta religiösa dogmer 
och tro, och för det evolutionära perspektivet. Att Haeckel inte 
förmådde att se bortom sinnevärdens horisont förklarade han 
med dennes bristande �loso�ska skolning. Steiner såg sitt eget 
andevetenskapliga utvecklingsarbete som en fortsättning på det 
arbete Darwin och Haeckel hade påbörjat.27

Steiners kritik av Kant
Steiner vänder sig starkt mot föreställningen att Kant skulle ha 

26 Svante Nordin: Filoso�ns Historia s 424.

27 Hemleben s 63-68, Nordin: Filosoferna s 33, 189. 
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formulerat den enda rätta logiken för ett rationellt tänkande. 
Håkan Lejon kommenterar i sin doktorsavhandling om Den 
Antroposo�ska Humanismen: �Kants grundfråga löd: Hur kan 
vi utvidga vår kunskap utan att vädja till erfarenheten? Denna 
utgångspunkt för en kunskapsteori är inte grundläggande. Den 
förutsätter redan kunskapens existens. Steiner ville gå grund- 
ligare till väga. Han frågade: Vad är kunskap, hur är kunskap 
möjlig? Om det rent teoretiskt �nns en första �urkunskapsakt�, 
oberoende av traditioner och fördomar, hur såg denna kunskaps- 
akt ut? Det ville Steiner undersöka.28 Detta innebär dock inte att 
Steiner avvisar Kants kunskapsteori helt och hållet. Han ser den 
snarare som något ofullbordat, en utmaning att från sinnesiakt-
tagelsen gå vidare till att få förståelse för tinget i sig. Men i hans 
monistiska världsbild �nns inte motsättningen mellan det sinnligt 
iakttagbara och tinget i sig. De är en och samma verklighet och 
den sinnliga iakttagelsen blir därmed ett sätt att också se tinget i 
sig, åtminstone delvis.
  Skillnaden mellan Kants och Steiners synsätt härvidlag mot-
svaras av en skillnad i deras synsätt på relationen mellan subjekt 
och objekt, mellan iakttagaren/tolkaren och det iakttagna och 
tolkade. För dualisten Kant �nns det ett stort avstånd mellan de 
två, för Steiner egentligen inget avstånd alls. Han betonar iakt- 
tagarens gemenskap med det iakttagna. Det bidrar uppenbarligen 
till att den gräns mellan det iakttagbara och det icke iakttagbara 
som är så viktig för Kant, blir ett icke-problem för Steiner. Steiners 
iakttagare förmår tränga under objektets yta genom att förena sig 
med objektet och därmed ska�a sig en djupare förståelse av det. 
  De olika förhållningssätten avspeglas också i moral�loso�n.  
För Kant är moralens kategoriska imperativ givna utifrån, av Gud. 
För Steiner kommer moralen ur vårt inre, i mötet med omvärlden, 
inte som ett imperativ, utan som en nödvändighet ur vår egen ut-
veckling som människa och de utmaningar som möter oss i livet.  
Steiner kritiserar Kant för att använda ett materialistiskt tänkesätt 
på andliga realiteter. Naturen är styrd av naturlagar, men bortom 
sinnevärden �nns inte samma slags utifrån uppställda lagar.29

28 Lejon s. 19.

29 Steiner: Sanning och vetenskap; Frihetens Filoso� kap IX.
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Steiner ser också starka sidor i Kants resonemang. Det är viktigt 
att inse, som Kant framhåller, att det �nns moraliska nödvän-
digheter. Och det avstånd som Kants tänkande skapar mellan 
människan och omvärlden bidrar också till människans frihet. 
Men moraliska nödvändigheter är inte detsamma som givna  
moraliska imperativ. Och förmågan till avståndstagande måste 
förenas med förmågan till delaktighet. Det måste ständigt �nnas 
ett samspel mellan individen och hennes omvärld, där omvärlden 
påverkar henne, och hon omvärlden.
  Det viktiga för Steiner är att utforska verkligheten �utan förut-
fattade meningar�. Det är också en viktig utgångspunkt för Kant, så 
länge det gäller sinnevärlden. Steiners poäng är förstås att denna 
förutsättningslösa hållning inte bör upphöra vid någon mer eller 
mindre arti�ciell gräns för sinnevärlden, för att där bortom ersät-
tas av en metafysisk föreställningsvärld.30

Kunskapens gräns?
Enligt Steiner är kunskapen potentiellt gränslös, men perspek-
tiven skiftar, och därmed också den verklighet som vi förmår att 
uppfatta under olika omständigheter. Steiner tar gärna solens 
vandring genom zodiaken som en illustration till, hur bland olika 
perspektiv alla kan vara sanna. Men det är bara helheten som ger 
hela sanningen, och den är ofta ogripbar.
  Kant brottas mycket med det logiska förnuftets gränser, och det 
faktum att vi med ett oantastligt logiskt resonerande kan komma 
fram till helt motsägelsefulla slutsatser. Det �nns helt enkelt  
�illusioner� som kvarstår även sedan vi logiskt motbevisat dem. 
Det kan handla om frågeställningar som tidens början, evigheten 
o.s.v. Kant kallar dessa för transcendentala illusioner, och menar 
att de i grunden ligger bortom förnuftets verkansfält.
  En av de post-kantianska �losoferna, Fichte, kom att spela en 
stor roll för Steiner, men knappast som en läromästare, snarare 
som ett avskräckande exempel. Steiners doktorsavhandling  
behandlade Fichtes kunskapsteori.31 Fichte och Steiner hade det 

30  Jfr Welburn s 231 � och Lejon s 17 �.

31  Steiner: Kunskapsteori.
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gemensamt att de satte friheten som ett mål för kunskapsutveck-
lingen, och att de började med att göra rent hus med metafysiska 
dogmer. I dessa avseenden var Fichte banbrytande, också för 
Steiner. Men Fichtes väg till frihet handlar om vilja och kamp: 
Människan skall erövra sin värld. Världen är vad människan gör 
den till. Vår uppfattning av världen är inte en re�ektion, utan en 
viljeyttring som formar världen.
  För Kant handlar det om att re�ektera över en värld, som vi en-
bart delvis kan nå med vårt förnuft. Fichte spränger alla sådana 
begränsningar, men gör världen till något subjektivt, en produkt 
av vår vilja. Steiner menar att ingenting av detta leder till frihet. 
I stället gäller det att, utan förutfattade meningar se och förstå 
världen som den är, och engagera sig i den, påverkas av och 
påverka den. Friheten ligger i att göra allt detta på ett medvetet 
och avsiktligt sätt. Med en badmetafor som Welburn använder, 
gäller det varken att �yta med strömmen eller att ha fötterna fast 
i botten, utan att lära sig simma.32

Från dualism till materialistisk monism �
Wittgenstein och Wienkretsen
Det var varken Kants dualism, Hegels idealistiska monism eller 
fenomenologin33 som kom att få störst betydelse för 1900-talets 
kunskapsteoretiska diskurs. Det var snarare utvecklingen av en 
materialistisk monism. Haeckel var, som nämnts, något av en  
pionjär för detta synsätt, men av avgörande betydelse för utveck-
lingen var den s.k. Wienkretsen. Det var en grupp av �losofer, ett 
par årtionden yngre än Steiner, som började trä�as i Wien un-
gefär vid tiden för Steiners bortgång. De var verksamma fram 
till mitten av 1900-talet. Central�gurer är Moritz Schlick, Otto  
Neurath  och Rudolf Carnap. När Österrike �anslöts� till Nazitysk- 
land �ydde �era av Wienkretsens medlemmar, varav många 
var judar, till USA, vilket bidrog till att sprida dessa idØer i den  
anglosaxiska världen. De hade också själva hämtat inspiration 
från Bertrand Russel och G. E. Moore, men kanske framför allt 
från Ludwig Wittgenstein.

32  Svante Nordin, Filoso�ns Historia s 390 �, Welburn s. 230 �, Lejon s 18 �.

33  Se s 29.
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Ludwig Wittgenstein  �  värdet utanför världen
Wittgenstein (1889-1951) vidareutvecklar i vissa avseenden 
Kants tankar om vad som är möjligt att förvärva kunskap om. Han 
har närmast en dualistisk utgångspunkt, han betvivlar inte att 
de �nns en bortomsinnlig verklighet, men den ligger också bor-
tom vetandets gränser, utanför �världen� i vetenskaplig mening. 
I sitt centrala verk �Tractatus logico-philosophicus� slår han 
aforistiskt fast att �världen är allt som är fallet�. Världen består 
av fakta och sakförhållanden, i princip oberoende av varandra. 
Nordin beskriver det som ett slags logisk atomism. Det �nns  
enligt Wittgenstein två typer av sakförhållanden, de elementära 
och de sammansatta. Men det är de elementära som är de viktiga. 
Tillsammans utgör de världen. Genom att beskriva dessa sak-
förhållanden kan man formulera sanna satser om verkligheten. 
Summan av dessa satser är enligt honom �naturvetenskapen�. 
Och denna naturvetenskap är den enda verkliga vetenskapen.  
Beskrivningar av verkligheten med annat än satser som beskriver 
fakta, är nonsens. Filoso� är inte vetenskap, utan en aktivitet.
  Men det �nns också något utanför �verkligheten�, och där 
måste man ta etik och estetik till hjälp: �Världens mening måste 
ligga utanför världen. I världen är allt som det är och sker allt som 
det sker. I den �nns inget värde � och funnes det ett, så hade det  
inget värde� säger Wittgenstein och fortsätter: �Hur världen är, 
det är fullkomligt likgiltigt för det högre. Gud uppenbarar sig inte i 
världen.�34  Nordin konstaterar: �Världen är bara den kontingenta 
summan av fakta. Värdet �nns utanför den. Likaså Gud.� 
  Nordin menar att Tractatus kan läsas på �era olika sätt. Man 
kan uppfatta att Wittgenstein vill �bereda väg för en ordlös mys-
tik�. Det innebär att �Den vill visa att det högsta (i etik, estetik, 
religion) inte kan sägas (utan på sin höjd visas) � Filoso�n får 
därmed en ny roll. Den kan inte vara metafysik (som är nonsens). 
Den kan inte vara naturvetenskap. Filoso�n blir klargörande  
aktivitet, ett sätt att uppnå en bättre utsiktspunkt�.
  Men, konstaterar Nordin också: �Tractatus kunde emeller-
tid också läsas med bortseende från den del av budskapet som 
handlade om etik, estetik och religion. Då blev den framför allt 

34  Wittgenstein, cit. hos Nordin: s 557.
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en hårdhänt uppgörelse med alla former av nonsens, varvid kate-
gorin nonsens innehöll allt som inte är naturvetenskap. Så lästes 
Wittgenstein av sina landsmän inom den s.k. Wienkretsen.35

  För Kant var det översinnliga verkligheten, tinget i sig, men utom 
räckhåll för människans iakttagelse och kunskapande. För Witt-
genstein var verkligheten det sinnligt iakttagbara, medan värdena 
fanns i det översinnliga. För Wienkretsen existerade bara den 
sinnligt iakttagbara verkligheten. Vägen från dualismen till den 
materialistiska monismen var fullbordad. Andra benämningar 
som förekommer är �neutral monism� (myntat av Bertrand Rus-
sel) och �logisk positivism� eller �nypositivism�.

Wienkretsen � bara det sinnliga existerar
Wienkretsens �losofer sammanfattade 1929 själva sin åskådning i 
broschyren �Wissenschaftlige Weltau�assung � Der Wiener Kreis�. 
Nordin refererar innehållet så här:
  �Det gemensamma för kretsens medlemmar, konstaterades 
det där, är tron på vetenskapen och förnuftet, samt kampen mot 
metafysiken. Kretsen känner sig som en ny upplysningsrörelse, 
inbegripen i en förnuftets kamp mot antivetenskapliga krafter i 
samtiden.
  På ett mer inomvetenskapligt plan kan Wienkretsens målsätt-
ning sammanfattas i slagordet �enhetsvetenskap�. Alla veten-
skaper, från matematik och fysik till psykologi, sociologi och his-
toria, skall till slut fogas samman till en vetenskap. Vetenskapens 
metoder och arbetssätt är likformiga, oberoende av det konkreta 
forskningsfältet. Närmast är det inom naturvetenskaperna som 
övriga vetenskaper har att hämta sina förebilder och modeller. 
Wienkretsen identi�erar vetenskap och förnuft � någon annan 
rationell kunskap än den vetenskapliga erkänns inte. Målsätt- 
ningen blir att överallt bekämpa ovetenskap och oförnuft. Tillva-
ron innehåller inga gåtor, poängterar manifestet. Varje fråga som 
kan ställas, kan också besvaras. Några principiellt obesvarbara 
frågor �nns inte.36 
  Det avgörande kriteriet för om ett påstående om verkligheten 

35  Nordin: s 557-560.

36  Ibid: s 561-562.
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är meningsfullt eller nonsens är dess veri�erbarhet �En utsagas 
mening är metoden för dess veri�kation� uttryckte Schlick det.37

  Lands�ykten undan nazismen bidrog, som sagt, starkt till den 
�logiska positivismens� segertåg över världen, och det är lätt att se 
hur den idag dominerar den kunskapsteoretiska debatten framför 
allt i Västeuropa.  En förgrundsgestalt för en kunskapssyn baserad 
på materialistisk monism i Sverige är Ingemar Hedenius (1908-
1982) bl.a. med boken Tro och Vetande (1949). Idag dominerar 
detta synsätt kanske främst i en populärvetenskaplig och religions- 
kritisk debatt med internationella företrädare som Richard 
Dawkins  (Illusionen om Gud) och i Sverige t.ex. Lena Andersson 
(bl.a. Förnuft och Högmod 2011) och Förbundet Humanisterna.  

Logisk positivism och dess kritiker
Den vetenskapliga metodik som Wienkretsens medlemmar  
utvecklade kallas logisk positivism. Grundläggande för den är  
veri�kationsprincipen. Ett vetenskapligt faktum fastställs genom 
att veri�eras, d.v.s. genom att det bevisas att det stämmer med  
verkligheten, att det är fallet. Ett påstående som inte kan veri�-
eras är meningslöst, �nonsens�. 
  Den etablerade metoden för veri�kation är logisk induktion, 
med rötter tillbaka till Aristoteles och med Francis Bacon som 
en viktig lärofader. Den går kortfattat ut på att genom tilläck-
ligt många observationer (observationssats) konstatera att ett 
visst förhållande (relationssats) är fallet. Jan Hartman beskriver 
att �Den induktiva metoden bygger på idØn, att man vid det veten- 
skapliga sökandet efter generella relationssatser börjar med  
observationer. Observerandet skall inte styras av någon förutfat-
tad mening eller någon teori, utan vara teorineutral. Vid analysen 
av de teorineutrala observationssatserna �nner man att det råder 
relationer mellan de observerade företeelserna, och det är dessa 
relationer som kommer att utgöra hypoteser som har formen av 
generella relationssatser.�38

  Den logiska positivismen och induktionen var länge  

37  Cit. hos Nordin: s 562.

38  Hartman: Vetenskapligt tänkande s 151.
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dominerande inom vetenskapsteorin, men började alltmer ifråga- 
sättas mot mitten av 1900-talet. 
  Den tyske vetenskapsteoretikern Helmut Kiene tar t.ex. upp 
anspråken på, att utifrån gjorda iakttagelser, kunna dra generella 
slutsatser och formulera naturlagar.  Kiene refererar bl.a. till 
Humes resonemang, att upprepade iakttagelser av ett visst förlopp  
under vissa omständigheter inte med säkerhet innebär, att samma 
omständigheter leder till samma förlopp också i framtiden. 
Humes slutsats är att alla erfarenhetsslutledningar är ett uttryck för 
vana, inte förnuft. Mot detta ställer Kiene Aristoteles ursprungliga 
�epagogiska� induktionsbegrepp,39 där iakttagelsen alltid måste 
bearbetas av tänkandet. Detta synsätt präglade Steiners syn på iakt- 
tagelsens betydelse, och har också, menar Kiene, efter Newton allt-
mer kommit att prägla synen på induktionen som metod.40 
  Karl Popper, som var samtida med Wienkretsen, tror inte heller 
på ver�kationskriteriet eller på den induktiva metoden. Han delar 
också Humes uppfattning, att gjorda upprepade iakttagelser 
inte i sig bevisar en lagbundenhet. Han ifrågasatte möjlig- 
heten till en helt förutsättningslös observation. I stället förordar 
han den deduktiva logiken. Där bygger man upp en hypotes  
genom att med sitt tänkande utveckla ett sannolikt orsakssam-
manhang eller en sannolik relation mellan olika företeelser.  
Denna hypotes måste, för att vara vetenskaplig, vara möjlig att 
falsi�era, d.v.s. det måste �nnas nödvändiga kriterier som kan 
prövas. Om dessa kriterier inte är uppfyllda så är hypotesen falsi-
�erad. Annars är den, åtminstone tills vidare, giltig.41

  Sedan dess har dispyten mellan induktionen och deduktion-
ens anhängare levt vidare. På bägge sidor anser man sig ha den 
enda rätta metoden och förkastar alternativet. Min re�exion 
är att när någon tror sig ha funnit det absolut rätta svaret, och 
därmed också konstatera att alla andra har fel,�så är det dags att 
ringa på alarmklockan. Som vetenskapsteoretikern Paul Persson  

39  Epagoge, Aristotelses beteckning på tankens rörelse från det enskilda till det allmän-

na, enligt Filoso�lexikonet, red Poul Lübke.

40  Helmuth Kiene: Die Erkentnistheorie Rudolf Steiners im spannungsfeld moderner 

Wisseschaftstheorien, I urval och översättning av Torsten Lundberg.

41  Hartman: s 176-177.
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framhåller behöver induktion och deduktion inte utesluta varand-
ra. Det beror på frågeställningen och vilket faktamaterial man har 
att arbeta med.� Men det gäller att se vad metoderna kan ge svar 
på. Veri�kation är ett sätt att, med någorlunda säkerhet, bevisa att 
något är fallet. Falsi�kation är ett sätt att, med någorlunda säker- 
het, visa att något inte är fallet. Att däremot, som många gör, 
hävda att det som inte kan veri�eras inte är fallet är lika proble- 
matiskt som att, med Popper, hävda att påståenden som inte kan 
falsi�eras är meningslösa.
  Ett dråpslag mot den logiska positivismens syn på en de�nitiv 
och exakt vetenskap, utdelades på 60-talet av den amerikanske 
vetenskapshistorikern Thomas Kuhn. Hans tes var att vetenskapen 
under en viss tid präglas av ett gemensamt paradigm. Ett para-
digm är en uppsättning utgångspunkter som anses självklara och 
ibland är outtalade. Dit hör, enligt Kuhn, symboliska generalise-
ringar, grundläggande teoretiska antaganden som behandlas som 
axiom, och metafysiska föreställningar, d.v.s. givna uppfattningar 
om verklighetens natur, och värderingar i betydelsen normer för 
vad som är god eller dålig forskning.
  Så länge ett paradigm är rådande, präglar detta det vetenskapliga 
arbetet, och tenderar att tränga undan resultat som inte över-
ensstämmer med paradigmet. Så småningom börjar dock para-
digmet undergrävas av nya kunskaper och erfarenheter, fram till 
den tidpunkt då tilltron till paradigmet kollapsar och det sker ett 
paradigmskifte. Därefter uppstår, menar Kuhn, ofta en period av 
osäkerhet innan ett nytt paradigm hunnit etableras.42 

Dawkins och �illusionen om Gud�
Richard Dawkins (1941-), biolog och tidigare professor vid uni-
versitetet i Oxford, är sedan ett par årtionden kanske den mest 
uppmärksammade ateistiska debattören i världen. Hans korståg 
mot Gud drivs av ett starkt moraliskt patos, där religionen ses som 
en kraft för intolerans och förtryck. Han citerar Thomas Je�ersons 
ord: �Prästerna i de olika religiösa sekterna � fruktar veten-
skapens framsteg som häxorna fruktar dagsljuset och möter med 
bister uppsyn den dödsbringande härold som tillkännager, att 

42  Hartman: s 177-181.
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de bedrägerier på vilka de lever är på väg att avslöjas.�43 Men 
han försöker också utveckla en ateistisk ontologi, som han häv-
dar står på en ovedersäglig vetenskaplig grund. Hans utgångs- 
punkt är en ortodox darwinism, eller snarare ny-darwinism, 
som han med förtjusning ställer mot ganska enkla intelligent 
design-föreställningar av amerikansk kristet fundamentalistisk 
modell. Några citat ur hans mest kända bok �Illusionen om Gud�, 
kapitlet �Varför det med största sannolikhet inte �nns någon 
Gud�, illustrerar hans grundinställning:
  �Före Darwin insåg �losofer som Hume, att livets osannolikhet 
inte betydde att det måste ha designats, men de kunde inte före- 
ställa sig alternativet. Efter Darwin bör vi alla vara ända in i mär-
gen misstänksamma mot blotta tanken på design. Denna illusion 
är en fälla som vi har fastnat i tidigare, och genom att Darwin 
höjde vår medvetenhet borde vi ha blivit vaccinerade. Om han 
ändå hade lyckats med oss allesammans!44 � Det naturliga ur-
valet förklarar inte bara livet som helhet, utan gör oss också mer 
medvetna om vetenskapens förmåga att förklara hur organiserad 
komplexitet kan uppstå ur en enkel början, utan någon avsikt-
lig vägledning. Om vi grundligt bekantar oss med det naturliga 
urvalet får vi mod att djärvt gå vidare in på andra områden45.� 
Darwins evolution � krossar illusionen om design på biologins 
område och lär oss att vara misstänksamma mot alla slags design-
hypoteser, även i fysik och kosmologi.�46

  Det bör påpekas att Darwin själv tog klart avstånd från det här 
sättet att tolka hans teori.47

  Dawkins sammanfattar sitt synsätt i sex punkter:
  1. En av det mänskliga intellektets största utmaningar genom 
århundradena har varit att förklara, hur universum har fått sin 
komplexitet och osannolika karaktär av design.
  2. Den naturliga frestelsen är att förklara, att det är ett resul-
tat av design. I fråga om en artefakt som ett armbandsur var  

43  Dawkins: Illusionen om Gud s 131.

44  Ibid s 134.

45  Ibid s 136.

46  Ibid s 138.

47  Jfr. s 26
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konstruktören verkligen en intelligent ingenjör. Det är frestande 
att tillämpa samma logik på ett öga eller en vinge, en spindel eller 
en människa.
  3. Designhypotesen reser omedelbart det större problemet 
om hur den som skapat denna design själv har kommit till � Vi  
behöver en �lyftkran�, inte en �himmelskrok�, för endast en kran 
kan arbeta sig uppåt gradvis och trovärdigt från enkelhet till  
annars osannolik komplexitet.
  4. Den sinnrikaste och kraftfullaste �kran� som hittills har 
upptäckts är den darwinistiska evolutionen genom naturligt  
urval � Vi kan nu riskfritt säga att illusionen om design hos  
levande varelser är just en illusion.
  5. ˜n har vi inte en likvärdig �kran� för fysiken. Någon slags 
multiversumsteori48 skulle i princip kunna uträtta samma förkla- 
ringsarbete för fysiken som darwinismen gör för biologin.
  6. Vi bör inte ge upp hoppet om att en bättre �kran� uppstår 
i fysiken, något lika kraftfullt som darwinismen är för biologin. 
Men även i avsaknad av en riktigt tillfredsställande �kran� av  
samma kvalitet som den biologiska, är de relativt klena kranar som 
vi för närvarande har bättre, när de får hjälp av den antropiska 
principen,49 än den självdestruktiva himmelskrokshypotesen om 
intelligent design.50   

Dawkins argument mot �intelligent design�.
Dawkins anför ett antal argument mot föreställningen om någon 
form av design. Det första är att �design är faktiskt inget alterna-
tiv alls (till slumpen eller det naturliga urvalet) i och med att den 
reser ett ännu större problem än det löser: Vem skapade skapa-
ren?�51 Den självklara frågan, som Dawkins inte besvarar, är på 
vad sätt den Darwinistiska hypotesen skulle förklara problemet 
med alltings ursprung. Det är väl snarare så att problemet att 
förklara är som störst om man vill hålla sig inom naturlagarna, 

48  Teori om att det �nns ett extremt stort antal universa.

49  Teori om att mänskligt liv har uppstått där det har råkat bli gynnsamma betingelser 

för detta. 

50  Dawkins: s 177-178.

51  Ibid: s 141.
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som bland annat slår fast att ingenting kommer av ingenting. Dar-
wins teori bygger på att det redan �nns biologiska organismer. 
�Big bang� förutsätter att det �nns något som kan explodera. Den 
materialistiska logiken strandar till sist i slutsatsen att det måste 
�nnas en ursprungskraft, obunden av tid och rum, som i sig inne-
fattat alla förutsättningar för världsalltets utveckling. Och varför 
inte då kalla denna kraft Gud?
  Hans andra huvudargument är att skapelsen är alldeles för  
komplicerad för någon gud att klara av: �Hur hanterar de (teisterna) 
argumentet, att vilken Gud som helst, som är i stånd att konstruera 
ett universum, och omsorgsfullt och förtänksamt kalibrera 
det för att leda till vår evolution, måste vara en ofantligt komplex 
och osannolik företeelse som fordrar ännu mer förklaring än den 
han skall ge?�52  
  Den Gud Dawkins förnekar är tydligt antropomorf (människo- 
liknande), inte nödvändigtvis med ett långt vitt skägg, men ändå. 
Om man har ett något mer avancerat synsätt på en andlig verk- 
lighet, blir Dawkins invändningar irrelevanta. Varför skulle en 
andlig skaparkraft behöva vara mindre komplex än det univer-
sum den skapar? ˜r komplexitet över huvud taget ett menings-
fullt begrepp när man talar om en översinnlig verklighet?
  Dawkins avfärdar kategoriskt invändningen att den materialis-
tiska världsförklaringen ger slumpen en avgörande roll: �Intelli-
gent design är inte alternativet till slumpen. Det naturliga urvalet 
är inte bara en ekonomisk, trovärdig och elegant lösning. Det är 
det enda fungerande alternativet till slumpen som någonsin lagts 
fram�.53  Han lägger sedan ner stor möda på att argumentera mot 
de ansträngningar som kreationister har gjort för att visa på luckor 
i evolutionen, t ex i form av oreducerbar komplexitet. Det handlar 
om organismer som måste vara kompletta för att alls fungera, och 
som därför inte kan ha kommit till på ett evolutionärt sätt. Om 
man de�nitivt kan påvisa att det, mer än undantagsvis, �nns så-
dana organismer, innebär det att den nydarwinistiska hypotesen 
kan falsi�eras. Den vetenskapliga debatten fortsätter.
  Dawkins huvudargument för att evolutionsläran inte är  

52  Dawkins: s 187.

53  Ibid: s 140.
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slumpberoende är att, när det �nns tillräckligt många varianter 
av en företeelse är det alltid något utvecklingsbart, och det slår 
ut de mindre utvecklingsbara alternativen. Med en tillräcklig 
tidsrymd får man den komplexa, och i många fall fulländade,  
organiska värld vi har i dag. Det beror inte på slumpen, och inte på  
design, utan på det naturliga urvalets lagbundenhet. Han för- 
klarar dock inte hur denna fantastiska spridning uppstår, varför 
inte alla mutationer i stället leder till samma resultat, vilket skulle 
satt det naturliga urvalet ur spel, eller varför alla organismer 
strävar efter att överleva och föröka sig.
  Darwins hypotes är en elegant och trovärdig beskrivning av hur 
evolutionen kan ha gått till. Men den erbjuder egentligen ingen 
förklaring varför evolutionen över huvud taget kommit igång, och 
sedan fortskrider på detta sätt. Om man utesluter varje formande 
kreativ kraft (vilket inte Darwin gjorde), då återstår faktiskt 
bara slumpen. När Darwin själv tog avstånd från ateistiska tolk- 
ningar av hans teori, som sen kom att prägla neo-darwinismen, 
hänvisade han just till det orimliga i, att i så hög grad förklara 
världsutvecklingen med slumpen. 
  Det är inte bara kreationister som ifrågasätter om neo- 
darwinistiska teorier ger den slutgiltiga förklaringen på skapel-
sen, utan också naturvetare. IdØhistorikern Suzanne Gieser refere- 
rar i en uppsats om kvantfysikern Wolfgang Pauli till hans ifråga- 
sättande: �Han ansåg att den neo-darwinistiska evolutions- 
teorins modell med slumpartade mutationer som förklaring på 
det naturliga urvalet var ohållbar � Inom evolutionsteorin har 
man enligt Pauli ingen bra modell för att förklara uppkomsten av 
lyckade mutationer. Uppkomsten av en lyckad mutation är näm-
ligen en unik händelse av helhetskaraktär, en typ av fenomen som 
en rent kausal modell inte kan hantera. Förhållandet mellan de 
yttre fysikaliska omständigheterna (miljön) och den därtill an-
passade förändringen av genen (mutationen) kan inte förklaras 
kausalt, eftersom det är ett förhållande som inte går att reprodu- 
cera. Pauli föreslog istället en helt ny typ av naturlag, där en form-
faktor korrigerar den blinda slumpens �uktuationer genom ett 
ändamålsenligt eller meningsfullt sammanfallande av två kausalt 
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icke-förbundna situationer (spontan mutation och miljö)�.54

  ˜n mer besvärligt blir det när det gäller fysiken och den o- 
organiska världen som inte omfattas av Darwins hypotes, men 
där Dawkins ändå vill tillämpa den.  Hur kommer det sig att den 
mycket extrema kombination av förhållanden (s.k. guldlockszon) 
uppstått någonstans i universum, som i sin tur är en förutsättning 
för liv. Här tar Dawkins hjälp av den s.k. �antropiska principen�: 
�Designteorin säger att Gud skapade världen, placerade den i guld- 
lockszonen och med vett och vilja ordnade alla detaljer så att de 
var till fördel för oss. Den antropiska principen skiljer sig helt 
och har en svagt Darwinistisk karaktär. De allra �esta planeter i 
universum be�nner sig inte i sina respektive stjärnors guldlocks- 
zoner och passar inte för liv. I detta stora �ertal �nns inget liv. Hur 
liten minoriteten av planeter med de exakt rätta villkoren för liv 
än är, måste vi ofrånkomligt be�nna oss på en av dem.�55 
  Slumpen behövs inte heller här menar han och hänvisar till 
de stora talens magi. Eftersom det �nns 100 miljarder galaxer 
i universum och �era miljarder planeter i varje galax är det en 
statistisk nödvändighet att betingelser för liv uppstår någonstans. 
Också det resonemanget lämnar �era frågor obesvarade. Hur 
kommer det sig att det �nns en så stor variation mellan planeter-
nas betingelser som teorin antar och hur kommer det sig att de 
nödvändiga grundämnena över huvud taget existerar. Räcker 
det med att den rätta kombinationen av energi, temperatur och 
grundämnen �nns för att det skall uppstå liv?

Brister i Dawkins teoribygge 
I Darwins efterföljd spekulerar Dawkins på ett intelligent sätt om 
hur universum och det biologiska livet kan ha utvecklats. Men 
som så ofta tycks lärjungarna mer troende än läraren, när han 
och andra neo-darwinister hävdar att det naturliga urvalet ersät-
ter Gud. Dawkins tänkande förefaller helt begränsat av sinne- 
världens begrepp. Den gudsbild han bekämpar är som nämnts 
antropomorf och fundamentalistisk. Hans försök att eliminera 

54  Suzanne Gieser: Wolfgang Paulis syn på vekligheten, artikel i Avartuva Ajatus, Esbo 

1999. 

55  Dawkins: s 156.
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slumpen som en avgörande faktor i sin världsförklaring är inte 
särskilt övertygande. Det hjälper inte att i stället för slumpen  
använda begreppet �tur�.
  Den stora svagheten i Dawkins försök till en materialistisk 
världsförklaring är de helt avgörande frågor som lämnas obesva-
rade. Den första frågan, som vi redan berört, är den om alltings 
ursprung. Han ställer den i formen �vem skapade skaparen�, men 
han förbigår den i sin egen teoribildning.
  Den andra frågan är hur livet har kunnat uppstå ur en helt  
oorganisk värld. Dawkins beskriver livets uppkomst som en  
�kemisk händelse�, men erkänner själv att han inte kan kemi.56 Han 
har avancerade resonemang om varför bland det svindlande stora 
antalet planeter, några med statistisk sannolikhet måste ha 
�gynnsamma betingelser� för att liv skall kunna uppstå.  Men om 
sannolikheten för att död materia skall kunna generera levande 
organismer är lika med 0, så förblir den 0 och opåverkbar av de 
stora talens magi.
  Den tredje frågan är hur medvetande kan uppstå ur rent biolo-
giska processer. Inte heller här har Dawkins något annat svar att 
ge än de stora talens magi, men han medger att det kan behövas 
�stora injektioner av tur�.57

  En grundläggande �loso�sk fråga som Dawkins knappast hel-
ler berör explicit är den om huruvida världen är meningsfull eller 
inte. Men det framgår ändå att hans hypotes är att världen sak-
nar mening.  Den överväldigande majoriteten av mänskligheten, 
nu och genom historien, omfattar och har omfattat hypotesen att 
världen har mening. Det bygger på erfarenheten av hur världen 
fungerar, genomsyrad av mening. Därför skulle Dawkins och and-
ra ateister behöva anföra några argument om varför hypotesen 
om världens meningslöshet är rimligare, men detta saknas, åt-
minstone hos Dawkins. 
  Dawkins inser förstås att hans försök till en materialistisk 
världsförklaring är full av frågetecken. Hans svar är att dessa 
frågetecken kommer att rätas ut av fortsatt forskning. Här kan 
Dawkins och den antroposo�ska kunskapsteorin vara överens.  

56  Dawkins: s 157.

57  Ibid: s 160.
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Likaväl som Steiner i viss utsträckning bejakade både Darwin och 
Haeckel, likaväl kan dagens Antroposo�ska forskare instämma i 
Dawkins kritik av kreationister som �letar ivrigt efter en lucka i 
dagens kunskaper eller insikter. Om de hittar något som ser ut 
som en lucka antas det att Gud måste fylla igen den�.58 Vad som 
krävs för att besvara de kvarstående livsgåtorna är just fortsatt 
forskning.  
  Dawkins problem är att han sitter fast i en materialistisk 
metafysik. Det som inte kan förklaras inom ramen för sinnevärlden 
�nns inte. Han står främmande inför de alltmer framväxande 
tankarna om, att det vetenskapliga tänkandet måste tränga utan-
för den materialistiska lådan, begränsad av tid och rum, som inte 
minst utvecklingen inom fysiken ger näring åt.  Dawkins erkän-
ner själv, med indignation, att hans åskådning ofta beskrivs som 
1800-talsmässig.59    

Etiska konsekvenser
Som nämndes inledningsvis, drivs Dawkins av en indignation över 
allt ont som han anser att religionen åstadkommer. I baksides-
reklamen till den svenska utgåvan 2007 av �Illusionen om Gud� 
uttrycks det så här: � Tänk dig en värld där förmenta häxor och kät-
terska vetenskapsmän aldrig bränts på bål. En värld utan korståg 
eller självmordsbombare. En värld där kvinnor inte tvingas till äk-
tenskap eller könsstympning. Tänk dig en värld utan religion.�
  ¯terigen handlar Dawkins kritik egentligen inte om religion i 
sig, utan om hur religionen används av kyrkor och andra makt-
strukturer. Tolkad på det sättet kan man i många fall instämma 
i hans kritik.  Men han har problem med att skilja mellan vad 
en grundläggande religiös världsåskådning innebär och det sätt 
på vilket religionen används, och inte sällan missbrukas. Därför 
förnekar han också att mycket av de värderingar han själv säger 
sig stå för, har sin grund i en religiös världs- och människosyn.
  Dawkins kan givetvis inte tänka sig religionen som källa för 
moral och etik. Inte annat än genom att skrämma till lydnad med 
hot om Guds vrede och förbannelse, och locka med frälsning och 

58  Dawkins: s 145.

59  Ibid: s 174.
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paradis. I stället lanserar han en socialdarwinistisk förklaring.  
Människan är en �ockvarelse och liksom hos andra �ockarter är 
självbevarelsedriften kollektiv. Man sätter givetvis det egna väl-
be�nnandet först, men har också utvecklat förmågan att inse att 
välbe�nnandet hos andra i �ocken är väl så viktigt. Det naturliga 
urvalet har frambringat en utvidgad egoism som gör, att vi till stor 
del kan tillgodose Benthams krav på att individen skall under- 
kasta sig det allmänna bästa � utan de tvångsmedel denne före-
språkar i �Panopticon�.60 
  Hur förklarar man då en altruism som inte riktar sig till den 
egna gruppen och som inte ens indirekt bidrar till den egna trygg-
heten eller det egna välbe�nnandet? Dawkins ansluter sig till  
teorin om att altruism är en �feltändning� i evolutionen, �analog 
med feltändningen hos en rörsångares föräldrainstinkter när den 
sliter ut sig för gökungens skull.�  Dawkins sammanfattar sin teori 
om den mänskliga etiken så här: �Vi kan lika lite låta bli att känna 
medlidande när vi ser en olycklig medmänniska (som inte är släkt 
med oss och inte kan återgälda vårt medlidande), som vi kan låta 
bli att känna lust till en medlem av det motsatta könet (som kans-
ke är infertil eller ur stånd att föröka sig av någon annan anled-
ning). Båda är feltändningar, darwinistiska misstag � välsignade, 
oskattbara misstag�.61   
  Om man hävdar att världens och människans existens saknar 
annan mening än existensen i sig, �nns det ingen grund för att 
tillmäta människan ett annat värde än det funktionella, för att 
säkerställa existensen (och det kan vara ett tvivelaktigt värde).  
Då blir altruism ett �darwinistiskt misstag�. Föreställningen 
om alla människors lika värde och rättigheter faller. Om det är 
förmågan till överlevnad och fortplantning, eller till att bidra till 
det gemensamma bästa, man värderar, då blir människors värde 
mycket olika. Och det �nns inga förutsättningar för en etisk indi-
vidualism av det slag som bl.a. Steiner företräder.
  Herbert Spencer(1820-1903)  utvecklade utifrån Darwins teo- 
rier mer långtgående idØer om det naturliga urvalet där de star-
kaste överlever och förökar sig, och de mindervärdiga slås ut.   

60  Dawkins: s 11.

61  Ibid: s 237-238.
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Dawkins är ingen anhängare av socialdarwinismen, den sociala 
teori som utgjorde en viktig grund för nazismen. Men han tvin-
gas alltså dra slutsatsen att den humanism och altruism som han 
hellre vill se är ett �darwinistiskt misstag�, en �feltändning� i evo-
lutionen. 
  Dawkins står för en materialistisk monism, med rötter hos  
Bentham och Haeckel, som reducerar människan till en funktion 
av kemiska och biologiska reaktioner. Hans favoritmotståndare 
är fundamenalistisk och auktoritär religion, präglad av kantiansk 
dualism: Verkligheten, bortom det materiella, går inte att utforska. 
Den hör hemma i trons värld, uttolkad av ett prästerskap som manar 
människan till underkastelse under en högre makt. Mot dessa 
bägge synsätt står en tankeström, med bl.a. antroposo�n, som 
sätter den fria, skapande människan i centrum.

Självständigt tänkande � 
Nietzche, Goethe och Fenomenologerna 
Kant och Bentham har var sin övergripande världsförklaring, 
metafysik, som människan har att inrätta sig efter. Kant visar på 
höga ideal, som leder till kategoriska imperativ, som människan 
måste eftersträva att uppfylla. Bentham har en helt materialistisk 
världsbild, där det är den kollektiva nyttan som individen bör un-
derkasta sig. Bägge synsätten har fortsatt stark ställning i den �lo- 
so�ska och etiska debatten. Men det �nns också andra förhåll-
ningsätt.

Nietzsche gör uppror mot metafysik och moralisk auktoritet
I slutet av 1800-talet ville många kasta ifrån sig oket av en utifrån 
mer eller mindre påtvingad världsbild och därav följande moral-
regler. En av de mest framträdande var Friedrich Nietzsche (1844 
-1900). För honom och för den �loso�ska skola som betecknas 
som den nihilistiska, �nns det ingen grund för att säga vad som är 
rätt eller fel.  Moralregler är enligt Nietzsche till för människor som 
låter sig underkuvas, för slavarna. Den starke, övermänniskan, 
formar själv sin moral.62

  Steiner hade en likartad utgångspunkt och var en tid mycket 

62  Se t. ex Svante Nordin: Filoso�ns Historia resp. Filosoferna.



42

intresserad av det frihetliga i Nietzsches �loso�, men såg också 
den panikartade upplevelse av intighet som det nihilistiska bet- 
raktelsesättet ledde fram till. Han kallade Nietzsche både för en 
�frihetskämpe� och en �tragisk �gur� och sade sig vara �samtidigt 
fascinerad och frånstött� av dennes skriverier. ˜nnu mer tveksam 
blev Steiner till de personer som efter Nietzsches sinnesjukdom 
och död företrädde hans åsikter. När Steiner blev ombedd att  
redigera Nietzsches efterlämnade papper tackade han nej.63

  Steiner instämde i Nietzsches avståndstagande från metafysiska 
världsförklaringar och påtvingade moralsystem, vare sig de var 
idealistiska som hos Kant eller materialistiska som hos Bentham.  
Men till skillnad från Nietzsche ansåg han inte att detta behövde 
leda fram till en nihilistisk åskådning. Tvärtom utvecklar Steiner 
i Frihetens Filoso� och andra skrifter sina tankar om hur den fria, 
forskande och kreativa människan, kan utveckla sin förmåga att 
förstå livets, världens och kosmos� grundläggande sammanhang 
och sin egen roll i detta.64

Fenomenologin 
�1900-talets �loso� har i stor utsträckning dominerats av två 
strömningar, de fenomenologiska och de analytiska�, konstaterar 
Svante Nordin i Filoso�ns Historia.  
  Kanske borde man egentligen se Johan Wolfgang von Goethe 
(1749-1832) som fenomenologins fader. Goethe avstod dock 
från att presentera en systematisk �loso�, och det gör också att 
idØhistorikerna har en benägenhet att inte ta honom på allvar 
som �losof. Goethe presenterade dock i olika skrifter, i synnerhet 
i sin Färglära, i Växternas Metamorfos och i sin brevväxling med 
Schiller, �loso�ska grundtankar som kom att få stor betydelse för 
den europeiska idØutvecklingen.
  Fysikern och Goethekännaren Pehr Sällström ser Goethe som 
en föregångare till den fenomenologi som skulle bli så betydelse-
full hundra år senare. �Om man betecknar Goethes färglära som 
en fenomenologisk studie av färg, är det i så fall i Heideggers 
mening av fenomenologi: �att låta det, som visat sig, ses sådant 

63   Jfr Hemleben s 63 �.

64  Se t ex Steiner: Frihetens Filoso� kap XII, Wellbur s 37 �, Lejon.



43

som det visar sig utifrån sig självt��, säger Sällström och han fram-
håller också: �Fenomenologi i kvali�cerad mening är att söka till-
träde till och lyfta fram fenomen, vilka i första hand icke är giv-
na; fenomen som är oupptäckta, eller fallit i glömska, eller blivit 
bortskymda � i värsta fall på grund av att vilseledande föreställ- 
ningar knutits till dem. (Det senare var väl just vad Goethe  
menade att den newtonska teorin om färgerna hade inneburit)�.65 
Vi återkommer till Goethe och Goetheanismen lite längre fram.
  Hegel66 använde sig av begreppet fenomenologi för att beskriva 
sin idealistiska kunskapssyn, men den som räknas som grundare 
av den fenomenologiska skolan är ändå Edmund Husserl (1859-
1938). Liksom Descartes och Kant var det hans ambition att skapa 
en allmängiltig vetenskaps�loso�. Det lyckades förstås inte, men 
hans insats var ändå av avgörande betydelse för utvecklingen av 
den europeiska �loso�n.67 
  I motsats till Kant ansåg Husserl att det inte bara var möjligt, 
utan också det viktigaste, att utforska tinget i sig. Det måste 
grundas i ett iakttagande av det objekt man ville studera, utan 
förutfattade meningar eller föreställningar. Denna inriktning på 
studieobjektet kallade Husserl intentionalitet, ett begrepp hämtat 
från hans lärare Frantz Brentano. Idealet om det förutsättnings- 
lösa iakttagandet hade Husserl gemensamt med empirikerna och 
den induktiva logiken, men fenomenologins syfte var ett helt  
annat. Det handlade inte om att kartlägga materiens beska�en-
het, utan att �nna det essentiella i tingen. Fenomenologins fokus 
är upplevelsen av fenomenen, inte existensen i sig.
  Husserl börjar med studiet av de enskilda tingen och deras väsen, 
bl.a. i Logiska Undersökningar 1913, för att så småningom utvidga 
det mot en helhetssyn. Nordin refererar till vad �losofen fram-
för i sin Cartesianska Meditationer 1931: �Nu förde Husserl fram 
sin �transcendentala fenomenologi�, vars nyckelbegrepp blev det 
från Kant lånade �transcendentala subjektet�. Det transcendentala 
subjektet blir, för Husserl (liksom det var för Kant), det som ger 

65  Steiner: Frihetens Filosof: s 137-139. Jfr också  Seamon-Zajonc (red.): Goethes way of 

Science och Sijmons Phänomenologie und Idealismus s103 �.

66  Se s 23.

67  Nordin: Filoso�ns Historia s 491 �.
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medvetandet dess enhet, det som gör fenomenen till fenomen för 
ett medvetande. Genom subjektet blir medvetandeströmmen ett 
sammanhang, en värld. Det subjekt, eller jag, det därvid är fråga 
om är inte det enskilda, empiriska. Det transcendentala jaget är 
förutsättningen för erfarenheten, inte självt föremål för den. Det 
är allmänt överindividuellt till sin karaktär. Därför kan det också 
ge upphov till objektivitet. Det transcendentala jaget framställs 
hos Husserl som �konstitutivt�, det vill säga det bestämmer såväl 
fenomenens innehåll som deras form.�
  Nordin påpekar att Husserls fenomenologi har ett starkt inslag 
av idealism: �De för medvetandet givna fenomenen och deras 
ideella essenser blir den sanna, den vetbara verkligheten. Den 
blott och bart faktiska världen tycks ointressant ��68

  Husserls fenomenologi vidareutvecklades av hans lärjungar, 
varav de mest namnkunniga är Max Scheler (1874-1928) och 
Martin Heidegger (1889-1976).
  Schelers viktigaste insats anses vara hans kunskapslära som be-
tytt mycket för den moderna kunskapssociologin. Han beskriver 
tre kunskapsformer.  Naturvetenskapen beskrev han främst som 
en �behärskar- och prestationskunskap� vars syfte är att ge män-
niskan kunskap att behärska och utnyttja naturen. �Väsenskun-
skap� däremot är kunskap om tingens väsen medan �förlösande 
kunskap� är styrd av kärlek till det varande.69

Hermeneutisk vetenskapsteori
Heidegger utvecklade den moderna hermeneutiken, en helt  
annan kunskapssyn, än vad den empiriska positivismen står för. 
Det räcker inte att samla och pröva data, det är också nödvändigt 
att tolka och vinna en djupare förståelse av de iakttagelser man 
gör. Hermeneutiken utvecklades under renässansen som en meto-
dik för att tolka teologiska och klassiska antika texter. Heidegger, 
och senare Gadamer, ger hermeneutiken en bredare innebörd. 
De menar att all vår kunskap bygger på en förståelse, som artiku- 
leras i en tolkning av det vi vet något om. Genom att tillägna sig en 
förståelse av det vi erfar, tillägnar vi oss också sanningen om det 

68  Nordin: Filoso�ns historia s. 494.

69  Ibid: s 496-498.



45

som vi förstår oss på.  Vi tränger in i sanningen och blir delaktiga 
i den. Människan är ett �vara-i-världen� (In-der-Welt-sein)  och 
be�nner sig därmed i en förståelsesituation. Den kan hon genom 
en historisk förståelseprocess utveckla och korrigera, och därmed 
göra sanningen uppenbar.
  För hermeneutiken räcker det inte med iakttagelser av verk- 
ligheten för att validera de resultat man kommer till, utan 
tolkningsarbetet måste komma därutöver. Det gör att trovärdig- 
heten av själva forskningsprocessen kommer i förgrunden. 
  I dag har hermeneutiken en mer allmän acceptans, framför 
allt på socialvetenskapens område. För bl.a. fenomenologer och 
goetheanister har däremot hermeneutiken ett mycket bredare an-
vändningsområde.70  

Goetheanismen
Steiner återgår till Goethes ursprungliga fenomenologiska syn-
sätt för att forma den vetenskapssyn som kallas Goetheanismen. 
Så inleddes arbetet med att utveckla vad han senare skulle pre-
sentera som antroposo� och andevetenskap.
  Goethe beskriver världen som en organiskt sammanhängande 
enhet, och människans roll att genom sin bildningsprocess bidra, 
inte bara till sin egen, utan också till världens utveckling.  Han har 
ett holistiskt perspektiv på världen och dess fenomen och avvisar 
den mekanistiska natursyn, som efter Newton kommit att prägla 
den klassiska fysiken. 
  Goethe betonade vikten av ett fördomsfritt iakttagande av verk- 
ligheten, som därvid skulle avslöja fenomenens sanna karaktär. 
Sällström citerar Goethes uttryck �fenomenen, som vi annars 
också kallar fakta� och konstaterar: �Detta uttryckssätt återspeglar 
den kunskapsteoretiska hållning som även uttrycks i maximen 
�sinnena ljuger inte�. Sinnevärldens fenomen är sanna, de är inte  
illusioner. (Eller, rättare sagt, frågan om sant och falskt är menings- 
lös inför ett fenomen, den är meningsfull bara inför ett påstående 
om fenomenet.) Det är en hållning som de med Goethe samtida 
naturforskarna � liksom många av senare tiders � inte delar.�71

70  Lübke (red) Filoso�lexikonet, Hartman s 185 �.

71  Pehr Sällström: Goethe och natrvetenskapen, s 136.
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Goethes empirism
Goethe står för en klassisk empiri, i polemik mot det moderna  
experimentella projektet, säger Sällström: �Ty för honom var det i 
första hand fråga om systematiska iakttagelser och beskrivningar 
av naturen, sådan den presenterar sig för oss. Eller, mer poetiskt 
uttryckt: det handlade om att uppfatta naturens tilltal, avlyssna 
vad fenomenen säger oss, tyda naturens språk.�72  
  Karaktäristiskt för Goethes kunskapssyn är att detta utfors- 
kande inte bara handlar om traditionellt vetenskaplig bearbet-
ning av fakta, utan också om konstnärligt skapande och praktiskt 
utövande.  
  En annan fysiker och Goethekännare, schweizaren Walter 
Heitler, banbrytande forskare inom kvantfysiken, betonar också 
Goethes empirism, men det är en empiri som inte bara iakttar 
kvantitativa och sinnliga fenomen utan också kvalitativa och bor-
tomsinnliga.  Genom att studera livets manifestationer kan man 
enligt Goethe �nna de bakomliggande formkrafterna, och studera 
hur de från urfenomen genom metamorfos utvecklas till de före-
teelser som vi kan iakttaga. Heitler ser paralleller till den moderna 
vetenskapens upptäckter om DNA-molekylens betydelse, men 
konstaterar: �Om vi gör en analogi, så är DNA-molekylens förhål-
lande till urplantan som de svärtade typerna i tryckpressen till 
det poem som just skall tryckas�.73

  Goethe invände mot sin samtida, Kants uppfattning, att den 
diskursiva logiken var det enda sättet för människor att nå säker 
kunskap och lyfte fram intuitionens möjligheter. Heitler påpekar 
att �Goethe menar att en intuitivt holistisk iakttagelse kan vara en 
giltig vetenskaplig metod. Genom iakttagelser av urbilder deltar vi 
i den kreativa processen i naturens innersta andliga hjärta  � en helt 
platonsk inställning.�Han konstaterar att Goethe drar en paral- 
lell mellan kontemplativ observation av naturen och att utveckla 
sig till ett högre stadium genom religion.74

72  Sällström: s 102.

73  Walter Heitler: Goethean Science I Seamon-Zajonc (red.) Goethe�s way of Science s 64.

74  Ibid. s 65.
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Kunskapsteori �enligt Goethes världsåskådning�
Steiners uppdrag under 1880- och 1890-talen att redigera, kom-
mentera och ge ut Goethes naturvetenskapliga skrifter gjorde 
honom till en av sin tids främsta Goethekännare. Hans första 
grundläggande kunskapsteoretiska verk var �Grundlinjer till en 
kunskapsteori enligt Goethes världsåskådning med särskild hän-
syn till Schiller och tillika ett komplement till Goethes naturveten- 
skapliga skrifter� (�Kunskapsteori�). Man kan nog säga, att Stei-
ner gjorde den sammanställning av Goethes kunskaps�loso�, 
som den store poeten själv aldrig gjorde.  
  Inledningsvis gör Steiner något av en programförklaring under 
rubriken �Vår vetenskaps uppgift�:
  �Om all vetenskap gäller i sista hand det som Goethe uttrycker 
så betecknande med orden: �Teorin i och för sig är till ingen nytta, 
annat än om den får oss att tro på företeelsernas sammanhang.� 
Genom vetenskapen sätter vi alltid skilda erfarenhetsfakta i ett 
sammanhang. I den oorganiska naturen ser vi orsaker och verk- 
ningar åtskilda, och söker efter deras sammanhang i respektive 
vetenskap. I den organiska världen varseblir vi arter och släkten 
av organismer och bemödar oss om att fastställa deras inbördes 
förhållande. I historien träder mänsklighetens olika kulturepoker 
fram för oss; vi bemödar oss om att förstå det ena utvecklings- 
stadiets beroende av det andra. På så sätt har varje vetenskap att 
verka inom ett bestämt område av företeelser i den ovan citerade 
goetheska satsens mening.  
  Varje vetenskap har sitt område, där den söker företeelsernas 
sammanhang. Sedan kvarstår ändå en stor motsats i våra veten- 
skapliga bemödanden: den genom vetenskapen uppnådda  
begreppsvärlden å ena sidan och de föremål som ligger till grund 
för den å den andra. Det måste �nnas en vetenskap som även 
härvidlag klargör de inbördes relationerna. Den ideella och reala 
världen, motsatsen mellan idØ och verklighet, är en sådan veten-
skaps uppgift. ˜ven dessa motsatser måste bli förstådda i fråga 
om deras inbördes förhållande.�75

  Den amerikanske fysikern Arthur Zajonc konstaterar: � Goethes 
trohet till fenomenen blev avgörande för Steiners egen andliga 

75  Steiner: Kunskapsteori s 28.
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natur�loso�. Om, som konventionell vetenskap krävde, varje erfa- 
renhet måste reduceras till mekanism, då skulle andlig erfarenhet 
vara exkluderad från början, reducerad till neurologiska händel-
ser, och klassi�cerad som psykologiska förvillelser. När erfaren-
heterna själva kunde tas på allvar och �teori� förstås som en form av 
iakttagande omdömesförmåga (anschauende Urteils-kraft), �ck 
Steiner nyckeln till en ny kunskapsteori eller kunskapsförståelse. 
Andliga erfarenheter i sig kunde tas på allvar och undersökas med 
hjälp av en modi�erad form av Goethes fenomenologi, lämpad för 
andliga fenomen. Insikter kunde skiljas från felaktigheter, utan att 
man behövde ta till mekanistiska reduktiva modeller.�76

Att relatera till världen
Att vi vet något om världen beror på att vi är en del av världen 
och har skapats av den. Vår natur och inre organisation är därför, 
enligt Goethe och Steiner, inte en begränsning utan nyckeln till 
universums natur, som vi är en del av och som har framfött oss. 
Kunskap är inte bara, eller främst, att ge en �fotogra�sk� bild 
av den iakttagna verkligheten. Forskandet är enligt Steiner att  
aktivt relatera till det man studerar, att bearbeta fakta och att  
tolka dem. Det är inte meningsfullt att isolera ett visst sätt att  
uppfatta verkligheten som �absolut sanning� medan alla andra 
synsätt är �osanna�.77

  Till skillnad från Newtons analytiska färgteori, utgår Goethe 
i sin färglära, från relationen mellan iakttagaren, ljuset och 
mörkret. Detta relationsinriktade sätt att utforska färgens natur 
kan, enligt Steiner, också tillämpas på många andra mänskliga 
erfarenhetsfält. Kunskap är, menar han, inte så mycket ett sätt att 
reproducera en �objektiv� värld, som den är en relation vi går in 
i. Den är inte en dimension av underkastelse utan av frihet. Det 
gäller återigen att förstå kunskapsprocessen utan förutfattade 
meningar.78

  Steiner vill också, likt Goethe, säkerställa kunskapens realistiska 
och pragmatiska förankring. Detta till skillnad från Husserls mer 

76  Arthur Zajonc i Science and Antroposophy s 9.

77  Welburn s 577 �.

78  Pehr Sällström: Goethes Färglära s 13-21.
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idealistiska förhållningssätt. Håkan Lejon beskriver i sin doktors- 
avhandling vad han kallar den antroposo�ska humanismen. �Den 
antroposo�ska humanismen har sin �loso�ska och teoretiska  
utgångspunkt i uppfattningen att det är möjligt att förena två olika 
kunskapsspråk: ett vetenskapligt-logiskt och kausalt med ett sym-
boliskt kunskapsspråk, som sätter människan i relation till en över-
gripande symbolisk enhet och helhet. Det vetenskapliga språket 
frågar efter �Hur fungerar det?�, medan det symboliska språket  
används för att besvara frågan �Vad är meningen? betydelsen?�. En 
vanlig hållning bland vetenskapsteoretiker har varit att noga hålla 
isär vetenskapsspråket och symbolspråket, då de ansetts kunskaps- 
teoretiskt svåra att förena. Rudolf Steiner hävdade dock att de  
under vissa omständigheter är möjliga att förena.�79

  För Steiner, liksom för Goethe, �nns det ingen värderingsfri 
kunskap. Genom att man frigör sig från föreställningen om en  
determinerad värld � vare sig  genom gudomliga lagar, naturlagar 
eller psykologiska lagar � läggs ett ansvar på den forskande män-
niskan. Kunskap ger makt och ansvar och ställer moraliska krav 
på hur vi utvecklar och använder den. Det räcker inte att männi- 
skan är en utomstående observatör av världen. Vi är ofrånkomligt 
delaktiga, medagerande. Lika viktigt är förhållningssättet till om-
världen. Steiner talar gärna om en kärleksfull relation till världen 
och beskriver begreppet kärlek som förmågan att acceptera andra 
för deras egen skull och bekräfta dem också före sig själv.80

Goetheanistisk forskning i praktiken 
En svensk forskare som utmanat etablissemanget genom att 
tillämpa ett goetheanistiskt förhållningssätt i akademisk forsk-
ning är agrovetaren Artur Granstedt. 1989 doktorerade han vid 
Sveriges Lantbruksuniversitet på en avhandling med titeln �Fall-
studier av kväveförsörjning i alternativ odling.�81 Den metod han 
valt summerar han så här:

79  Lejon s 1. Steiner:Kunskapsteori s 25 �, s 46.

80  Jfr Steiner Kunskapsteori och Frihetens Filoso� kap IX och XII., samt Sijmons Phänom-

enologie und Idealismus s 115 �.

81  Artur Granstedt: Fallstudier av kväve�örsörning i alternativ odling. Sveriges Lant- 

bruksunversitet 1989.
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  �Syftet med undersökningen har varit att genom fallstudier av 
hela gårdar i praktisk drift, få ökad kunskap om kvävets �öden 
och kväveförsörjningen i odlingssystem utan tillförsel av handels- 
gödselkväve, samt att därigenom �nna tillämpbara vägar till 
bästa möjliga självförsörjning och hushållning med kväve i jord-
bruket. Det innebär att det också varit angeläget att söka �nna 
både de starka och de svaga sidorna i dagens metoder och däri- 
genom bidra till vidareutveckling av alternativ odling utan han-
delsgödselkväve. Avsikten har också varit att med resultaten av 
dessa fallstudier som grund utföra forskning och försöka att få 
svar på olika delfrågor rörande kväveförsörjning i alternativ  
odling.�82

  Granstedt väljer alltså ett holistiskt forskningssätt, där han jäm-
för hela system så som de existerar i den faktiska verkligheten. 
Därmed bryter han mot den dominerande analytiska meto- 
dologin som går ut på att undersöka noga preciserade variabler 
och neutralisera påverkan från alla andra faktorer. Han motive- 
rar det bl.a. med hänvisning till en tidigare diskussion inom Lant- 
bruksuniversitet och bland internationella forskare kring alterna-
tiv odling, inklusive ett kollokvium 1983 som konkluderade �att 
åtskilligt av den tidigare forskningen i själva verket varit inriktad 
på enskilda faktorer och delsystem. Det förelåg också enighet om 
att jämförande studier har ett begränsat värde.�83

  Det uppseendeväckande med Granstedts forskningsmetodik 
är att han använder sig av hermeneutik på ett naturvetenskapligt 
område.  Kvantitativa data är betydelsefulla, men endast som 
faktaunderlag. Tyngdpunkten i forskningen ligger i att nå en 
förståelse av de system och skeenden man studerar. Därmed är 
det inte likheten mellan observationsobjekten, med undantag av 
någon bestämd variabel, som blir viktig, utan deras särart. Detta 
illustreras av Granstedts egen beskrivning av de sju jordbruk han 
studerat i avhandlingen:
  �Platserna representerar skilda klimat- och markförhållanden. 
Gårdarna i Södermanland har lerjordar, medan gårdarna i Skåne 
har mera vattengenomsläppliga mo- och sandjordar. De ligger  

82  A Granstedt s 11.

83  Ibid s 24.
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dessutom i ett varmare klimatområde. De konventionella gårdarna 
var fördelade så att en djurgård och en kreaturslös gård ingick 
som jämförelseobjekt i respektive landsdel. En biodynamisk gård, 
Skilleby, följdes under ett sjuårigt växtföljdsomlopp, övriga går-
dar under kortare tidsperioder.�84

  Granstedt har sedan dess fortsatt att utveckla sitt paradigm-
brytande forskningsarbete som docent vid Sveriges Lantbruks- 
universitet, Professor vid Helsingfors Universitet och som grund-
are av och ledare för Biodynamiska Forskningsinstitutet i Järna.  
Stor internationell uppmärksamhet har hans arbete att utveckla 
det delvis EU-�nansierade mångåriga forsknings- och utveck-
lingsprogrammet BERAS (Baltic Ecological Recycling Agriculture 
and Society) rönt.85

Positivismen ifrågasätts
Steiner levde och verkade i en tid präglad av en positivistisk kun-
skapssyn som innebär att vårt vetande bara kan omfatta den  
observerbara verkligheten. Den empiriska vetenskapen anses l 
everera objektiv sanning och blir till något av en sekulär religion, 
vars grundläggande sanningar inte kan ifrågasättas. Världsbilden 
är mekanistisk, baserad på Newton. En vetenskapsoptimism hade 
växt fram med 1800-talets imponerande framsteg, innan fysikens 
landvinningar hade trängt så långt in i materiens väsen att mate-
rialismens grundläggande förutsättningar började upplösas. 
  Sedan Steiners tid har den materialistiska empirismen vuxit sig 
allt starkare.  Den empiristiska metodologin bygger på antagandet 
att vår erfarenhet är en blandning av information om omvärlden 
� vanligtvis genom våra sinnen � och tolkningar eller idØer om 
världen.  Vi kan bearbeta våra data, analysera och gruppera dem, 
för att på det sättet förtydliga vår omvärldsbild. Karakteristiskt 
för empiristisk teori är att man alltid måste vara i stånd att iden-
ti�era vilka data man har tillgång till, och att tolkningarna helt 
kommer ur dessa data. 

84  A Granstedt s 11.

85  En översikt av BERAS-programmet 2003-2011 görs i A. Granstedt: Morgondagens 

jordbruk � med focus på Östersjön (Södertörns Högskola/COMREC studies in Environ-

ment and Development no 6:2012).
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  Steiner var inte imponerad av den trosvisshet som präglade 
samtidens vetenskapssyn, som han kallar �naiv realism�. Han lyf- 
ter fram forskarens betydelse för kunskapsbygget. Han betonar 
processen mer är produkten i forskningen, och menar att männi- 
skans förmåga att nå kunskap om världen går längre än vad som 
kan veri�eras med våra sinnen.86

Kunskapsprocessen avgör
Den vetenskapliga utvecklingen under 1900-talet kom att på 
många sätt utmana den positivistiska världsbilden. Som Welburn 
noterar är mycket av det som är självklart i vår världsuppfattning 
tankekonstruktioner, som det är omöjligt att faktiskt veri�era med 
våra sinnen. Han citerar den antroposo�skt orienterade mate- 
matikern Carl Unger: �All kunskap förändrar den kunnande�.87 
De iakttagelser vi gör av världen är alltid ofullständiga, och det 
är vår egen kunskapsprocess som bestämmer både hur vi tar till 
oss information och hur vi sätter samman den till en mer eller 
mindre fullständig bild av verkligheten. Denna ofullständighet 
behöver inte innebära att vår kunskap är osann, men den gör det 
nödvändigt att se sättet att förvärva och processa kunskap som 
en del av själva kunskapen. Kunskap handlar om en relation mel-
lan subjekt och objekt. Inte minst utvecklingen inom kvantfysiken 
har aktualiserat dessa frågor på ett nytt sätt.

Kvantfysikens nya perspektiv
Kvantfysiken �ck sitt genombrott i början av förra seklet med för-
grunds�gurer som Max Planck och Niels Bohr. Den har på många 
sätt skakat om grundvalarna för den materialistiska världs-
bilden. Den strider i grundläggande avseenden mot den meka-
nik som med utgångspunkt från Newton �ck sin fulländning un-
der 1800-talet. När man tränger ned på subatomsnivå upplöses 
distinktionen mellan materia och energi, enheterna kan i ena 
stunden uppträda som partiklar, i den andra som vågrörelser, 
absorberas och återuppstå på ett spontant och svårförutsebart 
sätt. De�nitioner i förhållande till tid och rum blir obeständiga. 

86  Steiner: Frihetens �loso�, särsk. kap IV.

87  Welburn s 86.
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Därmed suddas gränsen ut mellan de två världarna som Kant 
beskrev dem. 
  Werner Heisenberg, som räknas till kvantmekanikens grund- 
läggare, utvecklade 1927 den s.k. osäkerhetsprincipen. Enligt den 
är det, på grund av de variationer, som verkar ingå i dess grund-
karaktär, omöjligt att på samma gång känna till alla egenskaper 
hos en partikel, som dess position och rörelsemängd m.m. Likaså 
kan subatomära partiklar enligt denna princip aldrig bringas till 
totalt stillestånd, utan de ändrar ständigt läge i större eller mindre 
grad. Kvantpartiklar existerar i fält som hålls samman genom en 
utväxling av energi, som hela tiden omfördelas på ett sätt som 
bildar dynamiska mönster. De individuella enheterna i form av 
partiklar och vågor är alltid �yktiga till sin natur och kan inte 
avskiljas från tomrummen omkring dem, utan skapar ständiga 
energi�öden. Heisenberg konstaterade också att det var omöjligt 
att experimentellt och objektivt observera elektronbanorna i en 
atom, eftersom själva observationen påverkar dessa banor genom 
den s.k. Comptone�ekten. Den beskriver hur olika subatomära 
partiklar och vågor påverkar varandras energimängd, kvanta.88

  Welburn berättar om en dispyt mellan Max Born, Niels Bohr 
och Albert Einstein runt Borns experiment, som gick ut på att foto-
gra�skt registrera vågor som spreds från en källa. Enligt fysikens 
lagar skulle vågorna sprida sig radiellt, men när man fångade upp 
dem på en fotogra�sk plåt registrerade man istället en fokusering.  
  Detta ledde till att Niels Bohr utvecklade en teori som gick ut på 
att resultatet av ett experiment, åtminstone inom kvantfysiken, är 
beroende av hur och vad man väljer att mäta, och att det i princip 
är omöjligt att komma fram till en absolut och fullständig verk- 
lighetsbild. Det är den så kallade Köpenhamnstolkningen (Copen- 
hagen  Interpretation). Einstein hade svårt att acceptera detta och 
hävdade i det längsta, att det borde vara möjligt att hitta ett sätt 
att samtidigt uppfatta alla relevanta egenskaper hos ett objekt, 
så att det kan de�nieras oberoende av observationens speci�ka 
omständigheter. Till sist accepterade han dock Bohrs teori, som 
därför �ck ett mycket stort kunskapsteoretiskt genomslag.89

88  Mc Taggart s 61, Nationalenxyklopedin �Heissenberg�.

89  Wellburn s 70-72.
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  Kvantfysiken har revolutionerat fysiken, och skapat en helt ny 
mekanik, baserad på helt andra principer än den traditionella 
Newtonska. Den har haft en avgörande betydelse för utveckling 
av modern kärnteknologi, elektronik och informationsteknik, lik-
som astrofysik. Men den ställer också viktiga frågor om materiens 
grundvalar och universums uppbyggnad. Mer om detta lite längre 
fram.

˜r medvetandet en kemisk process?
Ett tydligt exempel på den positivistiska vetenskapssynens och 
den materiella monismens konsekvenser är den moderna hjärn-
forskningens teoribygge, som reducerar medvetandet till en serie 
kemiska och neurologiska processer. Den norske �losofen och 
kognitionsforskaren Trond Skaftnesmo har granskat detta när-
mare bl.a. i boken �Medvetande och hjärna  � ett olöst problem� 
(2009). Han konstaterar att neurobiologiska förklaringsmodeller 
blir alltmer betydelsefulla också inom områden som �loso�, etik, 
pedagogik och till och med teologi. De neurobiologiska förkla- 
ringsmodellerna leder, säger han, fram till två enkla premisser 
som länge varit grundläggande i vår vetenskapliga världsbild: 
  Den värld (verklighet) vi känner är given via (av) vårt med-
vetande.
  Vårt medvetande är en produkt av hjärnans nervaktivitet.
  Av det följer två slutsatser:
  Världen (den värld jag känner och över huvud taget kan känna) 
är en hjärnkonstruktion.90

  Jag själv � mitt jag, min identitet � är också en hjärnkonstruk-
tion.
  Skaftnesmo påpekar att denna hypotes har mycket långt-
gående �loso�ska konsekvenser. Om medvetande bara är ett 
resultat av neurologiska processer innebär det, att det inte �nns 
någon fri vilja och ingen fri omdömes- och begreppsbilning. 
Därmed är också hypotesen, att medvetande endast är resultatet 
av neurologiska processer, en hjärnkonstruktion, och inte följden 
av en fri kunskapsprocess. Hypotesen har dessutom långtgående 
sociala konsekvenser, och strider mot de �esta människors  

90  Skaftnesmo s 11-12.
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verklighetsuppfattning. Kraven på belägg borde därför vara my-
cket höga för att rättfärdiga användningen av en sådan hypotes.
  Skaftnesmo har gjort en grundlig genomgång av det forsk-
ningsunderlag som åberopas, och konstaterar att det �nns mycket 
som pekar på ett starkt samband mellan processer i medvetandet 
och neurologiska processer i hjärnan. Men hypotesen att med-
vetandet är lika med de neurologiska processerna är inte en nöd-
vändig slutsats av detta tillgängliga underlag, menar han. Han 
konstaterar att en alternativ hypotes också stöds av samma un-
derlag: Hjärnan fungerar, enligt den, med sina neurologiska pro-
cesser som ett sinnesorgan för medvetandet, men utgör inte med-
vetandet.91 Han menar till och med att den första hypotesen kan 
falsi�eras. En nödvändig förutsättning för att den skall vara sann 
är, att händelser i medvetandet alltid motsvaras av neurologiska 
händelser i hjärnan. Skaftnesmo redovisar dock dokumentation 
som visar att detta inte alltid är fallet, och konkluderar: �Det går 
att dokumentera fall av medvetande utan hjärnaktivitet. Detta 
falsi�erar den materialistiska hypotesen inom neurobiologin.� 92     
  Till detta kommer den �loso�ska prövningen av hypotesen som 
enligt Skaftnesmo leder till följande slutsats: �Att argumentera 
mot tänkandets frihet (den fria viljan) är kontradiktoriskt93 då det 
undergräver möjligheterna att argumentera utifrån tankemässi-
ga grunder. Eftersom den materialistiska monismen varken kan 
lägga grund eller ge logiskt utrymme för tänkandets frihet måste 
denna ontologi anses falsi�erad.�94

Jungs analytiska djuppsykologi
I stark kontrast till den mekanistiska synen på människans med-
vetande står den analytiska djuppsykologins grundare, schweiza-
ren C. G. Jung (1876-1961). 
  Han talar om hur medvetandet och det omedvetna samspelar 
med varandra.
  Men han beskriver inte endast det personligt omedvetna utan 

91  Skaftnesmo s 121. �.

92  Ibid s 125.

93  Kontradiktoriskt � motsägande, självmotsägande.

94  Skaftnesmo s 143.
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också det kollektiva omedvetna som innehåller hela mänsk-
lighetens samlade historiska arv. Han beskriver också det kollek- 
tiva omedvetna som innehåller hela mänsklighetens samlade  
historiska arv. Detta åter�nns, enligt Jung, hos den enskilde  
individen i form av föreställningar och handlingsmönster, som 
han kallar arketypiska mönster. Särskilt kommer de till uttry-
ck i religionernas, myternas och sagornas symboler, som tjänar 
som förmedlare mellan den medvetna och den omedvetna kun- 
skapen. 
  Till skillnad från sin lärare Sigmund Freud såg han inte dröm-
marna som uttryck för undanträngda biologiska drifter eller trau-
man, utan som uttryck för de arketypiska mönstren, närbesläk-
tade med de mytologiska symbolerna. Jung hade ett synsätt som 
stod fenomenologer och goetheanister nära och han hämtade 
också impulser från mysticismen.95

Jung och Pauli
Från början av 30-talet till slutet av 50-talet utspann sig en spän-
nande dialog, dokumenterad i en omfattande brevväxling mel-
lan Jung och kvantfysikern Wolfgang Pauli. Österrikaren Pauli 
räknas till kvantfysikens förgrunds�gurer och �ck nobelpriset i 
fysik 1945. 
  Pauli brottades mycket med de utmaningar för vår verklighets- 
uppfattning som kvantfysiken skapade och han inspirerades 
av Jungs tankar om arketypernas och symbolernas betydelse. 
I sin artikel om Wolfgang Paulis syn på verkligheten beskriver  
Suzanne Gieser Paulis slutsatser så här:   
  �Paulis syn på symbolen är grundläggande för att förstå hans 
verklighetsuppfattning. Det är insikten om symbolens verklighet 
som Pauli har i tankarna när han talar om utarbetandet av en 
ny verklighetssyn. Symbolen är det närmaste vi kan komma 
verklighetens innersta väsen � ja kanhända är det till och med 
identiskt med verklighetens essens. Kanske räcker det inte med 
att säga att symbolen är verklig, kanske måste man säga att verk- 
ligheten är symbolisk.
  Vad innebär nu dessa kryptiska uttalanden i praktiken? Pauli 

95  Jfr C. G. Jung: Människan och hennes symboler.
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hämtar sina exempel från kvantfysiken. Verklighetens byggstenar 
består inte längre av konkret, rumslig materia som den gjorde 
för den klassiska fysiken. Atomen är i den moderna fysiken just 
en motsatsförenande symbol. Anledningen till att den kan vara 
såväl våg som partikel � utan att detta måste uppfattas som en 
motsägelse � har att göra med att motsägelsen bara uppträder så 
länge som vi tror att verkligheten överensstämmer med vårt var- 
dagliga konkreta bildtänkande. Verkligheten är inte motsägelsefull, 
snarare outtömlig och omöjlig att fånga i våra vardagliga begrepp. 
I fysiken måste man istället ta till abstrakta matematiska symboler, 
som till exempel vågfunktionen. Den är, precis som symbolen, två-
sidig. Den be�nner sig i ett mångdimensionellt rum som möjlighet, 
men har en direkt förbindelse med det aktuella mätögonblicket, då 
möjlighet förvandlas till aktuell realitet. Vågfunktionen utgör även 
en förmedlande länk mellan två motsatta sätt att se på verkligheten: 
som kontinuum (våg) eller som diskontinuum (partikel) � och före-
nar därmed en deterministisk och indeterministisk världsbild.�96     

Nollpunktsteorin
Den amerikansk-brittiske vetenskapsjournalisten Lynn Mc  
Taggart hävdar i sin uppmärksammade bok �Fältet � jakten på 
universums hemliga kraft�, att samtidigt som man skyndat sig att 
utnyttja kvantmekanikens teknologiska möjligheter, har veten- 
skapsvärlden i stor utsträckning förträngt de slutsatser av de  
vetenskapliga rönen som hotar det rådande naturvetenskapliga 
paradigmet. I sin bok tar hon upp den kvantfysiska forskning 
som ändå genomförts, mer i Paulis anda, bland annat vid ledan-
de amerikanska universitet som Stanford och Princeton, som lett 
fram till utvecklandet av den s.k. nollpunktsteorin.97

  Problemställningen är helt enkelt hur det relativa kaos som 
råder på subatomär nivå, kan utgöra grundvalen för de välorga- 
niserade strukturer som bygger upp vår materiella värld. Genom 
avancerade laboratorieexperiment har man enligt Mc Taggart  
lyckats identi�era lågfrekventa vågrörelser som verkar vara  
bärare av formativ information. Dessa formkrafter verkar på och 

96  Susanne Gieser: Wolfgang Paulis syn på verkligheten s 5.

97  Lynne MacTaggart; Fältet � jakten på universums hemliga kraft.
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är påverkbara av olika impulser, inklusive från iakttagaren av 
ett experiment, bl.a. genom Comptone�ekten. De informations-
bärande vågorna förefaller ha en utomordentligt stor räckvidd 
och förmåga att väva samman olika entiteter. Enligt nollpunkts- 
teorin utgör dessa vågrörelser en väv som håller samman världs- 
alltet och förbinder allt med allt. Detta universella sammanhål-
lande och formbärande kraftfält kallar forskarna nollpunkts-
fältet. 
  MacTaggart menar att kvantfysikens rön, inklusive den forsk-
ning som hon redovisar i sin bok, tyder på att hela den mekanis-
tiska världsuppfattningen kan behöva omprövas: 
  �De /åberopade forskarna/ hade i grund och botten presenterat 
bevis för att vi alla, i själva stommen av vårt väsen, är samman-
kopplade med varandra och vår värld. De hade demonstrerat, 
genom vetenskapliga experiment, att det kanske �nns en sådan 
sak som en livskraft som �ödande genom universum � det som 
har kallats kollektivt medvetande eller, som teologerna uttrycker 
det, den Helige Ande.�98 
  I McTaggarts bok hänvisas också till forskning kring sådant 
som telepati, fjärrseende och homeopati, företeelser som är omöj- 
liga med en mekanistisk världssyn, men fullt förklarliga enligt noll- 
punktsteorin.
  Om det ligger någonting i nollpunktsteorin skulle det öka sanno- 
likheten för att universum inte tillkommit genom en slump, utan 
att det verkligen �nns något slags formande kraft, någon slags in-
tention, som driver utvecklingen. McTaggart framhåller att detta 
inte nödvändigtvis innebär någon föreställning om en allsmäktig 
skapare, utan kanske snarare en gemensam utvecklingsprocess, 
där en mångfald krafter inklusive alla människor är medskapande 
på något sätt. De vågfrekvenser som den berörda forskningen 
identi�erat är inte i sig någon skaparkraft, men de kan vara bära-
re av det informations�öde som möjliggör en intentionell och 
formande världsutveckling. Detta behöver inte innebära att Big 
Bang aldrig ägt rum. Det skulle kunna innebära att den explosiva 
kraften i Big Bang möts av kontraktiva formgivande motkrafter, 
och ur det uppstår den dynamik som skapar en värld.

98  McTaggart:Fältet s 35.
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Mc Taggarts bok är en rent journalistisk text, de veteskapliga 
referenserna är vaga och det är svårt att bedöma de veten- 
skapliga belägg hon hänvisar till. Teorin om nollpunktsfältet 
möts inte oväntat av djup skepsis av den etablerade vetenskapen. 
Samtidigt har den grundläggande förutsättningen, att det �nns  
ett energi/partikelfält som förenar världsalltet, bekräftats under 
namnet Higgsfältet. Teoribygget kring Higgsfältet föran-
ledde nobelpris 2013. Det kontroversiella är således inte 
längre detta fälts existens, utan vilka egenskaper det kan tänkas 
ha.

Arthur Zajonc � meditation i forskningen
Jung och Pauli uppmärksammade, precis som Steiner, intui-
tionens betydelse i forskningen. Suzanne Gieser beskriver det 
så här: �Den omedelbara känslan av visshet har Jung kallat aha- 
upplevelse och den kännetecknar det arketypiska och numinösa 
(ungefär fascinerande). Det är en insikt som får allt att falla på 
plats och som gör att man ser saker i ett större sammanhang. 
Denna evidenskänsla har ingenting med det logiska tänkandet 
att göra, den kommer i stället liksom �utifrån� och �drabbar� en. 
Tänkandets uppgift är sedan att kontrollera intuitionens rik-
tighet, att bekräfta den och utarbeta idØns detaljer. Det är också 
tänkandets uppgift att ifrågasätta och till slut också motbevisa 
det en gång evidenta.�99

  I samma anda arbetar den amerikanske fysikern Arthur Zajonc, 
en  förgrunds�gur i ett internationellt forskningssamarbete kring 
meditation som kontemplativ forskningsmetodik.
  Under medeltiden, säger han, såg man två väsentligt skilda 
livsvägar, vita activa och vita contemplativa. Vita activa var lek- 
männens liv av arbete och strid. Vita contemplativa var förbe-
hållet kyrkans folk, i första hand munkar, nunnor och eremiter.
Tiderna är annorlunda nu, säger Zajonc, inga klostermurar  skyd-
dar oss längre. Aktivt och kontemplativt liv måste samleva. Han 
citerar Dag Hammarskjöld i �Vägmärken�: �I vår tidsålder går  
vägen till helighet genom handlingens värld.�
  Zajonc och hans kolleger vill få insikt om världen och hur man 

99  Suzanne Gieser: Wolfgang Paulis synpå verkligheten s 4.
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bäst kan tjäna sina medmänniskor genom både vetenskap och 
meditation. Zajonc säger för egen del: �Som vetenskapsman, 
som älskar fysikens klarhet och de djupa �loso�ska gåtor den  
uppvisar, försöker jag inte eliminera vetenskapen utan strävar 
snarare efter en transformering och utvidgning av dess metodik. 
Samma värden av klarhet, integritet och kollegialitet som stött  
naturvetenskapligt forskande, kan också prägla kontemplativt 
forskande. När vi väl inser människans och vårt universums fulla 
multidimensionella natur, blir vi också bättre på att hantera dess 
problem.� Han konstaterar att han i Rudolf Steiners arbete funnit 
ett framstående exempel på kontemplativt forskande, och själv 
har fått vägledning av detta i sitt eget kontemplativa utvecklings- 
arbete.100

Ockult mysticism � och dagens utmaningar
Ett hatobjekt, gemensamt för den vetenskapliga materialismen 
och kyrkorna, är den ockulta mysticism som har sina rötter i 
förkristna kulter och naturreligiösa föreställningar. I dag lever 
den starkt inom t ex. new age, rastakulturen, voodo mm.  I tidig 
medeltid bekämpade kyrkan med all kraft den gnostiska väckel- 
sen och de gnostiskt inspirerade katarerna och tempelherre- 
orden. Med en kulmen under 1500- och 1600-talen brändes kvin-
nor som ansågs ha magiska krafter på bål som häxor. Men ännu 
fortlevde och fortlever den ockulta fruktbarhetsmystiken i den 
katolska kyrkans hägn bland annat inom Mariakulten och särskilt 
i dyrkandet av den Svarta Madonnan. Detta kan i det här sam-
manhanget tjäna som exempel på en livskraftig ockult tradition.
  Görel Cavalli-Björkman refererar i förordet till sin bok �Svart 
Madonna�  till Peter Redgroves �The Black Goddess and the Sixth 
Sense� (London 1987): �Genom att bli vän med den svarta gudin-
nan, hon som är den nattliga sidan av naturen,  och den så kallade 
verklighetens baksida, kan man lära sig att förstå sina instinkter 
bättre. Den svarta gudinnan står för allt det som i vår kultur blir 
betecknat som ovetenskapligt � intuition, drömmar, föraningar, 
vibrationer, psykiska och helande krafter. Enligt Redgrove måste 
mänskligheten göra sig av med sin intellektuella arrogans och 

100  Zajonc: Meditation as Cotemplative Inquiry, s 13 �.
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av naturen lära sig att utveckla sin omedvetna sida. Den svarta 
madonnan har uppfattats som magisk, men det magiska har  
ingenting med trolldom att göra.� 101 Längre fram utvecklar Cavalli- 
Björkman den svarta gudinnans roll med ett genderanalytiskt 
perspektiv: �Den svarta gudinnan är vårt hopp. Hon lovar ett 
nytt förbund mellan män och kvinnor. Hon skall föra oss tillbaka 
till en grundläggande kärleksfull insikt som vi av intellektuell 
stolthet har övergivit.
  Den svarta gudinnan har många namn. I männens värld är 
hon den skrämmande  Medusa, hon är Oidipus s�nx eller Lilith 
� demonen som kommer om natten till de ensamma och ger dem 
vilda drömmar. Lilith är Evas motbild. Lilith är mörkret, döden 
och lusten. För de respektabla representerar hon hondjävulen, 
barnamörderskan, blodsugerskan och häxan.
  För kvinnor, poeter och magiker är den svarta gudinnan i alla 
sina uppenbarelser en mer positiv symbolgestalt. Hon står för de 
reproduktiva krafterna i universum. Hon tillbeds som livgivare 
och barnmorska. Hon representerar den svarta jorden, men också 
den svarta natthimlen. Det många kallar svart magi och bävar  
inför behöver ej representera det onda. Gudinnan är svart för att 
hon är osynlig. Hon är svart för att hon är symbolen för allt som vi 
inte vet, men anar i den för oss osynliga världen. Hon represente- 
rar de osynliga krafterna, dem som djuren verkar stå närmare än 
vi gör. Hon är också svart för att hon som Isis är nattens gudinna, 
drömmarnas uppenbarelse. Hon är svart för att hon är klärvoa-
jant. Hon har ett sjätte sinne�.102

  I sin artikel om Wolfgang Pauli ser Suzanne Gieser samban-
det mellan denna ockulta tradition och det paradigmskifte som  
utvecklingen av fysiken kan komma att driva fram:
  Pauli engagerade sig �mycket i frågan om känslan och dess 
plats i världsbilden. Känslan kan inte bara räknas som en subjek-
tiv faktor. För att kunna förstå existensen måste man bli medvet-
en om känslans plats i helheten. Och vad menas då med känsla? 
Pauli sammanlänkar känslan på ett kunskapsteoretiskt plan med 
förmågan att uppfatta gestalter, det vill säga helhet och samband 

101  Cvalli-Björkman: Den Svarta Madonnan: s 8.

102  Ibid s 9-10.



62

� När Pauli pratar om känslan förknippar han den alltid med det 
kvinnliga. Pauli ser hela den västerländska vetenskapens segertåg 
som en fördrivning av det kvinnliga ur världsbilden ��
   �Ur detta perspektiv handlar tillkomsten av den nya fysiken 
också om det kvinnligas återkomst. Den nya fysiken visar att det 
som en gång varit åtskilt egentligen hänger samman: tid, rum, 
materia och förstås subjekt och objekt ... Den kvinnliga principen 
är också knuten till existensens djupaste mysterier � till de psyko- 
fysiska hemligheterna och den unika skapelsen i tiden. Därför är 
den förenad med naturvetenskapens problem att omfatta en hel-
hetsbild av hur psyke och fysis egentligen är förbundna med varand- 
ra. Den västerländska människan behöver återknyta till gudin-
nan, inte bara i form av en förandligad och kysk Maria-gestalt som 
de�nieras utifrån sitt förhållande till en manlig treenighet, utan 
en kvinnlig urprincip i sin egen rätt. Pauli talar här om materien 
som den mörka modersgudinnan som den västerländska veten- 
skapen misshandlat � Hon, den mörka So�a, symboliserar den 
underjordiska visdomen, naturens egen inneboende kunskap om 
de för oss fördolda sambanden mellan materia, kropp och psyke. 
Den västerländska människan behöver hennes visdom som mot-
vikt mot det rationella, och maskulina intellektets produkter, så 
som till exempel atombomben. Att återknyta till henne skulle 
(bl.a.) innebära en ökad tvärvetenskaplig verksamhet; man måste 
stiga ned från de abstrakta, kausala och matematiska modellerna 
till livets källa och rötter. Fysiken måste närma sig biologin, 
psykologin och parapsykologin.�103

  I en tid, när vi ser hur den mänskliga girigheten hotar att leda till 
ekologisk kollaps för stora delar av jordklotet, verkar förstås Paulis 
perspektiv, som liknar Steiners, mer akut nödvändiga än någonsin.

Steiner: Alla har rätt � men inte helt
Den vetenskapliga materialismen, idealismen, den religiösa orto-
doxin, den ockulta mysticismen - Steiner ser något berättigat i alla 
synsätten, men också deras begränsningar. Han anammar den 
vetenskapliga forskningsmetodiken, som den induktiva logiken, 
men tror inte på dess förmåga att leda fram till hela sanningen. 

103  Suzanne Gieser: Wolfgang Paulis syn på verkligheten s 17-19.
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Han respekterar de religiösa samfundens budskap, men avvisar 
deras krav på auktoritär tro. Han ser mycket vishet i den ockulta 
mysticismen, men vill lyfta fram denna kunskap i ljuset för att 
bearbetas av det medvetna tänkandet. 
Det är ensidigheterna Steiner vänder sig emot. Så här utrycker 
han det i Kunskapsteori: �Det �nns människor, vilkas förstånd 
företrädesvis är ägnat för att tänka i rent mekaniska beroenden 
och verkningar; de föreställer sig hela universum som en meka-
nism. Andra har en trängtan att överallt varsebli yttervärldens 
hemlighetsfulla mystiska element; de blir anhängare till mysticis-
men. All villfarelse uppstår genom att ett dylikt tänkesätt, som ju 
äger sin fulla giltighet beträ�ande ett visst slags objekt, förklaras 
vara universellt. På så sätt förklaras de många världsåskådningar-
nas divergens.�104

  Detta innebär också att Steiner har en öppen attityd till olika 
vetenskapliga metodiker, de kan alla ha en funktion i sitt rätta 
sammanhang. Induktiv logik har sitt berättigande för att em-
piriskt kartlägga verkligheten, men en hermeneutisk tolkning är 
nödvändig för en djupare förståelse. Det �nns ingen universal-
metod som avslöjar den fullständiga sanningen.

104  Steiner: Kunskapsteori s 23.
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Steiners holistiska monism

Frihetens �loso�
För Steiner �nns ingen motsättning mellan naturvetenskap och 
andevetenskap, lika lite som han ser något oförenligt mellan den 
materiella och den andliga verkligheten. Tvärtom förutsätter de 
varandra.  Med Steiners synsätt blir det meningslöst att tala om 
att sanningen antingen är darwinistisk evolutionslära eller krea-
tionism, antingen vetenskap eller religion, antingen holistisk eller 
analytisk, antingen individualistisk eller kollektivistisk. I stället 
krävs ett öppet och pragmatiskt förhållningssätt där olika para-
metrar kan samverka.
  Frihetens Filoso�, Steiners grundläggande kunskapsteoretiska 
verk, liksom hans andra kunskapsteoretiska inlägg, var en del av 
den tidens �loso�ska diskurs.105 De formulerades på ett sätt som 
var begripligt och relevant i den debatten, mycket präglad av en 
neo-kantiansk begreppsapparat. Därför är det, som bland andra 
Welburn framhåller, viktigt att bearbeta Steiners kunskapsteori 
för att lyfta fram vad som är relevant i dagens debatt, och i förhål-
lande till vår tids utmaningar. Detta förhållningssätt är också helt 
i linje med Steiners grundsyn på tänkandets frihet och kunska- 
pens evolution. Var och en måste forma sin egen världsuppfatt- 
ning. Det ständiga prövandet av denna verklighetssyn är det fria 
kunskapandets kärna, och det som skapar utveckling.106

  Frihetens Filoso� är inte så mycket en uppsättning slutsatser 
som det är en befrielseprocess för tänkandet, brukade Steiner 
framhålla. Mycket har hänt sedan 1894, då boken kom ut, och 
utmaningarna, både i form av hot mot och möjligheter till frihet, 
har bara vuxit. Steiners ambition var att presentera nya sätt att 
tänka kring begrepp som frihet, evolution och moraliska värden. 
Han vänder sig mot den gängse akademiska fackuppdelningen 
inom �loso�n och lyfter fram de inbördes beroendeförhållandena 

105  Jfr Hemleben s 73 �.

106  Hur Steiner såg på sin samtids �liso�ska diskussion beskriver han i sin självbiogra� 

Mitt Liv. Jfr också Johannes Hemlebens Steinerbiogra�.
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inom mänsklig kunskap. Han framhåller, likt Goethe, de huma- 
nistiska och holistiska perspektiven, också i förhållande till 
naturvetenskapen. 
  Steiner hör inte till de �losofer som förordar ett tillbakadragan-
de från världen, för att nå högre kunskap, utan manar tvärtom 
till aktiv delaktlighet. Samtidigt tar han avstånd från ett natura- 
listiskt synsätt enligt vilket vi väsentligen är en produkt av vår om-
värld. För Steiner är en fördjupad förståelse av andliga realiteter 
också avgörande för att förstå världen.107   

Kunskap ger frihet
Steiner tar klart ställning för människans förmåga till en fri 
och kreativ vilja. Han polemiserar mot Robert Hamerligs tes i  
�Atomistik des Willens�: �Människan kan visserligen göra vad hon 
vill � men hon kan inte vilja vad hon vill, därför att hennes vilja är 
bestämd av motiv.�  Steiner påstår inte att alla människans hand- 
lingar är resultat av en fri viljeakt. Människans handlingar är i hög 
grad påverkade av yttre stimuli och inre disposition. Men männi- 
skan har en bland jordevarelser unik förmåga att re�ektera över 
sina egna motiv och reaktioner, och hon kan därför arbeta på sig sig 
själv och utveckla sig från det ofritt reaktiva till det fritt kreativa.108 
  Frihet är inte något givet, utan något som måste utvecklas med-
vetet. Steiner ser en process där bevekelsegrunden leder till en 
viljeimpuls som leder till en handling. Om bevekelsegrunden är 
betingad så blir också viljan betingad och därmed också hand-
landet. Steiners svar till Hamerling blir därför att människans fria 
vilja är beroende av hennes förmåga att med ett fritt tänkande 
forma sina värderingar, och därmed de motiv som styr viljan som 
leder till handling.
  Steiner beskriver viljelivet som någonting i grunden omed- 
vetet, styrt av drifter och instinkter och reagerande på upplevelser 
och iakttagelser. En annan drivkraft för handlandet är känslolivet. 
�Till varseblivningarna av yttervärlden ansluter sig bestäm-
da känslor. Dessa känslor kan bli drivfjädrar för handlandet �  
Sådana känslor är exempelvis skamkänslan, stoltheten,  

107  Jfr Steiner: Frihetens Filoso� kap. IX,. Welburn s 15 � och Lejon s 23 �.

108  Steiner Frihetens Filoso� kap. I.
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hederskänslan, ödmjukheten, ångern, medkänslan, hämnd-
känslan, tacksamhetskänslan, pieteten, troheten, kärleks- och 
pliktkänslan�, säger Steiner. Möjligheten till frihet i handlan- 
det kommer i vad Steiner kallar �livets tredje stadium� nämligen 
tanke- och föreställningslivet. Det är så handlandet blir medvetet, 
och föremål för ett fritt val.109

Tänkandet förbinder jaget med omvärlden 
För Steiners kunskapsteori är det medvetna tänkandet centralt 
som en väg till kunskap som leder till frihet. Frågan är hur man 
uppfattar tänkandet och dess betydelse för kunskapandet. För 
materialismen är tänkandet en rent materiell företeelse: �Den 
(materialismen) försöker begripa tankarna genom att uppfatta 
dem som en rent materiell process. Den tror att tänkandet kom-
mer till i hjärnan ungefär på samma sätt som matsmältningen i de 
animaliska organen. Liksom den tillskriver materien mekaniska 
och organiska verkningar, så tillägger den materien också förmå-
gan att tänka under vissa betingelser.� För den spirituella monis-
ten är tänkandet däremot en rent andlig process, men eftersom 
sinnevärlden är en illusion, maya, blir tänkandet om sinnevärlden 
också bara en inre tankebild utan realitet. Mot dessa synsätt står 
Steiners holistiska monism som betraktar den materiella och den 
andliga världen som samma realitet.110

  För Steiner är tänkandet jagets medvetna förbindelse med om-
världen, i dess andliga lika väl som dess materiella manifestation. 
När empirikerna betonar iakttagelsen som kunskapens källa, och 
idealisterna istället framhåller de uttänkta idØerna och begreppen 
som den sanna kunskapen, framhåller Steiner samspelet mellan 
iakttagelse och tanke/begreppsbildning: �Lika lite som vi genom 
blotta stirrandet på en häst kan göra oss ett begrepp om den, lika 
lite är vi i stånd att enbart genom tänkandet frambringa ett mot- 
svarande föremål.� Iakttagelsen kommer först. �Allt det som 
träder inom vårt erfarenhetsområde blir vi först varse genom  

109  Steiner: Frihetens Filoso�  kap IX s 143.

110  Steiner: Frihetens Filoso� kap. I s. 27-29, Kunskapsteori s 44 �., Sijmons Phänome-

nologie und Idealismus s 254 �.
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iakttagelsen. Innehållet av förnimmelser, varseblivningar och 
åskådningar, våra känslor, viljeakter, dröm- och fantasibilder, 
föreställningar, begrepp och idØer, samtliga illusioner och halluci- 
nationer får vi genom iakttagelsen�, konstaterar Steiner. 
  Det innebär att vi också iakttar vårt eget tänkande och dess 
skapelser. Steiner framhåller ofta vikten av att tänka över tänkan-
det, att bli medveten om själva tankeprocessen och dess verkande. 
Det mesta av modernt tänkande har antingen försökt reducera 
människorna till enbart natur, och bortse från att det är vi själva 
som producerar den kunskapen, eller skildrat oss som unika och 
avskurna från naturen. Mot detta ställer Steiner ett synsätt som 
man kanske kan kalla deltagande observation. Vi observerar verk- 
ligheten på ett fristående sätt, men är samtidigt en aktiv del av 
den. Men tänkandet som iakttagelseobjekt skiljer sig från alla and- 
ra iakttagelseobjekt genom att det inte är omedelbart. Ser man 
en häst är iakttagelsen redan där. När man så tänker över hästen 
så är det fortfarande också den man iakttar, inte sin tanke. För att 
iaktta tanken måste man avsluta tanken på hästen för att retro- 
spektivt iaktta och tänka över denna tanke.111   

Varseblivning och tänkande bygger begrepp
Med hjälp av tänkandet kan människan bearbeta sin iakttagelse 
och utveckla begrepp. Genom att tanken förbinder iakttagelsen 
med begreppen uppstår den kognitiva processen som leder till  
erfarenhet och kunskap. Begrepp bildas enligt Steiner inte av 
varseblivningen, men vid varseblivningen. Begreppet är alltså 
inte en produkt av det varseblivna utan av tanken, men det varse-
blivna är en förutsättning för att tanken skall kunna utveckla 
begrepp. Ett begrepp som bekräftas av iakttagelser blir till en 
föreställning, och ett system av föreställningar blir till erfarenhet. 
Detta bygger upp kunskapen. Så förenar Steiner empirism och 
idealism.
  Det sätt man med sitt tänkande bearbetar sina iakttagelser på, 
beror i mycket av vilken ontologisk utgångspunkt man har. Stei- 
ner talar om naiva realister, vars tänkande präglas av en materia- 
listisk monism och därför begränsas av uppfattningen att endast 

111  Steiner: Frihetens Filoso� kap. III s 35.
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det materiella är verkligt. Den kritiska idealisten som utgår från 
spirituell monism begränsas på motsvarande sätt av föreställnin-
gen att endast det andliga är verkligt. Den transcendentala realis-
ten slutligen utgår ifrån en dualistisk världsbild, där �tinget i sig� 
hör hemma i den andliga världen, men där endast den, illusoris-
ka, materiella världen kan utforskas.
  Steiner varnar för förutfattade meningar av detta slag. I stället 
måste man möta verkligheten med ett öppet sinne: (Den holis-
tiska) �monismen kommer aldrig i det läget, att den måste fråga  
efter andra förklaringsprinciper för verkligheten än varseblivnin-
gar och begrepp. Den vet att inom verklighetens hela område 
ingen anledning �nns därtill. Den ser i varseblivningsvärlden, 
sådan som den omedelbart föreligger för varseblivandet, något 
halvt verkligt; i och med dennas förening med begreppsvärden 
�nner den sin fulla verklighet�.112

Det rena tänkandet
När Steiner utvecklar sina idØer om den mänskliga perceptionen, 
från iakttagelse till uppfattning och förståelse, ser han tre led av 
det mänskliga väsendet verka: den fysiska kroppen, själen och  
anden. I sin bok Teoso� tar Steiner ett exempel där han vandrar 
över en äng med blommor. Genom sina ögon uppfattar han blom-
mornas färger och former. Men han förbinder sig också med det 
han ser genom en känsla av välbehag. Efter ett år passerar han sam-
ma äng. Nya blommor �nns där och han får en liknande synupp- 
levelse och känsla av välbehag. Men dessutom �nns glädjen av 
fjolårets upplevelse kvar som ett minne. Han har också re�ekterat 
över de betingelser som gör att samma blomsterprakt upprepar 
sig år efter år på den här ängen. 
  Steiner beskriver hur man använder sin kropp, sin själ och sin 
ande för att göra och bearbeta sin iakttagelse: �Kroppen är det 
genom vilken tingen i människans omgivning, som i exemplet 
med blommorna på ängen, visar sin närvaro för henne. Genom 
själen förbinder man tingen med sin egen varelse, och upplever 
glädje eller avsmak, lust eller motvilja, välbehag eller obehag i 

112  Steiner: Frihetens Filoso� kap IV och V. Citat s 117; Kunskapsteori s 29 �. Jfr Sijmons 

Phönomenologi und Idealismus s 321 �, Welburn s.15 �.
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förbindelse med dem. Med anden menas det som kommer till  
uttryck i henne så att hon, med Goethes ord, ser på tingen �som en 
gudomlig varelse�.� Det är i anden som människan är skapande.113

  Med övande kan man utveckla sitt tänkande så att det, i vissa 
stunder, kan frigöra sig från det man iakttagit med sina sinnen, 
och uppnå ett rent, sinnesfritt tänkande, beskriver Steiner. Istäl-
let för att få vår kunskap bestämd utifrån kan vi stiga in i ögon-
blicket av icke-varande, av medvetandets frihet. Så kommer vi till 
sist kunna få grepp om vår andliga verksamhet och utveckla vår 
förmåga att iaktta det översinnliga. Det är basen för vår kunskap 
och utvecklingen av vårt medvetande, och ger oss förmågan till 
förändring, säger Steiner.114

Tänkandets evolution
Steiner har en evolutionär syn på tänkandet. Det är statt i ständig 
utveckling och detta är det viktiga i kunskapandet. Därför �nns 
det inget slutgiltigt ändamålsenligt vetenskapligt förhållningsätt. 
Kunskapandet, tänkandet, måste ständigt utvecklas. Det är lika 
fel att avfärda gångna tiders kunskapssyn, som att tro att dagens 
kunskapssyn är den de�nitiva.
  Detta pragmatiska synsätt på kunskap, och den integrerande 
synen på det materiella och det andliga, gör Steiner kontrover-
siell. I dagens kunskapsteoretiska paradigm är åtskillnaden mel-
lan religion och vetenskap grundläggande. Welburn menar att 
det framför allt var teologerna som skapade denna klyfta, genom 
sitt motstånd mot de naturvetenskapliga världsförklaringar som 
växte fram från renässansen och framåt. På vetenskapligt håll 
utgick man länge ifrån att de naturvetenskapliga upptäckterna 
och förklaringsmodellerna var helt förenliga med en teologisk 
världsbild.  Men så småningom växte klyftan. Skillnaden mellan 
tro och vetande, religion och vetenskap är idag helig både i veten- 
skapsvärlden och i kyrkan. Antroposo�sk kunskapssyn hävdar att 
man kan öka sin förståelse av en andlig verklighet med hjälp av 
ett vetenskapligt tänkande, och öka sin förståelse av den materi-
ella verkligheten genom att också räkna med den andliga. Det blir 

113  Steiner: Teoso� s 23 �.

114  Se Steiner: Andlig skolning, Kunskapsteori s 55 �.
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på en gång som att svära i kyrkan och förorena i laboratoriet.
  Steiners evolutionära syn på tänkandet innebär, menar Wel-
burn, att han kan återupprätta kunskap från det för�utna, samti-
digt som han bibehåller sitt moderna synsätt. Men när han hän-
visar till gammal visdom och använder sig av begrepp ur forntida 
mytologi eller medeltida alkemi, kan det ibland missförstås som 
ett föråldrat tänkande eller rentav vidskepelse. Då har man inte 
förstått Steiners evolutionära kunskapssyn. Welburn illustrerar 
detta med ett exempel från det medicinska området. Paracelsus 
revolutionerade i början på 1500-talet medicinvetenskapen  
genom att ersätta den medeltida synen, att sjukdom berodde på 
obalans mellan de fyra kroppsvätskorna, med en diagnostik där 
varje sjukdom bedömdes för sig utifrån sin speci�ka symptombild. 
Steiners holistiska synsätt på människan och naturen �ck honom 
att föreslå att man återigen borde se på hela människan i den 
medicinska behandlingen. Det innebär inte någon återgång till 
medeltida behandlingsmetoder, utan ett vidare mänskligt pers- 
pektiv i behandlingen. 
  Användningen av de fyra temperamenten som parametrar i 
pedagogiken väckte också uppseende, men har visat sig under-
lätta förståelsen för hur olika elever måste mötas olika i under-
visningssituationer. Denna användning av begrepp hämtad från 
för�uten visdom, förenar han med ett modernt utvecklings- 
tänkande, inte minst inom psykologi och pedagogik. Att förstå 
historien innebär inte att man binder sig vid den, utan att man lär 
sig att arbeta med mänsklighetens gemensamma historiska erfa- 
renhet.115

Steiner � också ett barn av sin tid
Steiners evolutionära syn på kunskapen och tänkandet är en god 
hjälp också när man skall tolka hans egna texter. Han är på många 
sätt en banbrytare och nytänkare, men samtidigt, som alla, ett 
barn av sin tid. När han skall beskriva hur han ser det andliga 
verka i sinnevärlden, präglas hans framställning, inte oväntat, av 
den centraleuropeiska kultur under årtiondena runt förra sekel-
skiftet som han levde i.

115  Jfr Wellburn s 28 �.



71

  Ett tydligt exempel på detta är Steiners framställning av  
mänsklighetens kulturepoker. Vad han vill skildra är mänsklig- 
hetens relation till det andliga genom olika skeden av dess  
existens. Det gör han genom en berättelse om människornas för-
sta utveckling på Atlantis, utvandring från den sjunkande konti-
nenten genom Europa till olika delar av världen, och de kultur- 
epoker mänskligheten sedan genomgick.116 Kulturepokena han 
nämner är den urindiska (från ca 7000 f. Kr.), den urpersiska 
(från ca 5000 f.kr.), den egyptiskt-kaldØiska (från ca 3000 f.Kr.), 
den grekiskt-romerska (från ca 1000 f. Kr till ca 1400 e. Kr.) och 
sedan dess den nutida eller europeiska.
  Steiner levde i en tid då europØerna dominerade världen 
politiskt, ekonomiskt och kulturellt, och hade gjort så i ett drygt 
århundrade. Det europeiska var en självklar utgångspunkt i alla 
sammanhang. 
  Det kännetecknar också Steiners berättelse om kultur- 
epokerna. Människan och den mänskliga kulturen har spritts över 
världen från Atlantis, via Europa. På Steiners tid fanns det fak-
tiskt en diskussion om det kunde ligga något i den antika Atlantis- 
myten. Senare studier av Atlantens tektoniska utveckling har 
avslutat den diskussionen. Det var också en tid då mycket lite 
arkeologiskt arbete hade utförts utanför Europa och Medel-
havsvärlden. Senare forskning har visat att människans urhem är 
Afrika, där hon utvecklades i mer än hundra tusen år innan hon 
spred sig till andra delar av världen, och ganska sent till Europa.
  Enligt Steiners berättelse var de äldsta högkulturerna den 
�urindiska� och �urpersiska�. De beskrivs som indoeuropeiska 
eller ariska.117 Denna bild stämmer väl med föreställningar inom 
1800-talets tyska nationalromantik där intresset för �urarisk� 
kultur var mycket stort. Senare arkeologiska utgrävningar och 
historisk forskning visar att arierna inte vandrade in i Indien och 
Persien förrän ca 1000 f. Kr. De äldsta högkulturerna i dessa om-
råden, den Elamitiska kulturen och Induskulturen, som kartlades 
efter Steiners tid, var samtida med de egyptiska och mesopotamis- 
ka kulturerna och var inte indoeuropeiska eller ariska.

116  Beskrivs bl. a. i R. Steiner: Andlig skolning kap. Världsutvecklingen och människan.

117  Se t.ex. R. Steiner Folksjälars mission, andra föredraget.
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  Den kulturutveckling Steiner beskriver är ungefär lika  
eurocentrisk som den historiesyn som kom till uttryck i våra histo-
rieböcker bara för ett par årtionden sedan. Kinesisk, sydasiatisk, 
afrikansk och för-europeisk amerikansk kulturutveckling berörs 
knappast. 
  Att utifrån detta dra igång en diskurs om var Steiner har rätt 
eller fel i sin historieskrivning, är med en evolutionär kunskapssyn 
inte det intressanta. Det essentiella i Steiners berättelse är inte 
kulturepokerna i sig utan utvecklingen av människans relation 
till det andliga. Steiner beskrev detta utifrån den världsbild han 
levde med. I dag måste vi bearbeta frågan utifrån de kulturhisto- 
riska kunskaper vi nu har.
  Mer omdebatterad är Steiners syn på raser och folkslag. I en rad 
föredrag och skrifter kommer Steiner in på förhållande mellan 
det andliga och olika strömningar inom mänsklighetsutvecklin-
gen som han beskriver just i termer av raser och folkslag. ̄ terigen 
kan man konstatera att hans sätt att dela in mänskligheten var 
den allmänt gängse under 1800-talet och 1900-talets första hälft. 
Hans, ofta schabloniserade, sätt att beskriva olika folk och raser 
skilde sig inte heller påtagligt från vad som var vanligt under hans 
tid. På det området tillförde Steiner således inte något nytt. 
  Sedan Steiners tid har mycket hänt. Den moderna genetikens 
utveckling �ck det rasbiologiska teoribygget att rasa ihop. Den 
genetiska variationen människor emellan är så stor att försöken 
till klassi�cering på genetiska grunder blir mer eller mindre me- 
ningslös.  Det �nns inget som helst vetenskapligt stöd för idØerna 
om samvariationer på rasbiologisk grund i fråga om intelligens, 
temperament eller andra sociala och psykiska egenskaper.
  Man har alltså övergett föreställningar om gemenskaper base-
rade på biologiskt arv, och ser nu mer det kulturella arvet som det 
som konstituerar etnisk identitet. Särskilt betydelsefulla är språk 
och religion. På Steiners tid talade man om indoeuropØer, semiter, 
germaner, bantu, dravider o.s.v. som raser. Idag vet man att de är 
språkgrupper och att den �rasbiologiska� variationen inom varje 
grupp kan vara mycket stor. Religionerna, som idag framstår som 
de kanske allra viktigaste identitetsskaparna, åtminstone utanför 
den sekulariserade västvärlden, korsar som vi vet alla tänkbara 
ras- folk- och även språkgränser.
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  Om man alltså översätter Steiners tankar till att handla om  
kulturella strömningar snarare än genetiska raser och folkslag, 
framstår de som mycket rimligare och intressantare. Men det �nns 
också ett stort behov av att uppdatera Steiners idØer med hjälp av 
de större kunskaper om utomeuropeiska kulturer som vi har idag. 
  Enligt Steiner �nns det således en andlig bakgrund till mänsk-
lighetens etniska mångfald. Men hans väsentliga budskap är att vi 
går mot en utveckling där etniska identiteter minskar i betydelse 
och den enskilda individualiteten blir det väsentliga.118

Kunskap från insidan
Sökandet efter kunskap skall inte vara en underkastelse under en 
antagen tingens ordning som vi förväntas acceptera � inte hel-
ler ett gradvis närmande till en storslagen idØ som i idealistiskt 
tänkande enligt Hegel. För Steiner handlar det om ett personligt 
sökande efter vår egen mänskliga relation till världen  omkring 
oss � medan vi påverkar den och blir påverkade av den.
  Begäret efter kunskap som en relation till världen är grundläg-
gande i den mänskliga naturen. Vi bör då inte positionera oss som 
iakttagare av världen utifrån, utan studera den inifrån, som en 
del av världen, och som en väg till självkännedom, menar Steiner. 
Då är det möjligt att öppna en väg förbi relativismens faror, till en 
djupare förståelse av världen.
  Steiner hävdar alltså att kunskap bara kan förstås från insidan, 
där våra föreställningar formas genom möte med världen. Den 
bör inte frysas till abstraktion och inte heller reduceras till en 
avspegling av det vi iakttar.
  Han konstaterar att vilka indata vi tar till oss i hög grad beror 
på vad vi söker. Människan är med från början. Vår förutfattade 
mening om orsak och verkan påverkar vårt sökande efter orsaken, 
när vi nås av verkan. Hör vi något som låter som en telefonsignal 
utgår vi från att det är just en telefon som ringer och att det beror 
på att någon vill tala med oss, och handlar därefter. I allmänhet 
bekräftas vårt antagande. Inte desto mindre är det viktigt, med 
Steiners synsätt, att vara medveten om vår kognitiva process och 
skilja på vad vi verkligen har veri�erat och vad vi bara tar för givet.

118  Steiner, Andlig forskning s 208 �; Folksjälars mission.
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  Genom att medvetandegöra betydelsen av vår egen kognitiva 
process frigörs också tänkandets möjligheter. Detta är, som bl.a. 
Welburn ofta påpekar, centralt i Steiners kunskapssyn. Det gör 
tänkandet utvecklingsbart, vi kan vidga vårt medvetandes sfär 
och se djupare in i verkligheten och vår relation till den. Man 
måste tydligt skilja mellan observation och tolkning, men ingen-
dera kan existera utan den andra, de är två sidor av en gemensam 
helhet och de är beroende av varandra. 
  För Steiner har vetenskapen en uppgift och en möjlighet att 
tränga bortom det sinnligt iakttagbara, och han räds inte begrep-
pet �ockult�.  Skillnaden mellan Steiners hållning till det ockulta 
och den förmoderna traditionen ligger i Steiners avvisande av 
en metafysisk världsförklaring. Det handlar inte om att tro på en  
annan värld bortom vår kunskapsförmåga, utan om att gradvis 
öva upp vår förmåga att genom iakttagelse och tänkande lära 
känna världen utöver det materiellas gränser.119

Det kunskapande jaget 
Vi måste alltså, framhåller Steiner, bli medvetna om vår egen 
mentala aktivitet, tänkandet bakom resultatet av våra tankar. Så 
visar det sig, att det vi har att göra med är världen så långt som 
den överensstämmer med vårt sätt att tänka; resten är transcen-
dentalt ett oskrivet ark.120

  Steiner talar om metodologisk konvergens, sammanfallande 
metoder, som uttryck för hans strävan, att kunna använda 
naturvetenskapens metodik i ett andevetenskapligt forskande.  
Det handlar om ett erfarenhets- och iakttagelsebaserat prövande 
förhållningssätt, och ett intresse för utvecklingsprocesser och 
evolution, snarare än att försöka fastställa en oföränderlig verk- 
lighetsbeskrivning.  Det är visserligen sant att man bara kan lära 
känna världen så som den uppfattas av forskaren/uttolkaren, 
men forskarens världsbild kan bara utvecklas som ett svar på den 
kunskap han/hon får från omvärlden.121

  För Steiner är kunskapandet själva processen, väl så viktig som 

119  Steiner; Frihetens Filoso�, bl. a. kap III.

120  Steiner: Kunskapsteori s 44 �, Frihetens Filoso� kap III.

121  Steiner: Frihetens Filoso� kap. IV.
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kunskapen själv. Kunskap är inte något statiskt. Den är stadd i 
ständig utveckling.  Och all kunskap är beroende av vilka frågor 
som har ställts och ur vilket perspektiv.  Det innebär inte en rela-
tivism där inget är sant och inget är falskt, utan helt enkelt att all 
kunskap måste prövas utifrån sina förutsättningar.
  Steinerforskaren Otto Palmer beskriver Steiners förmåga att 
belysa en fråga ur olika, ibland skenbart motstridiga perspek-
tiv, som en konstnärlig process. Han framhåller att Frihetens  
Filoso� inte företräder någon ensidig ståndpunkt: �Den intar 
den ena ståndpunkten efter den andra i dynamisk växling � men 
den rör sig ständigt kring en och samma medelpunkt. Alla dessa 
ståndpunkter talar med varandra och för på så sätt ett kosmiskt 
samtal. Men ett sådant samtal kan bara vara av en helt igenom 
konstnärlig karaktär. Därvid handlar det inte om någon teore-
tisk sammanlänkning, utan om levande upplevelse och om deras 
samverkan.�122

  Det är således viktigt för Steiner att kunskap är levande, mänsk-
lig aktivitet och inte sterila data. Sitt förhållningssätt till kunskap 
bearbetade Steiner i sitt arbete med Goethes vetenskapliga skrif-
ter, och han konstaterar: �Vi företräder den goetheska världsupp- 
fattningen, men vi motiverar den i enlighet med vetenskapens 
krav.�123

  Pedagogen Jost Schieren lyfter fram hur Steiner ser tänkandet 
förankrat i den iakttagna verkligheten, i tingen. Han citerar Stei- 
ner:
  �Det faktum att jag kan göra mig tankar om tingen och utfors-
ka något om tingen genom tankar, förutsätter att tankarna först 
�nns därinne i tingen. Tingen måste vara uppbyggda efter tankar. 
Bara då kan jag hämta ut tankarna ur tingen.  � Man kan jämföra 
tingen i världen med en klockas urverk. � Man måste vara klar 
över att hjulen som gör att klockan går, inte har sammanfogats 
av sig själva. Det måste ha varit en urmakare som sammanfogat 
klockan, det vill säga � klockan tillkom genom urmakarens 
tankar ��124

122  Palmer s 33.

123  Steiner: Kunskapsteori. s 25.

124  Steiner: Die praktische Ausbildung des Denkens (GA 108). Cit. hos Schieren.
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  Schieren framhåller att förståelsen av tingen handlar om 
tankarna i tingen: �Det betyder alltså att människans tänkande 
begriper lagbundenheten som lagts in i saken. Men det som man 
lätt kan följa när det gäller artefakter (motor, klocka och liknande) 
gäller också principiellt för andra kunskapsföremål, även det som 
inte härstammar från det människor gjort, utan från den natur- 
liga världen.�
  Schieren jämför Steiners mycket konkreta  synsätt med Kants, 
som i sin �Kritik av det rena förnuftet� hävdar att lagbunden-
heterna inte existerar i fenomenen själva, utan bara i relation till 
det tänkande subjektet.  Och med konstruktivister som Ernst von 
Glasersfeld. De menar att vetandet inte handlar om den faktis-
ka världen, utan snarare handlingsscheman, begrepp och tankar 
som tjänar som medel för det kunskapande subjektet att struktu- 
rera den.125 

Jaget formar omvärlden, och omvärlden formar jaget
Steiner talar om två former av människokunskap, �antropologi� 
i vidast möjliga mening som handlar om människan som 
naturvarelse och �antroposo�� som behandlar människan som 
andevarelse. Antroposo�sk och antropologisk forskning förutsät-
ter varandra. För att förstå den inre verkligheten måste man lära 
känna den yttre, och vice versa.126

  Centralt i hela denna diskurs är uppfattningen om jaget. På den 
ena sidan i debatten står en cartesiansk syn på ett rationellt jag 
som skapar mening i en obestämd värld, och på den andra uppfatt- 
ningen om jaget som en tillfällig produkt av ett antal erfarenheter.  
Den senare jaguppfattningen har dock kommit att modi�eras av 
Freuds introduktion av det undermedvetna som ett i viss mening 
ockult och obeskrivbart element.
  Fenomenologernas syn på jaget som formar världen, väsent- 
ligen i överensstämmelse med Cartesius, �ck på 1970-talet 
skarp kritik av bl. a. psykologen Jaques Lacan. Denne menar  
enligt Welburn, att psykologin inte kan godta en bild av jaget som  

125  Jost Schieren: Slutsats, omdöme, begrepp � förståelsekvaliteter,i boken Was ist und 

wie ensteht: Unterrichtsqualität an der Waldorfschule? Red. Jost Schieren.

126  Wellburn s 105.
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dominerar sina erfarenheter så totalt och existerar så oberoende. 
Omvärlden, inklusive våra medmänniskor, är för oss inte bara den 
bild vi gör oss om den. Dess in�ytande på oss är vidare än så. Han 
tar ett exempel med den lilla �ickan som ser sig själv i spegeln. 
Hennes upplevelse är inte bara spegelbilden. Lacan framhåller att 
vår upplevelse av andra, och oss själva bland andra, i själva ver-
ket destabiliserar vår ore�ekterade självcentrering. I stället växer 
det fram en ny sorts självmedvetenhet som avlägsnar oss från vår 
ursprungliga egocentricitet och förmår oss att identi�era oss med 
den bild andra har av oss.
  Jaques Lacan skildrade chocken när barnet blir medvetet, får 
kunskap om sitt eget ansikte genom spegeln.127 Steiner konsta- 
terar också att kunskapen, medvetandegörandet av den dittills 
omedvetna erfarenheten, har något av uppvaknandets chocke�ekt 
över sig. Det är en levande process som stannar upp, ett slags död. 
Detta är nödvändigt för att få den distans som det medvetna iakt- 
tagandet och kunnandet kräver. Detta är positivt, för kunskapen 
är vårt enda sätt att relatera till världen i frihet.128

  Steiners synsätt liknar i vissa avseenden Lacans, påpekar Wel-
burn. Han tror inte heller på jaget som konstituerar sin värld, utan 
ser precis som Lacan hur erfarenheten av världen också präglar 
jagets självbild. Men Steiners perspektiv är mera dynamiskt.  
Jaget är något som utvecklas, just i samspel med omvärlden. Erfa- 
renheterna bearbetas och bidrar till jagutvecklingen.129 
  Det är ju inte så att vi, när vi försöker lära känna en annan män-
niska, bara stirrar på henne som en uppenbarelse bland andra up-
penbarelser. Vi nöjer oss inte med att iaktta medmänniskan, utan 
försöker leva oss in i henne, förstå hennes erfarenheter, tänkesätt 
och känslor. Det gäller att gå bortom iakttagelse och uppfattning, 
till inlevelse och förståelse. Till skillnad från vad Lacan och hans 
anhängare senare skulle hävda, menar Steiner att denna inlevelse 
i andra inte hotar den egna identiteten utan i stället berikar den.
  Slutsatsen är att kunskapen varken kommer enbart utifrån 
(empirism) eller inifrån (cartesianism, idealism), utan formas i 

127  Wellburn s 36.

128  Ibid s 128.

129  Ibid s 105 �.
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mötet mellan det inre och det yttre i ett jag som utvecklas av just 
denna process. När Cartesius säger �cogito ergo sum�, jag tänker, 
alltså är jag, invänder Steiner att vi inte är enbart därför att vi 
tänker. Det må vara att tänkandet är det enda vissa hos oss, men 
tänkandet räcker inte för att verkligen uppfatta någon varelse. 
  Steiner betonar inlevelse, han talar till och med om kärlek. Det 
är att verkligen sätta sig in i världen, i våra medmänniskor och 
i alla andra företeelser och lära sig att förstå dem inifrån. Detta 
innebär också att Steiner ser känslan som ett medel för kunskap, 
som inte ersätter tanken, men stärker den. Welburn citerar ur 
Steiners �Mänskliga värden i undervisningen�, där han konstate- 
rar att föreställningen att kärlek enbart är subjektiv är falsk. 
  �Varför nämns aldrig på allvar kärlek när man talar om kunskap 
nuförtiden � Kärlekens väsentliga aspekt, att man ger sig till 
världen och dess fenomen, anses inte ha någon relevans för kun-
skapen. Men i det verkliga livet är kärlek den största kunskaps- 
kraften. Utan denna kärlek är det förvisso omöjligt att uppnå en 
förståelse av den mänskliga naturen, som skulle kunna utgöra 
grunden för utbildning�.130

  Samma tankar skulle återkomma några årtionden senare när 
Wolfgang Pauli försökte genomskåda de kunskapsteoretiska kon-
sekvenserna av kvantfysikens nya världsbild. Känslan går lika 
djupt som tanken, hävdade han, och han föreslog att �cogito, ergo 
sum� borde kompletteras med �amo, ergo sum�, jag älskar,  alltså 
är jag.131

Empati som kunskapsmetod
Kritisk granskning är ett viktigt element i all forskning. Käll- 
kritik, kritisk prövning av forskningsmetoder, resultat och slutsat-
ser tillhör vetenskapens grundläggande förutsättningar. I Stein-
ers centrala verk om andevetenskaplig metod, �Andlig skoln-
ing�132 presenterar han ett mycket annorlunda förhållningssätt 
för den som vill vinna insikt om den andliga verkligheten: �En viss  

130  Welburn s 114.

131   Suzanne Gieser: Wolfgang Paulis syn på verkligheten, s 20.

132  Steiner: Andlig skolning � Hur uppnår man kunskap om de högre världarna, 

nyöversättning 2002. Del 1, en tänkt fortsättning hann inte förverkligas före Steiners död.
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grundstämning i själen måste utgöra början. Andeforskaren 
kallar denna grundstämning för vördnadens och ödmjukhetens 
väg. Med detta avses vördnad och ödmjukhet inför sanning och 
insikt.�  
  Steiner är medveten om det kontroversiella i sitt uttalande: 
�Vår civilisation tenderar snarare att kritisera, döma och fördöm-
ma, än att visa ödmjukhet och vördnad�, konstaterar han. Han 
inser också att denna kritiska inställning har stor betydelse för 
fortskridandet: �Just kritiken, just det självmedvetna mänskliga 
omdömet som �prövar allt och behåller det bästa� har vi vår kul-
turs storhet att tacka för. Människan skulle aldrig ha utvecklat vår 
tids vetenskap, industri, kommunikationer eller rättsförhållan- 
den om hon inte utövat kritik överallt, om hon inte använt sitt om-
döme som måttstock överallt. Men det som vi vunnit i yttre kultur 
måste vi betala genom en motsvarande förlust av högre insikt och 
andligt liv.�133 
  Detta resonemang kan ge intrycket att Steiner förordar ett auk-
toritetstroende, närmast religiöst, förhållningssätt. Det skulle i så 
fall står i stark kontrast till det han förespråkar i andra samman-
hang, inte minst i Frihetens Filoso�, där han ju slår fast: �Vi vill 
inte längre enbart tro; vi vill veta. Tro kräver erkännandet av san-
ningar som vi inte helt och hållet genomskådar � Endast vetan-
det tillfredsställer oss, det som inte underkastar sig någon yttre 
norm, utan härrör sig från personlighetens inre liv.�134   
  Det är inte någon auktoritetstro som Steiner förordar, utan ett 
personligt sanningssökande: �Det måste betonas att det, när det 
gäller högre insikt, inte handlar om vördnad inför människor, 
utan om vördnad inför sanning och insikt�, säger han. Att kom-
ma fram till vad man kan betrakta som �sanning och insikt� är 
fortfarande vars och ens ansvar. Det Steiner varnar för är tydligen 
inte en prövande inställning till olika påståenden och fenomen, 
utan kritik som blir ett självändamål och förhindrar förståelse.135

  Det Steiner förordar är således ett empatiskt forskningssätt som 
syftar till djupast möjliga förståelse av andra människor och av 

133  Steiner: Andlig skolning s 19 �.

134  Jfr s 16.

135  Andlig skolning s 21.
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fenomenen. Oavsett om man håller med om ett påstående eller en 
utsaga är det viktigt att på djupet förstå vad det är vederbörande 
vill ha sagt, och varför. Oavsett om man uppskattar ett fenomen, 
eller inte, är det viktigt att på ett empatiskt sätt förstå dess dju-
pare innebörd, och varför det uppenbarar sig på det sätt som det 
gör. Så blir �kärlek den största kunskapskraften�.

Abstraktion och verklighet
Rudolf Steiners �loso� försöker, som vi tidigare konstaterat, mot-
verka polariseringen mellan idealism och materialistisk realism.  
För honom �nns ingen rent abstrakt kunskap, all kunskap är på 
något sätt verklighets- och erfarenhetsbaserad. ¯ andra sidan 
förutsätter kunskapen en inre process hos den kunskapande 
människan, och han vänder sig därför mot föreställningen om 
kunskap som något som helt präglas in i oss utifrån.
  Matematik och geometri anförs ofta som exempel på kunskap 
som är rent abstrakt, som utvecklas genom vårt tänkande obe-
roende av konkret verklighet, den �rena logiken�. Steiner däre-
mot menar att också de matematiska vetenskaperna bygger på 
vår erfarenhet, om än ofta omedvetet, och på vår orientering i 
rummet och i kosmos, en orientering som i sin tur är starkt för-
bunden med vår upprätta hållning som människor.136

  Steiner får, enligt Welburn, en hel del stöd av den schweiziska 
utvecklingspsykologen Jean Piaget (1896-1980) som också 
menar att vi redan som små barn bygger upp vår geometriska 
förståelse genom att vrida och vända på olika föremål som vi 
stöter på.137 Steiner framhåller hur vi tar till oss erfarenheter i en 
omedveten process, som blir medveten om den omvandlas till 
kunskap. Medveten kunskap innebär att processen stannar upp, 
�xeras och objektiveras.  
  Kunskap handlar om vår relation till världen. Det är vår medvetna 
kunskap som skapar klyftan mellan forskaren och forskningsobjek-
tet. Denna polarisering, som är fundamental både för idealister och 
realister, är oviktig för Steiner. Han ser det tvärtom som en uppgift 
för kunskapsteorin att återställa relationen mellan iakttagaren  

136  Jfr Steiner: Kunskapsteori s 55 �.

137  Welburn s 126-127.
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och det iakttagna, mellan oss och vår omvärld. Vi föreställer oss att 
idØerna lever ett eget liv i våra tankar därför att länken mellan idØer 
och den verklighet de relaterar till så ofta är omedveten. Vi tänker 
t.ex. på att vi vill röra vår arm. Men när vi så rör den, är vi omedvet-
na om vad som skett mellan tanken och rörelsen.138

Vetenskap och religion
Welburn framhåller att det har skett en polarisering mellan en  
reduktiv och skeptisk naturvetenskap och en defensiv religion, allt 
mer osäker på sina grundvalar. Debatten mellan evolutionism och 
kreationism, med mer eller mindre fundamentalistiska förhåll- 
ningssätt på bägge sidor, menar sig darwinisterna ha vunnit, men 
dispyten består. Med Steiners synsätt försvinner motsättningen 
mellan evolution och kreation, mellan lagbunden utveckling och 
skapelse.139

  De religiösa �losofernas reträtt har underlättat för ateistiska 
debattörer. Det är enkelt att visa att en bokstavtroende tolkning 
av Bibeln och andra heliga skrifter strider mot naturvetenskapligt 
otvetydiga fakta. Världen skapades ju inte på sju dagar. Om man 
däremot, som moderna liberalteologer, väljer att betona reli-
gionens socialpsykologiska roll, blir det lätt att avfärda religion 
som ontologiskt irrelevant.  Lena Andersson, en av Sveriges mest 
framträdande ateistiska debattörer uttrycker det så här: �De 
religiösa urkunderna kan tvivelsutan, om man läser dem som 
myter, öka förståelsen för vad det innebär att vara människa. Men 
det �nns oändligt mycket mer att lära om det i det fria tänkandets 
värld där dogmer inte utgör ramen, och där inga teologer sitter 
och vaktar på symboler och spetsfundigheter byggda på hopplös 
empiri �� och �Alla förstår att kristendomen är en mytologi och 
en motstridig morallära, och inte giltig som beskrivning av tillva-
rons beska�enhet annat än helt bildligt. ˜ndå bringar man i disk-
ussionen aldrig reda i om vanliga troende, liberala präster och 
liberalteologerna på universiteten tror på en verklig guds exis- 
tens eller inte.�140

138  Steiner: Frihetens Filoso� kap V,; Kunskapsteori s 62 �.

139  Welburn s 47-48.

140  Lena Andersson: Förnuft och Högmod s 255 resp. 257.
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Steiner och Darwin
Steiners ontologiska utgångspunkt erbjuder en svårare utmaning 
för de ateistiska debattörerna. Han ifrågasätter inte de kunskaper 
om världen som naturvetenskapen levererar, men anser inte hel-
ler att en världsbild enbart baserad på naturvetenskapligt belagda 
fakta ger hela sanningen. Som bl.a. Palmer påpekar accepterar 
Steiner Darwins evolutionslära, men inte som förklaring till män-
niskans tillkomst � vilket ju inte heller Darwin gjorde. Palmer  
citerar Steiner: �Det sinnena visar oss är inte hela verkligheten. 
Det är endast halva verkligheten�.141

  Det �nns två avgörande skillnader mellan antroposo�n och dar-
winismen, i nydarwinistisk tappning. Den ena är att nydarwinis-
men endast räknar med en materiell verklighet, medan Steiner 
anser att verkligheten också är andlig. Det andra är att nydarwi- 
nismen förutsätter att världsutveckling ytterst beror på en slump, 
medan Steiner räknar med att det i grunden �nns en intention. 
Däremot förenas de av ett evolutionärt synsätt. Steiners uttalande 
att tjuren inte har horn för att kunna stångas, men kan stångas 
för att han har horn, skulle Darwin kunnat instämma i. Steiner är 
ingen kreationist.  Han anser att världsutvecklingen styrs av sina 
inbyggda lagar, men inte bara naturlagar utan också andliga lag-
bundenheter. En kraft som kan påverka dessa lagbundenheters 
konsekvenser är människans fria tänkande och kreativitet.142

  Lejon påpekar att Steiner i sin kunskapsteori ville �nna balans 
mellan det empiriska och det idealistiska kunskapsperspektivet 
och sammanföra dem i en gemensam teori. Steiner ville, menar 
han, omde�niera kunskapsteorins grundval, nämligen verk- 
lighetsbegreppet. Verkligheten är inte, som empirikerna hävdar, 
enbart det materiella och inte heller enbart idØer, som idealis-
terna menade. Det är när det materiellt iakttagbara möter idØer-
na som verkligheten blir tydlig. �Kunskapsakten är syntesen av 
varseblivning och begrepp�, citerar han Steiner.143 
  Mot empirismens reduktionism � endast det som är veri�erat 
med evidens �nns i vetenskaplig mening � ställer Steiner en 

141  Palmer s 158.

142  Steiner Frihetens Filoso� kap XI och XII Jfr också ovan s 21 �.

143  Lejon s 20.
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vetenskaplig expansionism.144 För att få en realistisk verklighets- 
uppfattning måste man också räkna med den, större, del av verk- 
ligheten som ännu inte kunnat mätas in, men som åtminstone 
delvis kan uppfattas intuitivt, upplevas på olika sätt eller antas 
genom förnuftsmässiga överväganden. Där måste vi leva med 
osäkerheten tills vi utvecklat vår iakttagelseförmåga och vår veten- 
skapliga förmåga, men vi kan inte bortse från den delen av verk- 
ligheten.

�På vetenskaplig grund�
Utmaningen för dem som hävdar en ovedersäglig naturvetens- 
kaplig grund för en materialistsik/ateistisk världsbild är att visa, 
att idag tillgängliga vetenskapliga data ger en fullständig bild av 
världen. Det vore förstås ett orimligt påstående och vederläggs 
kontinuerligt av nya vetenskapliga landvinningar, inte minst 
inom kvantfysiken å ena sidan och astrofysiken å den andra. Den 
enda vetenskapligt rimliga slutsatsen är tvärtom att det mesta av 
världen är outforskad. Fysikens utveckling har för länge sedan 
fört vetenskapen bortom den enkla materialism som ännu var 
självklar på Steiners tid. Den fundamentala �loso�ska frågan är, 
om man bör anta någon form av intention, eller mening, i världs- 
utvecklingen eller om den ytterst beror på slumpen. Det är i prak-
tiken svårt att hävda, att uppfattningen att världen utvecklats 
av en slump skulle vara mer vetenskapligt grundad än den om 
en intention. Bägge dessa ontologiska hypoteser har det gemen-
samt att de varken är veri�erade eller falsi�erade. Debatten kan 
fortsätta. 
  I en artikel citerar författaren Lena Andersson den katolske 
�losofen Robert Spaemann: �Eftersom ryktet om Gud är så vitt 
utbrett i både tid och rum är det snarare den som avfärdar ryk-
tet som behöver ange skäl för sin uppfattning. När vi är ute och 
letar efter någon, så är den som säger sig ha hittat spår efter den 
eftersökta personen viktigare än den som inte har hittat några 
spår�.145 Andersson nöjer sig med att avfärda detta med orden 

144  Jfr Lejon s 23-24.

145  Lena Andersson: Förnuft och högmod s 272.
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�Detta är inte så bra tänkt. I synnerhet som Spaemann strax kom-
mer fram till att spåren efter Gud är människan.� Därmed avfär-
dar hon det som borde vara den stora utmaningen för den som vill 
företräda en ateistisk ontologi.  
  Huvuddelen av världens befolkning, nu och genom historien, 
är övertygad om att det �nns en gudomlighet och en andlig verk-
lighet. Mängden vittnesmål om konkreta andliga upplevelser är 
oöverskådligt stor. Visst kan man hävda en hypotes om att reli- 
giositet enbart är ett uttryck för ett psykologiskt behov och att  
andliga upplevelser helt och hållet är illusioner som enbart beror 
på kemiska reaktioner i hjärnan. Men det gäller också för ateister-
na att göra troligt att detta är en betydligt mer sannolik hypotes, 
än den att människornas övertygelser och upplevelser bottnar i 
att andlig verklighet faktiskt existerar.
  Steiners uppfattning att världen har en andlig dimension och 
att världsutvecklingen har en intention delar han med alla reli-
gioner. Det som särskiljer honom är hans monistiska åskådning, 
att den materiella och den andliga världen är en helhet och att 
människans förmåga att vinna kunskap om denna hela värld i 
princip är obegränsad. Denna ståndpunkt är kontroversiell både 
bland materialistiska �losofer och religiösa förkunnare. Men 
det �nns inga vetenskapliga belägg för att människans förmåga 
att vidga och fördjupa sin kunskap om och förståelse av världen 
skulle vara begränsad.

Konst som kunskapande
Den brittiske författaren och fysikern C P Snow blev inte mest 
berömd för någon av sina romaner eller vetenskapliga avhandlin-
gar, utan för en föreläsning i Cambridge 1959, betitlad: �The two 
cultures and the scienti�c revolution�. De två kulturerna var den 
vetenskapliga och den humanistisk/konstnärliga.  Den humanis-
tiska, och särskilt den litterära världen hade inte hängt med i den 
vetenskapliga utvecklingen utan blivit bakåtsträvande. Hans upp- 
maning var att humanisterna och konstnärerna måste ta till sig 
naturvetenskapens landvinningar och världsuppfattning.
  Den klyfta som Snow pekar på �nns onekligen, men kan lika 
gärna beskrivas så att den mekanistiska världsuppfattningen 
har avskärmat naturvetenskapen från en mycket stor del av  
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verkligheten, den icke-materiella, och lämnat åt religionen och 
det konstnärliga kunskapandet att utforska den. Flertalet männi-
skor upplever, förnuftsmässigt och/eller intuitivt, att den materi-
alistiska världsbilden är ofullständig. ̃ ven om alla de beskrivande 
uttalanden naturvetenskapen gör om världen och människan är 
sanna, så kan påståendet att detta är hela sanningen, vara osant. 
  Problemen för det mekanistiska postulatet blir alltmer på-
fallande ju mer forskningen leder till att 1800-talets handfasta  
materiebegrepp upplöses inför våra ögon.  Madeleine HessØrus, 
som aktualiserade Snow i en understreckare i SvD i mars 2012, 
cite-rar den tyske författaren Juli Zeh: �Hur � skall man betrakta 
ett föremål eller rent av en älskad varelse, om man ständigt måste 
tänka på att inte bara det betraktade, utan även man själv, bara 
är en del av den gigantiska atomvirveln som allting består av?�  
och vidare �Först förstörde den naturvetenskapliga insikten den 
gudomliga världsbilden och �yttade in människan i händelsernas 
centrum. Så låter den henne stå där, utan svar, i en situation som 
inte är något annat än löjlig.�146

Konstnären utforskar verkligheten
Företrädare för den mekanistiska världsuppfattningen förklarar 
människans sökande efter utommateriella svar på livsfrågorna, 
vare sig det sker med religionens eller konstens hjälp, som något 
slags irrationellt psykologiskt behov.  Väl så rimligt är antagandet 
att det handlar om en realistisk bedömning och/eller en instink-
tiv känsla av att den mekanistisk/materialistiska världsbilden är 
alltför begränsad och lämnar alltför mycket oförklarat, eller för- 
klarad enbart med slumpen, för att vara trovärdig.  
  Agnes Nobel, docent i pedagogik, påpekar att �Den väg Stei-
ner ville slå in på � antroposo�ns och andevetenskapens/Geistes- 
wissenschaft � innebär ett återupprättande av den gamla tan- 
ken om enhet mellan konst, vetenskap och religion ��. Hon näm- 
ner den �nländska �losofen Georg Henrik von Wright, som me-
nar att vetenskapen i kvantitativ mening växt �loso�n och kons-
ten över huvudet. Och hon konstaterar: �Det karaktäristiska för 

146  Juli Zeh i Corpus Delicti, citerad ur Madeleine HessØrus understreckare �Verklighet-

en en blind �äck i skönlitteratur�, Svenska Dagbladet 4 mars 2012. 
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den moderna människan ansåg Steiner vara just att hon skiljer 
mellan vetenskap, konst och religion � I stället borde vi sträva 
efter att åter åstadkomma den enhet mellan dessa som funnits 
i äldre tider, och som det i modern tid alltjämt �nns spår av � i 
högre utsträckning i öst än i väst.�147 
  Den antroposo�ska kunskapsteorin lyfter, i Goethes anda, fram 
det konstnärliga skapandet som ett sätt att utforska verkligheten. 
Iakttagelse är inte bara registrering av råa upplevelser, utan kan 
fördjupas av konstnären eller tänkaren med potentiellt obegrän-
sade möjligheter till djupare mening.  Våra erfarenheter bygger 
å ena sidan på faktorer som ger oss mönster och sammanhang: 
de�nitioner och begrepp, och å andra sidan sådana som möjlig-
gör gensvar: observation och varseblivning. Genom dem blir vi 
kunskapare i världsutvecklingen. Det är viktigt både för konst 
och för forskning. Det är dock nödvändigt att �nna den rätta rela-
tionen mellan dessa faktorer. Enbart iakttagelse blir meningslöst. 
Men om begreppsbildningen blir alltför abstrakt och iakttagelsen 
utarmas riskerar man att, med Goethes formulering, bli en blind 
med seende ögon. Konst och vetenskap kompletterar varandra 
på ett nödvändigt sätt i vår strävan att förstå världen och förän-
dra den. Detta är ett synsätt som bland annat har stor betydelse i  
Waldorfpedagogiken.148 
  Arne Klingborg (1915-2005), konstnär och en av waldorf- 
pedagogikens pionjärer i Sverige, beskriver nya tankar om kons- 
tens skapande som växte fram i början av 1900-talet: �Det är 
inte konstnärens uppgift att avbilda det som skapats av naturen, 
utan att försöka tränga in i samma verkstad som skapelsen utgått  
ifrån. Paul Klee (1849-1940) formulerade frågan så här: �Jag  
söker en skapelsens ursprungspunkt, där jag kan ana en formel för  
människa, djur, växt, jord, eld, vatten, luft och alla kretsande 
krafter samtidigt.�149 

147  Agnes Nobel: Filosofens Knapp.

148  Jfr Sällström:Goethe och naturvetenskapen s 131 � och Sijmon: Phänomenologie 

und Idealismus s 103 �, Nigel Ho�mann: The Unity of Science and Art i Seamon-Zajonc 

(red): Goethes way of Science.

149   Arne Klingborg: Konsten i skolan, föredrag i februari 1988, referat publicerat i tid-

skriften På Väg.
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Welburn jämför med evolutionisten Henri Bergson (1859-1941) 
och fenomenologen Max Scheler (1874-1928) som menade att 
tänkandet leder till abstraktion och alienation och därför inte  
leder till helhetsupplevelse. I stället, menade de, behövs sådant som 
känsla, tro, hänförelse. Enligt Steiner gällde detta när tänkandet var 
skilt från det mänskliga engagemanget, utsides. Insides tänkande 
däremot kan vara varmt, ljust och djupt inträngande i världens 
fenomen, ett tänkande genomsyrat av kärlek. Detta tänkande är 
också nära förbundet med det konstnärliga skapandet. För Steiner 
var det självklart att se det konstnärliga som en del av forskandet. 
Han arbetade själv konstnärligt och gav viktiga och livskraftiga 
impulser till andra konstnärer, särskilt inom arkitektur, skulptur, 
bildkonst, recitation och drama samt rörelsekonst (eurytmi).150 

Kunskap genom handen
Såväl Goethe som Steiner framhåller kunskapens hela vidd.  
Kunskap handlar inte bara om fakta. Kunskap är också förmåga. 
Kunskap är att kunna göra saker, från att kunna gå och tala, till 
att kunna skapa med sina händer. Kunskapande handlar också 
om att tillgodogöra sig praktiska erfarenheter genom sina sinnen. 
Allt detta hjälper oss också att förstå verkligheten. Arne Klingborg 
säger om vad som grundläggs redan med barnens lek: �Här rör 
det sig inte bara om kunskap genom handen, utan vi kunskapar 
med hela vår kropp genom alla sinnen. Vi utvecklar ett slags  
�erfarenhetskunskap�, som vartefter leder till begreppsbildning. 
Erfarenheterna fogas in i sina rätta sammanhang genom tänkande 
verksamhet och medveten kunskap uppstår. Men det börjar med 
den skapande verksamheten i leken. Så utvecklar vi som barn ett 
förhållande till oss själva och till livet�151

  Denna holistiska syn på kunskapandet, där tänkandets utfors- 
kande förenas med det konstnärliga skapandet och det praktis-
ka utprövandet präglar inte bara waldorfpedagogiken, utan hela 
den antroposo�ska kunskapsteorin. Kunskapen är inte bara en 
angelägenhet för hjärnan, kunskap förvärvas av hela människan.

150  Welburn: s 94-96.

151  Arne Klingborg: Kunskap genom handen. Artikel i På Väg, nypublicerat i 

Klingborg-Granstedt (red.) Arne Klingborg � Inspiratören 2015.
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Kunskap och moral
Eftersom kunskapande inte är någonting passivt och avspeglan-
de, utan också aktivt och skapande, kan man, enligt Steiner, inte 
hävda att det är moraliskt neutralt. Föreställningen om en värde- 
ringsfri vetenskap, och att forskarna kan lämna moralfrågorna 
därhän, stämmer inte. Att forska är att påverka och den som 
gör det måste ta ansvar för sin påverkan. Men det innebär inte 
att Steiner tror på en normativ vetenskapsetik eller en veten-
skapligt fastlagd etik. Etiken är varje människas ansvar. Möjligen 
kan man, som Welburn föreslår, tala i Nietzsches anda om en  
�moralens naturhistoria�, där kunskapsutvecklingen blir en 
mätare på vår historiskt föränderliga relation till världen och vår 
moraliska utvecklingsprocess.152

  Samtidigt som kunskapande och kunskap är en aktiv process 
som påverkar verkligheten omkring oss, är det också en inre  
utvecklingsprocess i den forskande människan. Vi utvecklas gen-
om vårt kunskapande och vi måste utvecklas för att kunna fördju-
pa vår förmåga att förvärva och förstå kunskap.  
  Lejon framhåller att när Steiner beskriver antroposo�n som 
en kunskapsväg, återspeglar det ett fundamentalt och bestående 
karaktärsdrag i hans verklighetsuppfattning, nämligen relationen 
mellan natur och kultur. Kunskapsvägen leder från natur till  
kultur. Men kultur är inte alltid och enbart av godo, den kan fram-
bringa livs�entliga lika väl som livsbefrämjande uttryck. Han 
konstaterar att �Steiner ville på sin kunskapsväg söka sig fram till 
en kultur där människan gavs möjlighet till en mer genuin och 
existentiell livsupplevelse, till en form av upphöjd, förandligad 
naturupplevelse. Utan den fanns det stora risker att både männi- 
skan och kulturen brutaliserades.�153 

Det växande jaget � frihet, kunskap, ansvar
Frihetsbegreppet är centralt för Steiners kunskapssyn men också 
för hans moralsyn. Vägen till frihet går genom ökad kunskap. Frihet 
är inte bara, eller ens främst, frihet från yttre tvång, rätten att göra 
som man vill. Frihet är också befrielse från de begränsningar som 

152  Jfr Steiner: Frihetens Filoso�, särskilt kap X, XI och XII.

153  Lejon s 10.
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vår avskärmade verklighetsuppfattning skapar. Ju mer vi förstår av 
världen och oss själva, det sinnliga lika väl som det översinnliga, 
desto friare blir vi. Och en sann moral är den som uppstår i frihet.  
  Jaget uppnår frihet genom kunskap som ger förståelse av 
den egna situationen och av ens egen moraliska roll. Frihet och 
självkännedom är i grunden samma sak. Det är kunskapandet 
om sig själv och omvärlden, som skiljer jaget från någon slags  
existens som ett �ting� i förhållande till andra �ting�. Jaget kan 
med Steiners synsätt inte de�nieras av ett bestämt utvecklings- 
stadium eller en fast idØstruktur, utan är väsentligen ett lärande 
och växande jag. Eller som han själv uttrycker det: �Människan är 
mest mänsklig i sin tillblivelseprocess.�
  Detta samband mellan frihet, kunskap och ansvar som Stei- 
ner, och även Goethe, lyfter fram har i vår tid fått en större aktua- 
litet än någonsin. I en artikel om goetheanistisk vetenskap gör 
den schweiziske fysikern Walter Heitler följande kommentar:
  �Vår värld och vår tanke idag genomsyras av en symbios av 
newtonsk vetenskap och teknologi. Såväl jorden som männi- 
skorna har förändrats och kommer alltmer att förändras av tekno- 
login. Denna form av vetenskap, som bara är halv, manipule- 
rar naturen för sina egna syften, och har tagit kontroll över vårt 
tänkande. Den gör anspråk på allt och är också berett att kon-
trollera folk biotekniskt och förvandla människan till ett teknolo-
giskt objekt. Här behöver vi inte gå så långt som till att nämna de  
moderna möjligheterna till massutplåning, som också är ett  
resultat av den tekniska utvecklingen. Behöver man tvivla på att 
Goethes mörka och dystra förutsägelser har besannats och att 
Me�sto faktiskt verkar här? Och eftersom teknologin är så intimt 
förknippad med den Newtonska vetenskapen, måste vi då inte  
redan i den se Me�stos skalliga hjässa och alltför listiga pro�l.�154

  Den vetenskapliga utvecklingen har gett människor makt att 
förinta den biosfär som är förutsättningen för vår existens. Vår 
egen och hela biosfärens överlevnad är beroende av vår förmåga 
att förstå konsekvenserna av våra handlingar och vår förmåga att 
styra vårt handlande till det bästa i ett långsiktigt perspektiv.

154  Walter Heitler: Goethean Science I Seamon-Zajonc (red.): Goethes Way of Science 

s 67.
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Kunskap är makt � eller frihet
Sent omsider har det gått upp för allt�er människor att alla  
mänskliga handlingar får ekologiska konsekvenser. Detta har lett 
till att etik har kommit att innebära krav på ansvarstagande för följ- 
derna också av de mest triviala handlingar, snarare än en uppsätt-
ning regler eller goda avsikter. En vanlig slutsats av denna utveck-
ling är, att det skulle �nnas en motsättning mellan frihet och an- 
svarstagande. Kanske måste vi återvända till en mer gammaldags 
moral. Francis Bacons konstaterande att �kunskap är makt� har, 
som Welburn påpekar, fått en ny oroväckande realitet. Nu har 
mänsklighetens växande kunskaper gett oss makt att realisera 
våra önskningar så till den grad, att vi är på väg att förstöra själva 
den materiella grundvalen för vår existens.  Mänskligheten hotas 
av undergång på grund av för mycket kunskap och för mycket fri-
het, menar många av dagens utvecklingskritiker.  
  Mot denna syn på kunskap och frihet ställer Steiner ett något 
annorlunda perspektiv. Den frihet som han menar är värd att  
eftersträva, måste bygga på en djupare kunskap. Det är först i och 
med att man verkligen förstår sig själv och den omvärld som man 
lever i som man vinner en verklig frihet, en frihet som bygger på 
insikt. En sådan djupare kunskap och kunskapsbaserad frihet blir 
aldrig ett hot mot de ekologiska sambanden, utan tvärtom. Det 
var detta synsätt som ledde Steiner och de tidiga antroposoferna 
till att bli pionjärer i fråga om ekologiskt tänkande och en holistisk 
syn på människan.  Det ekologiska tänkandet kommer konkret till 
uttryck i det biodynamiska jordbruket � en föregångare inom det 
moderna ekologiska jordbruket. Den holistiska människosynen 
har på motsvarande sätt konkretiserats i waldorfpedagogiken, 
den antroposo�ska läkepedagogiken och socialterapin och i den 
antroposo�ska medicinen.155

  Steiners �loso�ska perspektiv är holistiskt eftersom han  
menar att �loso�n måste svara på livet, som alltid är en helhet. Den 
stora ämnesbredd som kännetecknar hans diskussionsinlägg och  
initiativ måste ses mot bakgrund av hans ambition att utveckla 
ett nytt förhållningssätt, ett nytt sätt att förstå verkligheten som 
just präglas av helhetssyn. Lejon beskriver detta som att Steiner  

155  Jfr Welburn s 15 �.
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introducerar en ny �kunskapsstil� (ty Denkstil) som tydligt skiljer 
sig från,  men också inspireras av, såväl de idealistiska, empiris-
tiska som nykantianska kunskapsstilar, som dominerade den �lo-
so�ska debatten i hans samtid.156  
  ˜ven om Steiner har idØer inom en mångfald områden i livet, 
skall de inte uppfattas som färdiga recept. �De som hos honom 
söker färdiga svar på alla livets problem kommer att söka förgäves, 
eller möjligen förvandla honom till en ikon.� säger Welburn. Det 
kan vara ett problem för många att Steiner uttalar sig så konkret 
och till synes de�nitivt på så många områden, men, menar Wel-
burn: �Syftet med detta är uppenbarligen att förmå var och en att 
tänka efter varför vi tänker på en viss fråga på ett visst sätt.�

Etik och inlevande kunskap
Etiken måste enligt Steiner ha sin grund i människans förmåga 
till ett inlevande kunskapande. Palmer framhåller att Steiner 
visserligen betraktade sig själv som �etisk individualist�, men 
förutsätter att etiken bygger på individens förmåga till inlevelse 
med andra individer eller med Steiners ord: ��. om individen  
utvecklar den idØkraft som gör det möjligt att ta upp andras idØer 
som sina egna. � Om det lyckas blir den etiska individualismen 
en socialt verksam etik.�157

  Steiners förhållningssätt är alltså mycket öppet, utan fasta para- 
metrar att pröva halten av rätt och sanning emot. Det som behövs 
är en andlig inre grund för kunskap, och i verkligheten står inget 
annat till buds. Kunskap är inte en avspeglig av en färdig verk-
lighet, utan resultatet av det fria jaget som utvecklas i mötet med 
omvärlden, och därmed ytterligare ett steg i världsutvecklingen. 
Valet verkar ofta stå mellan en ontologi, en världssyn, som  
utgår från människan som en främling i en meningslös värld, och 
en som ser människans tillvaro i världen som ett uttryck för en 

156  Lejon de�nierar begreppet kunskapsstil på följande sätt: �Kunskapsstil är en selek-

tiv och riktad kognitiv beredskap, som innebär en urskiljande och strukturerande varse-

blivningsförmåga med motsvarande intellektuell, emotionell och viljemässig föråga att 

metodiskt och sakligt bearbeta den upplevda verekligheten. En kunskapsstil förändras 

genom nya kunskapsförhåålanden och genom kunskapsförmedling.� Lejon s 4.

157  Palmer s 102.
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gudagiven mening. Steiner ville visa på en möjlighet att förhålla 
sig till ett andligt perspektiv, inte med trosvisshet, utan med ett 
vetenskapligt utforskande.
  Steiners uppfattning att kunskap är utveckling vänder sig inte 
minst mot en stelbent materialistisk världsförklaring, som redu- 
cerar människan till en produkt av sina gener och sin livsmiljö.  
Mot det ställer han påståendet att världen och vi själva är större 
och djupare än vad som kan beskrivas som biologiska eller meka-
niska processer.158

Människan och samhället
Nietzsches nihilism, och motstridiga impulser från fenomenologi 
och dialektisk materialism, präglade i hög grad det tidiga 1900- 
talets socialvetenskapliga diskurs. Under det sena 1900-talet var 
det Durkheims (1857-1917) strukturalism som kom att bli ton- 
givande i synnerhet inom kunskapssociologin. Han vände sig 
mot de cartesianska och fenomenologiska tankarna om jaget som 
skapar sin värld. I stället lyfte han fram de sociala strukturernas 
betydelse. I strukturalismens mest långtgående form blir jaget  
enbart en produkt av de sociala strukturerna, en tanke i god över-
ensstämmelse med den dialektiska materialismen.159

  Steiners synsätt har en del gemensamt med strukturalismen. 
Den avgörande skillnaden är att han ger det medvetna och  
aktiva jaget en central roll i de sociala strukturerna. I valet mellan 
den cartesianska uppfattningen om ett autonomt jag som formar 
den sociala verkligheten och Durkheims om autonoma sociala 
strukturer som formar jaget, väljer Steiner båda. Jaget påverkar 
den sociala verkligheten och den sociala verkligheten påverkar 
jaget. Det är i den sociala miljön jaget bäst kan studeras, men  
jaget är inte begränsat till den utan existerar också utöver sam-
hället. Därför kan man inte betrakta samhället som en organism 
där människorna är delar. Det är snarare en miljö där jaget verkar. 
  De sociala strukturerna är således inte bara begränsande och 
styrande, utan också möjliggörande. De utgör en förutsättning 
för en andligt-moralisk evolution som kan leda fram till �den 

158  Welburn s 53-56.

159  Jfr Nordin: Filosoferna s 125-126, Welburn s 114 �.
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etiska individen�, vilket Steiner ser som samhällets verkliga  
mening. Människoutvecklingen behöver samhället likaväl som 
samhällsutvecklingen behöver människan. Våra personliga erfar-
enheter och vår sociala medvetenhet hör ihop. Det är genom verk- 
lig delaktighet i den sociala verkligheten som vi utvecklas som 
människor.160

Samhällets tre grenar
Steiners tankar om samhället präglades av den dramatiska och 
ödesmättade tid de framfördes i, vid första världskrigets slut. 
Fyra auktoritära kejsardömen hade fallit, det tyska, det öster- 
rikiska, det ryska och det turkiska. Som segrare stod å ena sidan 
det liberalt kapitalistiska USA, och, i viss mening, å andra sidan det 
marxistiska Sovjetunionen. Samtidigt tog Centraleuropa steget 
över från ett agrarsamhälle till ett industrisamhälle. Steiner tog 
sig an utmaningen och utvecklade sina idØer om den sociala tre-
greningen. Han utvecklade tankar om ett samhälle med ett frihet-
ligt kulturliv, en ekonomi präglad av solidaritet (broderskap) och 
ett rättsliv präglat av alla människors lika värde och rättigheter, 
d.v.s. jämlikhet. På sätt och vis kan man säga att Steiner ville ta 
vara på det bästa hos konservatism, liberalism och socialism. 
Tanken om det tredelade samhället har djupa rötter i europeisk 
tradition. Det Tysk-Romerska riket var uppbyggd så, där kejsar-
makt, furstar och ridderskap skulle upprätthålla lag och rätt, den 
av kejsaren oberoende kyrkan svara för det andliga och kulturella 
och de autonoma stadsstaterna, med sina gillen och skrån, svara 
för det ekonomiska (bönderna var livegna och underordnade de 
andra makterna). Men när det gällde de tre samhällssektorernas 
roller var Steiner revolutionär, med idealen frihet, jämlikhet och 
broderskap. 
  TregreningsidØerna bygger på Steiners kunskapssyn, som fram-
håller betydelsen av det fria skapandet och tänkandet, en relation 
till omvärlden präglad av inlevelse och kärlek, och en grund- 
läggande respekt för den enskilde individens människovärde. 
Steiner tog tydligt avstånd från marxismens och den dialektiska 
materialismens sociala determinism. Likaså avvisade han  

160  Se t. ex. Steiner: Frihetens �loso� kap VI, XI och XII samt Kunskapsteori s 75 �.
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liberalismens tilltro till marknadsmekanismerna och konserva-
tismens metafysiskt grundade auktoritära bundenhet vid tronen, 
altaret och svärdet. Varje ideal på sin plats, menade Steiner � den  
liberala friheten i kulturlivet och den kreativa sfären, de mer  
socialistiska, och urkristna, idØerna om solidaritet, �broderskap�, 
i det ekonomiska livet och jämlikhet i rättslivet.161 
  Han utvecklade också konkreta förslag om hur man borde  
organisera ekonomi och samhälle i 20-talets Tyskland. Det väckte 
betydande intresse i samhällsdebatten, innan det drunknade i 
30-talets extremism.162

  Steiners idØer �ck, som sagt, aldrig något avgörande politiskt 
in�ytande i mellankrigstidens Tyskland. Det samhällsengage-
mang, som de var uttryck för, kom istället att leva vidare genom 
andra initiativ, inte minst inom pedagogiken. När Steiner såg hur 
lite han kunde uträtta i den aktuella krissituationen drog han slut-
satsen att det enda sättet att förbättra samhället i grunden var att 
förbättra skolan. Waldorfpedagogiken skulle ge unga människor 
chansen att utvecklas till de fritt tänkande, kreativa och allsidigt 
bildade människor som framtiden behöver.
  Tregreningsprogrammet handlar inte bara om samhällsut-
vecklingen på makronivån utan också om mänskliga relationer 
på mikronivån, särskilt i arbetsgemenskaper. Dessa idØer har 
levt vidare på olika sätt, i synnerhet i antroposo�skt inspirerade 
verksamheter och företag runt om i världen.  Ambitionen är att i 
alla sammanhang skapa utrymme för fri kreativitet, ekonomisk 
solidaritet och respekt för alla människors lika värde och rät-
tigheter. IdØerna har inspirerat den amerikanske organisations- 
teoretikern Otto Scharmer, knuten till Massachusets Institute of 
Technology (MIT) till den s.k. U-teorin om hur man utvecklar 
kreativa företag.163 TregreningsidØerna har också inspirerat 
tillkomsten av banker inriktade på transparens och etiskt sparande 
resp. investeringar. Ett svenskt exempel är Ekobanken i Järna.164

161  Se Steiner: Kärnpunkterna i den sociala fråga m � skrifter och föredrag. Frans Karl-

gren, den Antroposo�ska rörelsen s 118, Lex Bos, Social Tregrening.

162  Jfr Welburn s 119 � och Lejon s 26 och 91 �.

163  C. Otto Scharmer: Theory U, Society for Organisational Learning, Cambrige, Mass. USA.

164   Se www.ekobanken.se.
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Människa och samhälle i samspel
Formar människan samhället eller samhället människan? Den 
debatten är fortfarande levande, och det är det senare synsättet 
som har överhanden i dag. Den cartesianska uppfattningen om 
jagets roll avfärdas ofta som ofruktbar och solipsistisk (självtill-
räcklig) subjektivism. Inom historievetenskapen dominerar t.ex. 
en materialistisk historieuppfattning där sociala strukturer och 
ekonomiska krafter styr utvecklingen, snarare än de historiska 
personligheterna. 
  Steiner erkänner de underliggande sociala krafternas betydelse 
i den historiska utvecklingen, men lyfter också fram person-
ligheternas och idØernas betydelse. Welburn ger ett exempel från 
vår egen tid: Förvisso spelade ekonomiskt förfall och korruption 
en stor roll för Sovjetväldets  fall, men också Michail Gorbatjov. 
Själv minns jag en taxichau�ör i Kapstaden som sa à propos situ-
ationen i Zimbabwe: �Det var tur att vi hade Madiba (smeknamn 
på Nelson Mandela).� Det är ju uppenbart att situationen i Sydaf-
rika hade varit mycket annorlunda om frihetshjälten varit en per-
son som Mugabe i stället för Mandela. Så Mandela och Mugabe 
var oerhört betydelsefulla i sina länder, men de hade kanske inte 
spelat någon roll alls i historien, om inte övriga omständigheter, 
sociala, ekonomiska och politiska, varit som de var. 
  Strukturalister, institutionalister och materialistiska historiker 
försöker alla hitta ett objektivt sätt att beskriva världen på, och 
alla har de många värdefulla bidrag att ge. Men om man försöker 
eliminera den medvetna, upplevande, tänkande, skapande och so-
cialt agerande människan blir bilden ofullständig, enligt Steiners 
sätt att se det. 

Att inpassa världen eller anpassa oss själva 
�  Lucifer och Ahriman
Steiner beskriver två motsatta förhållningssätt till de erfarenheter 
vi gör och den kunskap vi förvärvar. Det ena handlar om att passa 
in dem i kända mönster, assimilera dem i vår etablerade  
begrepps- och erfarenhetsvärld. Det andra går ut på att anpassa 
vår egen idØstruktur och vårt förhållningssätt till de nya intrycken. 
  Assimilationen, inpassningen gör det lättare för oss att förstå, 
eftersom vi använder oss av våra invanda begrepp och knyter 
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an till våra be�ntliga kunskaper och erfarenheter. Risken är att 
vi går för långt och skapar en illusion och en verklighetsförfalsk- 
ning genom att förneka det nya, oförutsedda och annorlunda.  
Anpassningen öppnar oss däremot för omvärlden, och gör det  
möjligt att ta in de nya intrycken. Men om öppenheten blir för stor, 
och förankringen i det egna för liten, leder det till rotlöshet och  
o-självständighet.
  Det är därför nödvändigt att hitta en balans mellan ytter-
ligheterna, där vi på en gång kan bearbeta nya erfarenheter uti-
från den kunskap vi redan har, och göra dem till våra, men sam-
tidigt hela tiden utveckla vår kunskaps- och erfarenhetsfond med 
det nya som kommer till oss.
  När Steiner utvecklar sina tankar om dessa två förhållningssätt 
till kunskap, använder han sig ofta, i synnerhet i sina senare 
skrifter, av två mytologiska begrepp � Lucifer och Ahriman. Det-
ta kan verka förvirrande för en del, men som Welburn påpekar  
anknyter Steiner där till en lång tradition inom �loso�n, från  
Platon och framåt.
  Lucifer står för inpassningen, vår benägenhet att passa in nya 
kunskaper i våra etablerade föreställningar och modeller. Förmå-
gan att göra detta är viktigt i en vetenskaplig process, men kan 
också leda till utopier, önsketänkande, solipsism och vad Steiner 
kritiskt betecknar som �mysticism�.  
  Ahriman står för anpassningen, vår öppenhet, vår förmåga att 
mer eller mindre ore�ekterat präglas av de intryck omvärlden 
sätter i oss. Också den öppenheten är nödvändig, men om det går 
till ytterlighet förlorar vi vår personliga identitet.
  Vi behöver både Lucifer och Ahriman.  Lösningen är inte att und- 
vika dem. Men Lucifer behöver balanseras av Ahriman, och vice 
versa.  Welburn liknar det vid en dialog mellan Descartes, som vill 
forma kunskapen ut ur jaget, och Durkheim, som ser jaget som en 
biprodukt av omvärldens strukturer och former. Båda sidor har 
en del av sanningen, men ingen har den hela och enda sanningen. 
Ytterligheterna leder oss vilse. Det är i det dynamiska spelet mel-
lan ytterligheterna som människan växer.165

  Det animaliska innebär en organisk anpassning till den yttre 

165  Se Welburn s 223 �.
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nödvändigheten. Det mänskliga innebär därutöver en själslig  
utveckling. Det är denna inre utveckling som måste ske på ett sätt 
som hittar balansen mellan de luciferiska och ahrimanska ytter-
ligheterna. Kännetecknande för det mänskliga är att evolutionen 
blir medvetandegjord genom vårt tänkande.
  Med en förankring i våra biologiska och evolutionära grund-
valar får vi mänsklig självkännedom. Den ger oss frihet att motstå 
den ahrimanska  avmänskligande reduktionismen, men också de 
självuppblåsande luciferiska illusionerna. Evolutionen har gett 
människor frihet att forma sin roll i naturen, med hjälp av sitt 
tänkande.  Den utmanande frågan blir om vi är beredda att ta på 
oss det ansvaret, med de svårigheter det innebär.  Det är naturligt-
vis bekvämare att anpassa sig till omgivningen i lugn och ro.
  Friheten är en utmaning, just det gör den viktig. Om den bara 
kom till som en följd av yttre omständigheter vore den ganska 
meningslös, menar Steiner.  Men frågan är förstås om friheten är 
möjlig, eller om den bara är ett ideal. Vi kan inte veta svaret på 
förhand. Det enda sättet att få visshet om frihet är möjlig, är att 
pröva den. 
  I Frihetens Filoso� beskriver Steiner friheten som ett ideal, för-
visso, men ett ideal som �är någonting verkligt i oss som arbetar 
sig upp till ytan�. Hans slutsats är att det är vår grundläggande 
uppgift som människa att anta frihetens utmaning.166

Jaget som utvecklingskraft
Steiners kunskapsbegrepp är, som vi konstaterat, inte statiskt 
utan evolutionärt. I den evolutionen är vi själva viktiga aktörer. 
De är just detta som kännetecknar det mänskliga till skillnad från 
det vegetabiliska och det animala.
  Vetenskapliga paradigm (temporärt dominerande kunskaps- 
stil) förändras stegvis utifrån nya fakta och nya tolkningar av 
fakta. Det innebär i och för sig inte alltid att de nya paradigmen 
förklarar fakta bättre än de gamla. För Steiner är dessa paradigm- 
förändringar inte bara en följd av nya fakta utan också av en  
kognitiv utvecklingsprocess, nya steg i jagets evolution. 
  Dagens vetenskapsparadigm drivs i hög grad av en önskan att 

166  Steiner: Frihetens Filoso�, appendix: Monismens Konsekvenser s 231 �.
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framhäva individens förmåga att tolka och påverka verkligheten. 
Men samtidigt tenderar man att, i objektivitetens namn, bort-
se från jagets drivande roll. Det påverkar inställningen t.ex. till 
förhållandet mellan religion och kunskap, eller till �värderingsfri   
vetenskap� och �objektivism�. Med hjälp av begreppen �luciferisk� 
och �ahrimansk� analyserar Steiner hur människans förhållande 
till kunskap har utvecklats från renässansen och framåt. Han  
menar att bägge ytterligheterna har stärkts: Det luciferiska genom 
en allt starkare övertygelse om människans oinskränkta förmåga 
att utforska och förklara allt på sitt eget sätt. Det ahrimanska i 
den växande övertygelsen om att människan är helt beroende och 
präglad av omvärlden. 
  Detta är viktiga utvecklingsströmmar enligt Steiner, och det är i 
spänningsfältet mellan de två som utvecklingsmöjligheterna mot 
frihet �nns. Kunskapen är en kreativ kraft, om vi blir medvetna 
om vår kunskapsprocess och förmår att ta kontroll över den. De 
luciferiska och ahrimanska ytterligheterna innebär bägge en 
förnekelse av jagets kreativa roll.167 
  Steiner beskriver i sina skrifter och föredrag hur man kan  
utveckla sin kognitiva förmåga och utforska också verkligheten 
bortom det materiella på ett vetenskapligt sätt. Det gäller att 
öva upp förmågan att iaktta det andligas verkan i den materiella 
världen och i inre upplevelser, att utveckla förmåga till ett sinnes-
fritt tänkande. Sedan hans tid har, som vi vet, utvecklingen inom 
fysiken genom tekniskt för�nade instrument och avancerade 
analysmetoder, på ett annat sätt, också kommit att spränga 
gränserna för traditionell materialistisk verklighetsbeskrivning.

Jaget i förändring � reinkarnation
Steiner ser jaget som en utvecklingskraft, stadd i förvandling, meta- 
morfos, alltid med en outnyttjad potential. Jaget är en föränd- 
ringskraft, och det är viktigt att utveckla vårt medvetande om det.  
Denna förmåga till medveten, utveckling och förändring, även av 
oss själva, gör skillnad mellan människor och djur.  
  Steiner står därmed i opposition mot den trend inom psykologin 

167  Jfr Steiner: Frihetens �losofj särskil kap V och VI, Wellburn s 136 �, Lejon s 23 � och 

Carlgren Den Antroposo�ska rörelsen s 176.
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som, med rötter hos bland andra Freud, ser den mänskliga identite- 
ten som styrd av genetiska förutsättningar och tidiga erfarenheter. 
Han får dock stöd, menar Welburn, av en del nyare teoribildning. 
Oxford�losofen Richard Swineburn framhåller t.ex. själens föränd- 
ringsskapande förmåga som ett viktigt element i den mänskliga evo-
lutionen. Där Swineburn säger själen skulle Steiner ha sagt anden. 
Utvecklingspsykologen Jerome Kagan betonar, när han skriver om 
barnets utveckling, att den innehåller många moment där barnet 
kan slå in på olika utvecklingsriktningar.168

  Steiner arbetar med frågorna om den mänskliga utvecklin-
gen utifrån sin hypotes om reinkarnation och karma. Människan 
genomlever enligt den upprepade liv, inkarnationer, som alla 
tillför erfarenheter, som är viktiga för jagets utveckling. I sina 
inkarnationer tar jaget medvetet på sig öden som ger betydelse-
fulla erfarenheter, skapar karma. Föreställningen om reinkarna-
tion och karma omfattas av en mycket stor del av mänskligheten. 
Inom hinduism och i synnerhet buddism �nns dock en uttalad 
strävan att befria sig från individualiteten, och därmed sin karma 
och fortsatta inkarnationer, för att uppgå i Nirvana, världsalltet.  
Det antroposo�ska förhållningssättet, förankrat i västerländsk  
�loso�, bejakar inkarnationen menar att den och dess karma 
skall utveckla det medvetna jaget, i samspel med omvärlden. 

Sanning och rätt
Welburn jämför Steiners frihetsbegrepp med John Stuart Mills, 
liberalismens grundare. För Mill handlar det om frihet från stat-
liga ingripanden och kontroll. Särskilt viktig är friheten när det 
gäller åskådningar och idØer. Mills frihetsbegrepp tar inte ställ-
ning till frågor om rätt och sanning.
  För Steiner är det sanningen som befriar oss. Hans sannings- 
begrepp är inte statiskt. Vad som är sanning i en viss given situa-
tion beror på perspektivet. ˜ven moralen måste komma inifrån, 
och inte styras av utifrån ålagda moralregler. Detta gäller oavsett 
om dessa moralregler, som hos Mill, är pragmatiska och grun-
dade på sociala nödvändigheter, eller uttryck för eviga sanningar 
som skapar kategoriska imperativ, som hos Kant. Handlingar som 

168  Welburn s 157 �.
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styrs av sådana påbud är inte etiska enligt Steiners sätt att se det. 
Vad som krävs är en inre insikt om vad som är rätt eller fel. Indivi- 
den är fri, men det är en frihet under ansvar.169

  Steiner hör till de �losofer som utgår ifrån att människan av 
naturen är god. Men han förutsätter inte att människan har vis-
sa inbyggda goda egenskaper, som välvilja och rättvisekänsla. 
Hon måste, genom en kunskapsprocess, utveckla sina insikter 
om rätt eller fel. På ett medvetet sätt kan hon uppnå den känsliga  
balansen mellan inpassning och anpassning, det luciferiska och 
det ahrimanska.
  Steiner lägger ett stort ansvar på den enskilda individen. Det 
�nns ingen regelbok. Lejon talar om �etisk individualism� som 
ger den �enskilde individen en suverän betydelse i förhållande 
till storheter som �staten� �samhället�, �det allmänna bästa� o.s.v.�170  
Det hindrar förstås inte att det är viktigt att lära av det förgångna, 
av den moraliska erfarenhet som historien ger oss. Men vi kan inte 
falla tillbaka på historisk grundade auktoritära moralregler. I sist 
hand måste våra ställningstagande alltid bygga på vår egen mora-
liska medvetenhet, grundad i intuition och insikt om verkligheten. 

Moralisk evolution
Steiners moral�loso� präglas av hans evolutionära syn på det 
mänskliga medvetandet. I stället för en uppsättning moralreg- 
ler, fastslagna en gång för alla av Gud, eller av ett högre samhälls- 
intresse, ser Steiner en moralisk utvecklingsprocess, som går 
genom mänsklighetens historia liksom de enskilda individernas 
biogra�er. Denna utvecklingsprocess hänger samman med de 
utmaningar som mänskligheten, folk och individer, möter i olika 
skeden av sin utveckling. Den handlar om att främja det gemen- 
samma bästa, före det personliga, men också den egna inre  
utvecklingen, på ett sätt som stämmer med tidens utmaningar och 
förutsättningar. 
  Betydelsen av det historiska perspektivet kan illustreras 
med de konfrontationer vi idag upplever kring sexualmoralen. 
Den sexualmoral som fortfarande är förhärskande i många  

169  Welburn s 161.

170  Lejon s 24.
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traditionella miljöer har sina rötter i stamsamhällets behov av att 
kontrollera fortplantningen. Släktbanden var det kitt som höll 
samman samhället, arvsrätten var den materiella basen för famil-
jens fortlevnad. Det gjorde kontrollen över barnafödandet, och 
särskilt kvinnans fruktsamhet, till en fråga om stammens överlev-
nad. Såväl kvinnlig promiskuitet som homosexualitet sågs som 
existentiella hot. Många centrala religiösa verk, som Gamla Testa-
mentet, Talmud och Koranen är skapade ur sådana stamkulturer. 
Det gör att denna moral fortsätter att stå i centrum även i vår tid, 
när mänsklighetens stora utmaningar är helt andra.  
  Nietzche gjorde upp med föreställningen om moraliska impe- 
rativ, vare sig gudagivna eller samhällsgivna. Men det han läm-
nade efter sig var intigheten, nihilismen. Den starke formar själv 
sin rätt. Den svage hänvisas till en slavtillvaro, styrd av andras 
intressen och värderingar. J. S. Mill och liberalerna hade redan 
dessförinnan formulerat en annan frihetlig moralsyn som verkar 
mer etisk. Man är fri att göra vad man vill, så länge man inte ska-
dar andra.  Men inte heller detta ger någon säker vägledning när 
man försöker ta ställning till frågan om gott och ont.

Etisk individualism och altruism
För Steiner blir moral en fråga om att långsiktigt främja det  
gemensamma bästa, inte bara för den egna gruppen eller det egna 
samhället utan för världen i vidaste bemärkelse. En sådan strävan 
sammanfaller också med arbetet på det egna jaget. Utmaningen 
som varje individ måste brottas med blir att lära sig se detta �bäs-
ta� och att inte bedra sig själv vare sig medvetet eller undermed-
vetet. Därför hänger moral, kunskap och självinsikt intimt ihop. 
Lejon citerar Steiner: �Varje kunskap du söker endast i syfte att 
öka ditt eget vetande, endast för att hopa skatter inom dig själv, 
leder bort från din väg; men varje kunskap du söker i syfte att bli 
mognare på människoutvecklingens och världsutvecklingens väg 
leder dig ett steg framåt.�171

  Steiners förklaring till ondskan är också evolutionär. På ett 
högre plan är den en förutsättning för den moraliska utvecklingen. 
Likt Me�sto i Goethes Faust, som vill det onda, men gör det goda.

171  Lejon s 2.
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  Steiners evolutionära moral�loso� och etiska individualism 
skiljer honom från mycket av den västliga �loso�ska traditionen. 
När �losofer som Kant och Hume kommer fram till uppfattnin-
gar om hur man kan skilja gott från ont så vill de omedelbart 
göra dessa uppfattningar allmängiltiga. Kant är t.ex. känd för sin  
argumentering att man kan veta att något är moraliskt rätt om 
man kan upphöja det till en morallag för alla. Steiner lyfter i stäl-
let fram nödvändigheten att ta ställning utifrån den faktiska verk-
lighetens krav, inte utifrån givna moralregler. Så det �nns inga 
slutgiltigt givna svar, allt är i utveckling, sökande sin balans mel-
lan extremerna Lucifer och Ahriman, i förhållande till skiftande 
utmaningar. Så formas historien.
  Steiners moral�loso� har uppfattats som okonventionell efter-
som den inte bygger på en kodex eller en uppsättning principer, 
utan mer har ett historiskt och ett individuellt perspektiv. Där byg-
ger han, enligt Welburn, vidare på Nietzsches �moralgenealogi�.  
Det historiska perspektivet innebär att man iakttar en moralisk 
utvecklingsprocess, präglad av olika tiders skiftande utmaningar 
och värderingar, under in�ytande från betydande personligheter.
  Nietzsches slutsats är att den konventionella moralen mest 
är dikterad av räddhåga. Hans ideal är en �ädel� människa som 
präglas av generositet och mod, men står över konventionella 
föreställningar om gott och ont. Steiner, i sitt typiska balanspers-
pektiv, ser Nietzsches �ädla hänsynslöshet� som en ytterlighet , 
och ställer mot denna en kristen andlighet och den av Nietzche så 
föraktade kristna dygden.172

Odogmatisk etik
Liksom Nietzsche löper Steiner risken att beskyllas för mora- 
lisk relativism när han avvisar tanken på en uppsättning �eviga� 
moralregler.  Upplysnings�losoferna försökte, på ruinerna av den 
kristna morallärans hegemoni, bygga ett nytt universellt moral-
system baserat på förnuftet. Steiner framhåller att olika tider och 
olika kulturer har olika förhållningssätt till vad som är moraliskt 
rätt. Men det innebär inte moralisk relativism, inte att det ena kan 
vara lika gott som det andra. Istället betyder det att frågan om 

172  Welburn s 169 �, Lejon s 77 �.
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moral måste ses i perspektiv av den situation i vilken den ställs.
  Etableringen av fasta moralregler, vare sig det sker i kristen- 
domens, upplysningens eller Kants anda, leder förr eller senare 
till en klyfta mellan människornas faktiska värderingar och de re-
gelsystem som man förväntas hålla sig till. Om man istället kan 
utveckla ett moraliskt sinne, och en �moralisk fantasi�, som får 
karaktären av högre kunskap, så blir moralen alltid relevant och 
aktuell.173

Etik och historia
Med detta synsätt är det inte mycket lönt att slösa moralisk indig-
nation på missförhållanden i det för�utna, som berodde på att 
omständigheterna var annorlunda. Samtidigt är det ju uppenbart 
att det genom historien ägt rum mycket som faktiskt var moraliskt 
förkastligt, även med sin tids förutsättningar.
  Historiska handlingar och händelser representerar i Steiners  
�loso� en moralisk realitet. Moral är mer en fråga om sättet att upp- 
fatta verkligheten än ett regelsystem. Welburn menar att Stei-
ner där anknyter till en västlig tanketradition som går tillbaka till  
Bibeln. Han ger också exempel från moderna moral�losofer, som 
Philippa Foot och John R Searle som på lite olika sätt försöker 
frigöra sig från kravmoralen, i riktning mot moral som förhåll-
ningssätt, från �bör� till �är�.174 Det är viktigt att moralen är fast 
förankrad i verkligheten och inte förvandlas till illusoriska �luci- 
feriska� ideal. Moral, är ju kunskap enligt Steiner.  Kunskapen blir 
moralisk, när vi påminner oss själva om vår egen delaktighet, och 
när den förbinds till den aktuella verkligheten.  Steiners historiska 
perspektiv, att moralen möter olika utmaningar i olika tider och 
miljöer, är särskilt viktigt i vår tid, där så många kulturer möts. 
  Vår tids rationella moralsyn, att det goda är det som främjar det 
gemensamma bästa, har sina rötter i upplysnings�losoferna och 
liberalismen. Steiner avvisar den inte, men vill �nna vägar att gå vi-
dare. Den rationalistiska moralsynen innebär ett avståndstagande 
från förrationella symboler, tabun, riter, renhetsbegrepp o.s.v.  

173  Steiner: Frihetens Filoso�, särskilt kapitel XII, Wellburn  s 177 �.

174  Welburn s 180 �. Jfr Lejon s 26-28.
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Steiners historiskt medvetna moral�loso� försöker istället tränga 
bakom dessa fenomen, förstå dem i deras historiska sammanhang 
och dra lärdom av dem. Som religionsvetarna påpekar �nns det 
som regel mycket rationella ursprungliga motiv bakom religiöst 
motiverade förbud mot förtäring av alkohol eller �äsk, krav på 
omskärelse, traditionell sexualmoral m.m.  Samhällsvetarna kan 
beskriva hur dessa en gång rationella förhållningsregler, efter att 
ha blivit religiöst värdeladdade, så småningom också kan få en 
politisk ideologisk laddning, med långtgående konsekvenser. 
  Vägen till en frihetlig moral handlar varken om ett luciferiskt 
självförverkligande eller om en ahrimansk underkastelse under 
påtvingade yttre krav. Men det är inte heller fråga om en mate- 
matisk medelväg, utan snarare om en syntes mellan de två  
ytterligheterna. Utifrån en fördjupad förståelse av den historiska  
dynamik, som har skapat olika moraliska föreställningsvärldar, 
kan vi gå vidare. Vi kan lära oss förstå balansen mellan de lucifer-
iska och ahrimanska inre krafterna, befria oss från beroendet av 
den historiska situationen och föreställa oss en förändrad värld 
och möta den. Eller som Stagnelius uppmanar oss i sin �Suck-
arnes mystär�: �Tvenne lagar styra detta liv. Förmågan att begära 
är den första. Tvånget att försaka är den andra. Adla du till fri-
het detta tvång, och helgad och försonad över stoftets kretsande 
planeter skall du ingå genom ärans portar.�175

Ödesfrågorna
Varför skall vi egentligen vara goda? Enligt Steiner handlar det 
inte om att slippa syndastra� eller säkerställa en plats i Paradiset. 
I stället handlar det om en andlig evolution där mänskligheten i 
sin helhet, liksom varje enskilt jag utvecklas genom inkarnatio- 
nernas förlopp.176 För att tydliggöra detta använder Steiner  
begreppet karma. Karma är det öde som man bär med sig vid  
reinkarnationen och som grundlagts i tidigare inkarnationer. Det 
är något som jaget frivilligt tar på sig som ett medel för den egna and- 
liga utvecklingen. Det är karmat som gör inkarnationen till den 
utvecklingsväg som är dess mening, och som ytterst varje individ 

175  Jfr Carlgren: Den antroposo�ska rörelsen s 163 �.

176  Welburn s 189.
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själv bär ansvaret för. Karmat hör ihop med individens behov och 
med tiden hon lever i. Så är karmat också en länk mellan indivi- 
den och historien.
  För Steiner är karma ett redskap för frihet. Men frihet kräver  
insikt och kunskap för att bli verklig. Goda intentioner räcker 
inte, och några givna moralregler �nns inte. Vi måste själva söka 
en insikt som fördjupas till kärlek.
  Steiner tar helt avstånd från traditionella religiösa föreställnin-
gar om livet efter döden, präglade av föreställningar om belöning 
för den dygdiga och stra� för den syndiga, himmel eller helvete. 
I stället ser han existensen mellan död och ny födelse, som en  
process då jaget upplever sin genomgångna inkarnation ur den 
andliga världens perspektiv. Ur denna upplevelse formar männis-
kan sitt fortsatta karma. 

Människosyn och människovärde
Steiners uppfattning om alla människors lika värde är förankrat i 
hans syn på människan som ett unikt, fritt och skapande andligt 
väsen. De begränsningar och ofullkomligheter som kan karak-
tärisera henne under ett jordeliv är efermära, tillfälliga, element 
i det karma hon tagit på sig i sin utvecklingsprocess. Värdet ligger 
inte i vad hon förmår prestera under ett jordeliv, utan i hennes 
bidrag till världsutvecklingen, där alla är omistliga. 
  Steiners synsätt kontrasterar starkt mot Benthams och utili-
taristernas, där människans värde snarare handlar om vad man 
förmår bidra med till det allmänna bästa. Denna människosyn 
�ck ytterligare stöd av Darwins teori om det naturliga urvalet, 
och i synnerhet dess socialdarwinistiska tolkning. Men den antro-
poso�ska synen på människans värde skiljer sig lika mycket från 
de auktoritära religionernas indelning i goda och onda, frälsta 
och förtappade, bestämda för paradiset eller helvetet.
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Kunskapsteoretiska utmaningar
Rudolf Steiners grundläggande verklighetsuppfattning, ontologi, 
är djärv och revolutionerande. Den utgår, som vi sett, ifrån att det 
bara �nns en enda verklighet som är av andlig natur, men som också 
kan ha materiell form. Hela denna verklighet är tillgänglig för 
människans forskande. Hans ambition att utveckla en andeveten- 
skap med naturvetenskaplig metod, är egentligen inte mindre djärv 
och revolutionerande. Hans liv räckte inte till för att utveckla allt 
det han skulle ha velat och han lämnade mycket att bearbeta och 
vidareutveckla till sina efterföljare. Arbetet att utforska samspelet 
mellan anden, människan och det materiella, som Steiner påbör-
jade har fortsatt bl.a. med anknytning till det Allmänna Antropo- 
so�ska Sällskapet. I hög grad är det inriktat på fyra arbetsom-
råden:
 
Studier om det andligas verkan i sinnevärlden med etablerade 
vetenskapliga metoder.
 
Studier om förhållandet andligt-mänskligt-materiellt genom �lo-
so�skt och konstnärligt arbete. 
 
Praktiskt arbete med människor och natur utifrån ett antroposo- 
�skt synsätt.
 
Utforskande av den andliga verkligheten och dess förhållande till 
människan och sinnevärlden genom direkt iakttagelse.
 
Det är det fjärde arbetsområdet som innebär de största utmanin-
garna. Till vägledning för dem som ville gå vidare på denna forsk- 
ningsväg presenterade Steiner en skolningsväg och ett om-
fattande material av texter och föredrag, där han beskrev vad han 
själv kommit fram till på det esoteriska området. Han grundade 
också �Den Fria Högskolan för Andevetenskap� med säte i Goet-
heanum, i Dornach utanför Basel i Schweiz, nu med förgreningar 
över hela världen.
  Det är dock uppenbart att Steiner inte hann utveckla den ande- 
vetenskapliga metodologin så långt som han tänkt. Högskolan 
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�ck bara en grundläggande nivå. Han hade sannolikt räknat med 
att vidare utarbeta sin skolningsväg, för att göra det möjligt för 
var och en att utveckla en översinnlig iakttagelseförmåga. Han 
�ck inte heller möjlighet att formulera en konkret metodologi för 
hur översinnliga iakttagelser skulle kunna prövas och tolkas på 
ett vetenskapligt sätt. Hans esoteriska beskrivningar får därför 
mer karaktären av uppenbarelser än forskningsresultat, presen-
terade i en vetenskaplig diskurs. Efter Steiners död har det heller 
inte skett något publicerat genombrott på detta område.

Objektivitet och kontrollerbarhet
Två viktiga frågeställningar, som behöver bearbetas ytterligare 
handlar om objektivitet och kontrollerbarhet. 
  Steiner betonar ofta vikten av att forskaren studerar verk- 
ligheten utan förutfattade meningar, fördomsfritt. Hans menings- 
motståndare kritiseras inte sällan för att ha just förutfattade 
meningar, och han uttalar ofta övertygelsen att ett fördomsfritt 
betraktande skall bekräfta hans egna utsagor om verkligheten. 
Samtidigt framhåller han att även om det �nns en absolut san-
ning och människans kunskapsförmåga är obegränsad, så förmår 
varje enskild människa bara uppfatta en del av sanningen,  
beroende på synvinkel. Han beskriver, som vi har sett, forskandet 
som en relation mellan subjektet och omvärlden. 
  Frågeställningen skärps av det faktum att Steiner ofta ger detal-
jerade och konkreta beskrivningar av vad den som studerar �utan 
förutfattade meningar� kommer att få uppleva. Den lärjunge 
som följer hans anvisningar och förutsätter att det han säger är 
rätt, löper därmed per de�nition risk att ha förutfattade menin-
gar. Steiner själv framhåller också att det inte �nns någon värde- 
ringsfri kunskap.177

  Det är starkt ifrågasatt om en forskare verkligen kan arbeta helt 
förutsättningslöst. Om inte annat påverkar forskarens mer eller 
mindre subjektiva utgångspunkter � hur han eller hon formu- 
lerar sina forskningsfrågor och väljer objekt för sin forskning. Vad 
som krävs, är att forskaren tydliggör sina utgångspunkter, och 
efter bästa förmåga försöker eliminera sådana föreställningar 

177  Se s 67.
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som är irrationella och/eller irrelevanta, och tydligt redovisar 
sina utgångspunkter och antaganden.178

   En särskild utmaning för den som i Steiners efterföljd vill ägna 
sig åt andevetenskapligt studium, är hur man skall förhålla sig 
till hans beskrivningar av den andliga verkligheten. Frågan är hur 
man utvecklar ett tillräckligt fritt förhållande till hans utsagor, så 
att man kan utnyttja dem som det stöd i den egna forskningen, 
som de var tänkta som, men utan att bli påverkad i sitt eget iakt-
tagande och sin omdömesbildning.

Tillförlitlighet
Frågan om objektivitet i den andevetenskapliga forskningen 
hänger nära samman med frågan om tillförlitlighet i de ande- 
vetenskapliga forskningsresultaten.
  Bland annat i boken �Andlig Forskning� tar Steiner upp till-
förlitlighetsproblemet. Han diskuterar två viktiga felkällor. Den 
ena är att subjektiva önskningar och intressen påverkar det man 
uppfattar i sin översinnliga iakttagelse. Den andra är att sådana 
förhållanden påverkar det sätt på vilket man tolkar sina upple- 
velser. I bägge fallen hänvisar han till själva skolningsvägen som 
ett sätt att täppa till sådana felkällor. Han konstaterar: �Ingenting 
ter sig mer självklart än att den som inte känner till den andli-
ga skolningen säger: �Finns det då över huvud taget möjlighet att 
skydda sig mot villfarelser, när de nu kan uppkomma på så många 
olika sätt?�. Och vidare: �Kan då över huvud taget någon lärjunge 
i andlig skolning vara säker på, att inte alla hans förmenta högre 
kunskaper bara beror på illusion och självbedrägeri (suggestion 
och autosuggestion)?� De som säger så tänker då inte på att käl-
lorna till villfarelser täpps till i varje sann andlig skolning, genom 
hela det sätt som denna skolning genomförs på.�
  Steiner menar att �en verklig lärjunge kommer för det första att 
genom sin förberedelse ska�a sig tillräcklig kunskap om allt som 
kan leda till illusion och självbedrägeri�. Vidare att �därutöver 
leder varje sann skolning i första hand till begrepp om de stora  

178  Idealet om det förutsättningslösa eller teorilösa iakttagandet är grundläggande i 

såväl de logiska positivisternas induktiva logik (se s. 19-20) som för fenomenologerna (se 

s 30 �) men har starkt kritiserats av nutida kunskapsteoretiker som varande orealistisk.
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tilldragelserna i världen. Den leder alltså till ting som gör en anspän-
ning av omdömesförmågan nödvändig. Men detta gör samtidigt 
denna förmåga mer nyanserad och skärpt.� Han säger att detta ändå 
inte är det viktigaste: �Det viktigaste ligger i övningarna själva, de 
övningar som kommer till användning vid regerätt andlig skol-
ning.�179

Intuition och vetande
I �Kunskapsteori� behandlar Steiner veri�erbarhetsproblemet i re-
lation till vad kan betecknar som intuition. Intuition betecknar inte 
hos Steiner en ingivelse i största allmänhet, utan den högsta formen 
av medveten andlig iakttagelseförmåga. Han påpekar följande: 
  �Man har ofta behandlat intuitionen mycket ringaktande inom 
vetenskapen. Man har ansett det som en brist hos Goethe att han 
vill komma fram till vetenskapliga sanningar via intuitionen. Vad 
som nås på intuitiv väg anser många visserligen vara mycket vik-
tigt, när det rör sig om en vetenskaplig upptäckt  � Att intuitionen 
själv skulle kunna vara en vetenskaplig princip förnekas däremot. 
Vad som faller intuitionen in måste efteråt först bevisas � så tän- 
ker man � om det skall ha ett vetenskapligt värde � Man kallar ofta 
endast det, som man har bevisat, för vetande, allt övrigt för tro.
  Man måste betänka, att intuitionen betyder något helt annat 
inom vår vetenskapliga riktning, som är övertygad om att vi i 
tänkandet fattar världens kärna enligt dess väsen, än i en rikt-
ning, som förlägger till ett hinsides det som vi inte kan utforska.�
  Intuitionens vetenskapliga relevans förklarar Steiner så här: 
�Vår världsåsikt är inte utsatt för faran att behöva betrakta den 
bevisande metodens gränser som gränser för all vetenskaps över-
tygelse. Den har lett oss till åsikten att världens kärna �yter in i 
vårt tänkande, att vi  inte endast tänker över världens väsen, utan 
att tänkandet är ett samgående med världens väsen. För oss är 
inte en sanning påtvingad utifrån i och med intuitionen, efter-
som det enligt vår ståndpunkt inte �nns något ute och inne på 
det sätt man antar enligt den motsatta ståndpunkten vi nyss kän-
netecknade. För oss är intuitionen ett omedelbart vara-inne-i, ett 
inträngande i sanningen, som ger oss hela sanningen över huvud 

179  Steiner: Andlig Forskning 322-326.
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taget. Sanningen täcks helt av det som är oss givet i vårt intuitiva 
omdöme. Det karaktäristiska för tron, att det bara är den färdi-
ga sanningen vi möter och inte dess grunder, och att vi saknar 
den genomträngande inblicken i ifrågavarande sak, gäller inte för  
intuitionen. Den på intuitionens väg vunna insikten är fullt ut lika 
vetenskaplig som en bevisad insikt.�180

  �Vi vill inte längre enbart tro; vi vill veta. Tro kräver erkän-
nandet av sanningar som vi inte helt och hållet genomskådar � 
Endast vetandet tillfredsställer oss, det som inte underkastar sig 
någon yttre norm, utan härrör sig från personlighetens inre liv�, 
säger Steiner i Frihetens Filoso�.181 Det sätter frågan om kontrol-
lerbarhet i centrum.  Han konstaterar att prövning av andliga erfa- 
renheter innebär andra utmaningar än den prövning som vi kan 
göra med hjälp av våra sinnen. Det konventionella svaret är att 
andliga erfarenheter inte kan veri�eras eller falsi�eras på ett  
objektivt sätt, utan endast kan leda till subjektiv övertygelse, d.v.s. 
tro. Steiners ambition är dock att utveckla möjligheten att veten- 
skapligt pröva också andliga erfarenheter och kunskaper, att gå 
från religiös tro till vetenskapligt vetande.
  Ett förtydligande är nödvändigt här. Av Steiners sätt att disku-
tera begreppet tro, kan man ibland få intrycket att han likställer 
tro med att omfatta ett synsätt format av påtvingade dogmer. 
Det var naturligtvis något som man �ck rik erfarenhet av i sekel-
skiftets starkt katolska Centraleuropa. Men det råder nog inga 
delade meningar i några religioner om att sann tro innebär en 
stark personlig inre övertygelse, ofta som ett resultat av en djup- 
gående inre utvecklingsprocess. Skillnaden mellan tro och 
vetande är alltså inte graden av inre övertygelse, eller hur inträn-
gande sanningsupplevelsen är. I stället handlar det om att tro är 
något i grunden subjektivt, som inte kräver några andra belägg 
än styrkan av den subjektiva övertygelsen. Av det vetenskapliga 
vetandet krävs däremot att det kan göras oberoende av individen, 
bli objektivt och prövas, så att var och en som, med erforderliga 
förkunskaper, studerar samma fenomen kommer till samma slut-
sats om dess innebörd.  

180  Steiner: Kunskapsteori s 106-108.

181  Jfr s 8. Cit. Ur Steiner: Frihetens Filoso� s 253.
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Metodik för vetenskaplig prövning
Steiner framhåller ofta att han inte ville att hans utsagor skulle 
anammas med tro, utan prövas i ett fortgående forskande. Exem-
pelvis ägnar han stort utrymme i det sista av en serie föredrag 
hållna i Oslo 1910 om �Folksjälars mission� åt just detta. Han 
säger bl.a. �Jag ber er, och bad er i Berlin att inte genom auktoritet 
och tro ta emot någonting som jag har sagt, eller kommer att 
säga. Också innan människan uppnår det klarseende planet �nns 
det möjlighet att pröva det som framkommer genom klarseende 
iakttagelse � Jag ber er vänja er av med auktoritetsprincipen. Ty 
den skulle vara av ondo för oss.� Han uppmanar åhörarna att: � � 
pröva vad jag har sagt om historien och använd alla källor ni har 
tillgängliga, pröva så noggrant som möjligt med de medel som 
står er till buds på det yttre fysiska planet!�182  
  Steiners konstaterande om svårigheterna att bevisa andliga  
erfarenheter är rimlig, om man syftar på veri�kation enligt induk-
tiv logik.  I stället anvisar han ett huvudsakligen hermeneutiskt, 
undersökande och tolkande, forskningssätt. Tillförlitligheten 
säkerställs genom metoden för iakttagelse och tolkning. I �And-
lig Forskning� och �Kunskapsteori� hänvisar han till själva forsk- 
ningsprocessen som grund för tillförlitlighet. I �Andlig Forsk-
ning� framhåller han att en sann skolning skall eliminera risken 
för missvisande upplevelser beroende på sådant som forskarens 
subjektiva värderingar, intressen och önskemål. Till det kan man 
kanske lägga risken att förmågan till förutsättningslöst forskande 
störs av ett alltför starkt beroende av en lärares anvisningar om 
vad han/hon förväntas se. I �Kunskapsteori� hänvisar Steiner 
också till processen som vägen, särskilt för att veri�era intuitiva 
erfarenheter. 
  Detta ställer stora krav på utforskande och prövning av såväl 
skolningsvägen som det intuitiva iakttagandet, tänkandet och 
tolkandet. Innebär Steiners, eller någon annans, skolningsväg 
att risken för subjektiva projektioner, auktoritetspåverkade 
föreställningar och andra illusioner kan elimineras? I så fall hur? 
Hur kan man säkerställa att det intuitiva tänkandet verkligen  
leder till sanningen och inte till illusioner och vantolkningar?

182  Folksjälars mission s 223.
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Andevetenskapliga metodfrågor
Steiner hann aldrig mer än att peka ut färdriktningen för den 
som vill arbeta med att utveckla andevetenskapen. Detta förefal- 
ler också vara i överensstämmelse med hur han såg sin roll. Han 
ville uppenbarligen inte komma med alltför färdiga svar, utan 
öppna nya forskningsfält. Agnes Nobel påpekar att �Steiner var 
mån om att framhålla att antroposo�n inte utgör någon färdig 
och slutgiltig åskådning, utan tvärtom innebär, att man prövar 
sig fram efter andra vägar än de man följt på ett alltmer utpräglat 
sätt under de senaste 300 åren. Eftersom antroposo�n bara  
be�nner sig i början av sin tillvaro måste den naturligtvis inne-
hålla många ofullkomligheter, men försöket måste likväl göras, 
menar han.�183 
  I en recension av Helmut Traubs omfattande verk Philosophie 
und Antroposophie tar Torsten Lundberg upp behovet av att  
vidareutveckla Steiners vetenskapsteori och han hänvisar till 
bland andra den tyske pedagogikprofessorn och forskaren i  
Waldorfpedagogik, Jost Schieren. Detta vetenskapliga fördjup-
ningsarbete är, menar Lundberg, nödvändigt för att antroposo�n 
skall kunna hålla en kurs fri från såväl inåtriktad dogmatism som 
utåtriktad pragmatism och relativism. Det är också nödvändigt 
för att kunna upprätthålla ett sakligt samtal på hög nivå med  
omvärlden.184

  Detta hindrar inte att man kan se grunddragen av en ande- 
vetenskaplig metodik som har sin grund i Rudolf Steiners arbete, 
och vidareutvecklats av forskare inom olika discipliner. Man kan 
beskriva den i tre faser.

Den empiriska fasen 
Heitler och andra betonar att Steiner och goetheanismen, på ett 
helt annat sätt än Husserls fenomenologi, grundläggs med ett 
empiriskt forskande och användandet av en induktiv metodik. 
Men som Jaap Sijmon beskriver är det en induktion som skiljer 
sig mycket från den som tillämpades av de logiska positivisterna 

183  Agnes Nobel: Filoso�ns Knapp s 169.

184  Torsten Lundberg: Akademisk hörnsten om Rudolf Steiners �loso�ska världsåskåd-

ning. Artikel i Antroposo� i Norge 2012:12.



113

och istället går tillbaka till Aristoteles.185 Steiners induktion hand-
lar inte bara om att samla sinnesdata, utan också om att iaktta-
ga fenomenen. Veri�kationen kan inkludera, men begränsar sig 
inte till, att se om en viss företeelse återkommer tillräckligt regel- 
bundet under givna betingelser. Därutöver krävs en mycket mer  
ingående och djupgående bearbetning av de gjorda erfaren- 
heterna.

Tolknings och bearbetningsfasen 
Sijmons identi�erar fyra olika metoder som Steiner använder och 
rekommenderar för att medvetandegöra och bearbeta gjorda iak-
ttagelser och erfarenheter:
  Bevismetoden som innebär att man drar slutsatser av underla-
get som kan veri�eras med logisk bevisning.
  Jämförelsemetoden som innebär att man jämför olika men 
besläktade fenomen och hittar likheter och gemensamma möns-
ter. Så kan man �nna samband och ana urformer, formkrafter och 
metamorfosprocesser.
  Den re�ekterande metoden som innebär att man djupstuderar 
de iakttagna fenomenen för att hitta orsakssamband, utvecklings-
förlopp, kvalitativa samband och andra relevanta företeelser.
  Den historiska metoden som används för att studera evolu-
tionära skeenden över längre tidsförlopp, särskilt utvecklingen av 
idØer och föreställningar, deras betydelse för människornas hand- 
lingar och därmed historiens förlopp.186

  Av dessa metoder är alla utom den första hermeneutiska187 
till sin karaktär. Såväl Goethe som Steiner menar att induktio- 
nens formella bevislogik främst hör hemma i fysikens och meka- 
nikens värld, styrd av obönhörliga naturlagar. När man studerar 
det levande, det mänskliga och det andliga måste man, i stegrande 
grad, gå över till hermeneutiska metoder. Såväl Goethe som 
Steiner hävdar också, som vi just konstaterat, att det inte bara är 
det diskursiva (logiskt sammanhängande) tänkandet som kan 
användas vetenskapligt utan också intuitionen. Steiners ambition 

185  Jfr s 20-21 och Sijmon s 141-149.

186  Simjons s 271-279.

187  Se s 64�.
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var uppenbarligen att kunna utveckla en intuitiv kunskapsprocess 
som är så medveten och kontrollerbar att man i själva upplevelse-
processen kan veri�era sina upplevelser.  ˜nnu har det dock inte 
visats att en sådan process �nns allmänt tillgänglig. Beskrivnin-
gar och utsagor baserade på intuitiva erfarenheter måste därför 
tills vidare kunna prövas på andra sätt.

Prövningsfasen 
För att uppnå Steiners ambition, att man inte ska tro, man ska 
veta också om översinnliga företeelser, måste alla påståenden 
om verkligheten kunna styrkas. Om inte omständigheterna 
för själva iakttagelsen gör de slutsatser man drar oomtvist-
liga, krävs en övertygande metodik för detta. Rudolf Steiner 
lämnade efter sig en rik litteratur med utsagor, med mycket 
stor ämnesbredd, baserade på hans egna översinnliga iakt- 
tagelser. Att styrka dessa på ett vetenskapligt godtagbart sätt är 
en mycket stor arbetsuppgift som ännu inte är slutförd.
  En användbar metod kan i många fall vara den deduktiva. 
Den innebär att det aktuella påståendet prövas som en hypotes. 
Dess inre logik och orsakssammanhang undersöks. Man försö- 
ker identi�era möjliga belägg och nödvändiga kriterier som 
måste vara uppfyllda för att hypotesen skall stämma. Om dessa 
nödvändiga kriterier inte är för handen kan hypotesen falsi�eras 
och den måste förkastas eller förändras. Om de är för handen är 
hypotesen styrkt, med varierande grad av säkerhet, beroende på 
omständigheterna.
  Att pröva hypoteser baserade på översinnliga iakttagelser  
reser naturligtvis svårigheter. Men det �nns också möjligheter. 
Det bedrivs, som berördes i början av detta avsnitt, också en hel 
del forskning på alla de områden som omfattas av antroposo�skt 
orienterad forskning:      
  Studier om det andligas verkan i sinnevärlden med etablerade 
vetenskapliga metoder. Hit hör kontrollerade tester av exempelvis 
homeopatiska mediciner och biodynamiska preparat och utveck-
ling av alternativa testmetoder som kopparkloridkristallisationer 
och stigbilder. Vidare bedrivs kognitionsforskning kring bland  
annat meditation och konstupplevelser. Hit kan också 
räknas annan forskning kring tillämpad antroposo� som  
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waldorfpedagogik, läkepedagogik, socialterapi, antroposo�sk 
medicin och  biodynamisk odling baserad på praktiska erfaren- 
heter.
  Filoso�skt och konstnärligt arbete med förhållandet  
andligt-mänskligt-materiellt. Filosofer och konstnärer under- 
söker, bearbetar och uttrycker olika erfarenheter och upplevelser 
av det andligas verkan i människan och naturen. 
  Praktiskt arbete med människor och natur utifrån ett antro-
poso�skt synsätt. Under årtiondenas lopp har det ansamlats en 
omfattande praktisk erfarenhet av hur metoder grundade på en 
antroposo�sk människo- natur- och kunskapssyn fungerar i verk- 
ligheten.
  Utforskande av den andliga verkligheten och dess förhållande 
till människan och sinnevärlden genom direkt iakttagelse. Här 
handlar arbetet om att pröva Steiners skolningsväg och hans 
beskrivningar av den översinnliga verkligheten med hjälp av 
Steiners utsagor, forskarens  egen erfarenhet och den rika littera- 
tur som �nns av andra människors översinnliga erfarenheter  
genom historien.

På väg mot ett paradigmskifte?
Vi har tidigare188 berört vetenskapshistorikern Tomas Kuhns  
teorier om att vetenskapen under en viss tid präglas av ett gemen- 
samt paradigm � en uppsättning utgångspunkter som anses 
självklara och ibland är outtalade. 
  Ett paradigm dominerar det vetenskapliga arbetet så länge det 
är rådande, och tenderar att tränga undan resultat som inte öve-
rensstämmer med paradigmets förhållningssätt. Så småningom 
börjar dock paradigmet undergrävas av nya kunskaper och erfa- 
renheter som leder till att tilltron till paradigmet kollapsar och 
det sker ett paradigmskifte.189

  ˜r vi nu på väg mot ett nytt paradigmskifte i Kuhns mening?  
Sedan Steiners dagar har dominansen av det rådande positivi- 
stiska paradigmet, präglat av materialistisk monism och en  
mekanistisk världssyn, blivit allt tydligare. Teoribildningar som  

188  Se s 41�.

189  Hartman s 177-181.
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nollpunktsteori, analytisk psykologi, mindfulness eller antropo-
so�sk andevetenskap och dess praktiska tillämpningar avfärdas 
regelmässigt som ovetenskapliga. Samtidigt börjar ett annat syn-
sätt växa fram, påverkat av kvant- och astrofysik, och nya idØer 
inom bland annat kognitionsforskning och psykologi. Kanske 
kommer snart många av de nu bortdömda teorierna få förnyad 
aktualitet som förelöpare till ett kommande postmaterialistiskt 
vetenskapligt paradigm.
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II. Fenomenologi, Goetheanism och 
kontemplativ forskning

Tillbaka till saken själv. Fenomenologi – läran om 
hur saker visar sig
Av Torsten Lundberg, läkepedagog, universitetsstudier i �loso�

1870 lät Vatikanen upphöja sitt kyrkliga överhuvud genom att 
fastställa dogmen om påvens ofelbarhet. Något som gjorde �lo-
sofen och teologen Franz Brentano mycket upprörd. Han la sin 
prästkappa på hyllan, gick ur den katolska kyrkan och �yttade till 
Wien där han �ck tjänst som �loso�professor. 
  Det var många studenter i den österrikiska huvudstaden som 
under årens lopp kom att ta avgörande intryck av professor 
Brentano, �universitetets populäraste lärare�. Två av dessa var  
Edmund Husserl och Rudolf Steiner, födda 1859 respektive 1861. 
  Genom sin gedigna katolska utbildning var Franz Brentano väl 
insatt i medeltidens skolastiska tänkande. Han utvecklade en så 
kallad aktpsykologi, där människans själ är aktivt medskapande 
av verkligheten, så som hon själv uppfattar den. Att se, tro eller 
föreställa sig något, att tycka om något eller bli rädd för något, 
är exempel på psykiska akter då medvetandet riktar sig mot ett 
objekt. Detta slag av �riktadhet� mot olika fysiska eller icke- 
fysiska föremål benämnde Brentano med ett gammalt aristoteliskt  
begrepp intentionalitet. Dessa intentionala akter är vad som  
enligt hans mening skiljer psykiska fenomen från fysiska.
  Alla mentala fenomen inbegriper i sig ett objekt, även om de 
inte alla gör det på samma sätt. I en föreställning �nns det något 
som föreställs, i ett omdöme �nns det något som bejakas eller 
förnekas, i kärlek något som älskas, i hat något som hatas, i önskan 
något som önskas och så vidare. Denna intentionala inexistens1 är 
ett särdrag för mentala företeelser. Inga fysiska fenomen uppvisar 
någonting liknande.2 

1  Intentional inexistens � syftar på existensen i den inre psykiska  världen.

2  Brentano, F. (1995 [1874]). Psychology from an Empirical Standpoint. Sid. 88-89. 

(T.L:s översättning). Routledge. London.
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  Till skillnad från det fysiska så har �allt psykiskt innehåll något 
i sig, som visar på något be�ntligt utanför sig�, skriver Steiner i 
anknytning till Brentano.3 Det psykiska är något i sig självt som 
pekar på något annat, medan det fysiska blir till genom förhål-
lande från andra ting.
  Brentanos utgångspunkt var att skilja ut föreställnings- 
aktiviteten, det vill säga vår psykiska aktivitet i sig själv, från 
föreställningsinnehållet, detta objekt som vårt psykiska inten-
tionalitet är riktat mot; aktiviteten gentemot innehållet. Något som 
kan tyckas enkelt men, som Brentano påpekar, hela tiden tenderar 
att smälta ihop till en och samma sak i vårt vardagsmedvetande. 
  Ett av Rudolf Steiners viktigare verk, Von Seelenrätseln som 
gavs ut 1917 efter att Brentano avlidit, är i hög grad ägnat åt 
den gamle �losofen och hans gärning.4 I en inledande artikel tar 
Steiner där fram ett exempel med förståndsbegrepp som är starkt 
knutna till sinnesupplevelser. Han menar att vi mycket lätt kan bli 
passiva inför dessa yttre förnimmelser, med fokus helt på ytter- 
världens dominerande sinnliga föreställningsinnehåll, utan att 
samtidigt uppmärksamma motsvarande inre föreställnings- 
aktivitet i vår själ. Enligt Steiner kan en ökad känslighet och med-
vetenhet om denna inre process utveckla nya själskvaliteter så att 
förståndsbegrepp �oavsett om de skulle anknyta till sinnesintryck, 
fortfarande kan frambringa sitt eget liv i själen�.
  Och att de själva då får till stånd en utveckling i själen genom 
detta liv. Man blir medveten om hur själen, när den riktar tillräck-
lig uppmärksamhet på denna utveckling, gör upptäckten att ande- 
organ uppenbarar sig i den.5

  Med begreppet andeorgan anknyter Steiner till Goethe och 
dennes språkbruk med uttryck som andeögon och andeöron. Och 
han betonar att en sådan utveckling inte alls sker på vardagslivets 
bekostnad, utan som en rent inre själslig verksamhet parallellt 
med sinnesupplevelserna, med den vanliga förståndsaktiviteten 
fortsatt oförändrad. Men man skall inte förundras över 

3  Steiner, R. (1983 [1917]). Von Seelenrätsel. Sid. 86. (T.L:s översättning). Rudolf Stei-

ner Verlag. Dornach/Schweiz.

4  Ibid.

5  Ibid. Sid. 13. (T.L:s översättning).
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svårigheterna med detta, skriver Steiner och citerar Brentano 
från en internationell psykologkonferens i Italien 1905.  
  [M]an skiljer mellan den förnimmande aktiviteten och det som 
den är riktad mot, alltså mellan att förnimma och det förnumna 
(�) och de bägge är lika bestämt olika som (�) skillnaden mel-
lan mitt hat mot en �ende och föremålet för detta hat.6 
  Och så berättar Brentano vidare om den kände amerikanske 
�losofen och psykologen William James som tvärtom förklarat att 
psykiska respektive fysiska fenomen hos oss människor alls inte 
skulle behöva klassas som olika företeelser.  
  Ibland sägs det om Brentano att han lät överföra dogmen om 
påvens ofelbarhet på naturvetenskapen. Men medan han på 
naturvetenskaplig basis ville skapa en empirisk psykologi syftade 
hans elev, Edmund Husserl, istället till att skapa ett �loso�skt 
grundfundament för alla vetenskaper. 
  Begreppet fenomenologi är i dagligt bruk en �loso� och metod 
som huvudsakligen utgår från just Husserl och som denne oav- 
brutet vidareutvecklade med nya begrepp och perspektiv genom 
hela sitt liv. Några av hans mest kända verk som �nns utgivna på 
svenska är Logiska undersökningar (1901-02), Fenomenologins 
idØ (1907), IdØer till en ren fenomenologi och fenomenologisk  
�loso� (1913), Cartesianska meditationer (1931) och Fenomeno- 
login och �loso�ns kris (1936). 
  Husserl själv gör en karaktärisering av fenomenologin i Feno- 
menologins idØ: 
  Fenomenologi: det betecknar en vetenskap, ett sammanhang av 
vetenskapliga discipliner; fenomenologi betecknar emellertid sam-
tidigt och framför allt en metod och en tankehållning: den speci�kt 
�loso�ska tankehållningen, den speci�kt �loso�ska metoden.7

  Med utgångspunkt i Descartes� metodiska tvivel, cogitot, 
vill Husserl frigöra �loso�n från de vanliga �naturliga� veten- 
skapernas fördomar. Han menar att �loso�n, med fullständigt nya  
utgångspunkter och med sin helt nya metod, be�nner sig i en helt 

6  Steiner, R. (1983 [1917]). Von Seelenrätsel. Sid. 16. (T.L:s översättning). Rudolf Stei-

ner Verlag. Dornach/Schweiz.

7  Husserl, Edmund (1995 [1907]). Fenomenologins idØ. Sid. 63. Daidalos förlag. Göte-

borg.
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egen dimension. Och med kunskapsteoretisk re�ektion fram- 
bringas den grundläggande skeptiska atmosfär som avvisar varje 
�naturlig� (ore�ekterad) vetenskaplig metod.
  Strängaste matematik och matematisk naturvetenskap har här 
inte det minsta företräde framför vilken som helst verklig eller 
föregiven kunskap från den vanliga erfarenheten. (�) Filoso�n 
ligger, jag upprepar det, i en gentemot all naturlig kunskap ny  
dimension�8

  I likhet med Rudolf Steiner fokuserar Husserl på att i det �lo-
so�ska arbetets utgångsläge kunna utgå från något nytt givet. 
Vi kan nämligen låta vår egna subjektiva medvetenhetsprocess 
granskas av oss själva, som objekt, för att grunda en re�ekterad, 
rent vetenskaplig hållning. Husserl skriver: 
  Varje intellektuell upplevelse och varje upplevelse överhuvud- 
taget kan medan den försiggår göras till föremål för ett rent skådan-
de och fattande, och i detta skådande är den en absolut givenhet.9 
  Husserl menar att helt oberoende av vad vi har i medvetan-
det, vare sig det är något iakttaget i yttervärlden eller något rent  
fantiserat, så bibringar vårt metare�ekterande i bägge fallen en 
stabil grundval för tänkandet.
  [J]ag be�nner mig därvid hela tiden på absolut grund, nämli-
gen: denna varseblivning är och förblir så länge den varar, något 
absolut, ett detta-där, något som är vad det är i sig själv, något 
som jag kan använda som en yttersta måttstock� 10   
  Husserl var inte primärt intresserad av vare sig subjektet, av 
den som ser ett objekt, eller av det objekt som blir sett, utan av det 
upplevda objektet och främst av medvetandets agerande i detta 
förhållande. 
  På grund av begreppsmångtydighet införde Husserl 1913 ter-
men noetiska moment eller noes. Något som tillsammans med 
nous går tillbaka till grekiskans tänka.11 

8  Husserl, Edmund (1995 [1907]). Fenomenologins idØ. Sid. 65-66. Daidalos förlag. 

Göteborg.

9  Ibid. Sid 70.

10  Ibid. Sid 70.

11  Husserl, E. (2004 [1913]). IdØer till en ren fenomenologi och fenomenologisk �loso�. 

Sid. 241. Bokförlaget Thales. Stockholm.
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Platon hade sagt att det vi genom våra sinnen erfar av ett 
föremål bara är ett fenomen, något som visar hur tinget tycks 
se ut. Detta fenomen är endast en avspegling av veklighet-
en, av själva idØn � noumenon � av det andliga väsendet eller  
essensen, något som vi istället måste lära känna med förnuftet 
och tänkandet � nous.    
  Två årtusenden senare håller Kant förvisso med Platon om 
att noumenon ligger till grund för de fenomen som vi kan  
erfara med våra sinnen. Men han är inte överens med Platon om 
att vi kan komma i kontakt med denna andliga realitet. Inte ens 
med tänkandet. I slutet av 1700-talet utvecklar Kant istället sina 
tankar om att noumenon, detta �ting i sig�, i grunden är obeskriv-
ligt för oss människor.  
  Mer än hundra år senare utvecklar Husserl, å sin sida, ter-
men noesis för att beteckna subjektets förståndsaktivitet i den 
intentionala akten, och noema för det intentionalt varseblivna 
föremålet. Noesis och noema är alltså korrelerade som tänkande 
och tanke, aktivitet och innehåll.
  Huruvida själva föremålet för noema förekommer realistiskt 
utanför vårt medvetande (exempelvis ett hus) eller om det endast 
existerar i form av vår egen inre idealistiska upplevelse (exem-
pelvis min undran) är helt ointressant för Husserl. Genom �den 
fenomenologiska inställningen� sätter han �parentes� runt denna 
fråga och koncentrerar sig endast på hur fenomenet framträder. 
Husserls �loso� är en lära om hur fenomen visar sig.    
  Med denna fenomenologiska reduktion eller epochØ (till-
bakahållande) sätter Husserl den omgivande världens alla frågor 
inom parentes och håller tillbaka omdömet. Detta tankeförlopp 
utförs genom systematiskt undersökning av alla de delar som 
faktiskt visar sig och försöker utesluta all omedveten påverkan 
och alla fördomar som ogenomtänkt råkat smyga sig in i arbets- 
processen. 
  Men som utgångspunkt beskriver Husserl inledningsvis männi- 
skans �naturliga inställning� till världen. En inställning där jag 
helt naivt genom mina sinnesintryck tycker mig direkt kunna upp- 
leva den �verkliga världen�, som något oproblematiskt �förhanden-
varande� som jag ingår i. Föremålen omkring mig har såväl sak- 
egenskaper som värdekaraktär. De är stora eller små, mörka eller 
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ljusa och de är vackra eller fula, angenäma eller motbjudande och 
liknande. Vetenskapen utgör i detta slags verklighetsförhållande 
bara ett ytterligare förtydligande, utifrån samma naiva grundpers- 
pektiv. Jag tar alla ting i omgivningen som verkligt existerande, 
inklusive deras värde- och sakkaraktär, utan närmare eftertanke 
eller kartesianskt tvivel.

Bild 1. Den naturliga (Naiva) Inställningen. 

Världen, som jag själv ingår i, tycks visa sig direkt och helt oprob-
lematiskt för mig genom mina sinnesintryck (sensuelle hyle), 
inklusive sina sak- och värdeegenskaper. Denna direkt upp- 
levda verklighet bygger emellertid på mina omedvetet förenklade 
grundantaganden.12 
 

12  Vidareutveckling från Dvt-Atlas zur Philosophie. Sid. 192-193. Kunzmann, P. et al. 

(red). (1996). Deutscher Taschenbuch Verlag. München.
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Bild 2. Den Fenomenologiska Reduktionen, Parantessättande, 
EpochØ (Tillbakahållande).

Ett grunddrag för fenomenologisk intentionalitet är strävan efter 
evidens, ett förmodat föremåls tveklösa självgivenhet, med hjälp 
av mitt klarvakna intuitiva föremålsuppfattande. För detta krävs 
en fenomenologisk inställning, då jag kan avhålla mig från alla 
förutfattade meningar, för att verkligen möjliggöra en fördomsfri 
betraktelse av föremålet.13

  Efter att ett sinnligt eller tänkt föremål på detta sätt givits med 
absolut säkerhet och subjektets medvetande avskärmas från  
ytterligare intryck, kan relationen mellan iakttagande och iakt- 
taget utvecklas på nytt sätt i medvetandet, i sökandet efter en  
utvecklad grundmening. Jag kan med hjälp av mina intryck, upp- 
levelser och tänkande (noesis) relatera till, betrakta och vidare- 
gestalta den av iakttagelsen gjorda föremålsligheten (noema). 
Genom att i allt högre grad göra medvetandeakten själv till föremål 
för betraktelsen kan jag genom ytterligare ett steg, �den eidetiska  
reduktionen�, närma mig föremålets själva väsen, �saken själv� � 
egentligen Kants noumenon. 

13  Vidareutveckling från Dvt-Atlas zur Philosophie. Sid. 192-193. Kunzmann, P. et al. 

(red). (1996). Deutscher Taschenbuch Verlag. München.



124

 

Bild 3. Den Eidetiska Reduktionen (Väsensskådande). 

Genom mina sinnesintryck (sensuelle hyle) har jag frambringat 
underlag för olika sätt att erfara och utveckla ett meningsgivande 
tänkande (noesis/noºser) om föremålet. Det noºtiska bildar nu 
i sin tur en reell, immanent inneboende grund i min upplevelse 
av föremålet, som alltså inte är identiskt med sinnesintrycken. 
Jag kan förbättra detta fenomenologiskt framtänkta föremål  
(noºma) i ytterligare synteser mellan olika noºser, och på så 
sätt successivt ge allt sannare uttryck för föremålets inre, själva 
väsensgestalt och essens.14 
  Medan de �esta fenomenologer i grunden godtar och nyttjar den 
första fenomenologiska reduktionen, epochØn (parentessättan-
det), så är det desto färre som helt och hållet accepterar Husserls 
andra, den eidetiska (väsensskådande) reduktionen, med sin  
essentiella inriktning. Heidegger är det kanske viktigaste exem-
plet, som istället vidareutvecklade fenomenologin in i hermeneu-
tik och existentialism.     
  Inom modern hermeneutik hävdas, i motsats till Descartes 
gamla synsätt med �förutsättningslös� forskning, att något slag av 
�förförståelse� och �föromdöme� alltid krävs för kunskapandet. 
Men bägge de två Brentanoeleverna Husserl och Steiner fortsatte 
i samma riktning som Descartes. 
  Pedagogikprofessor Bo Dahlin pekar på likheten mellan  
Husserls parentessättande och det som Steiner skriver i sin  

14  Vidareutveckling från Dvt-Atlas zur Philosophie. Sid. 192-193. Kunzmann, P. et al. 

(red). (1996). Deutscher Taschenbuch Verlag. München.
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avhandling Sanning och vetenskap om att först frigöra sig från 
fördomar och all förförståelse för att överhuvudtaget kunna 
förstå något. Att på detta sätt påbörja en tankeprocess med ett 
�rent bord� är dock ovanligt i dagens kunskapsteoretiska utveck-
ling. Dahlin skriver:  
 
Men, säger Steiner, om man börjar utan att ta någonting alls för 
givet, dvs utgår från en slags �nollställning� av alla kunskaper, så 
inser man att detta �nollställande� i sig självt är en tankeakt som 
inte är given, utan något som jag gör, en mental akt.15

  I sin bok Cartesianska meditationer introducerar Husserl 1931 
något annat intressant, begreppet livsvärld. Det är delvis ett svar 
på Heideggers forskningsinriktning gällande människans vara 
och �varande-i-världen�. Livsvärlden är ett �loso�skt begrepp 
som avser människans direkt subjektivt upplevda värld. 
  Inom vårdutbildning och vårdvetenskap har detta begrepp 
successivt blivit grundläggande, i takt med den ökade insikten 
om kommunikationsbehovet av patientens egna upplevelser. 
Vårdarens fråga till patienten � �Vilken smärta upplever du nu 
på en skala från ett till tio?� � är inte en fråga sprungen ur strikt 
naturvetenskaplig tradition. 
  Och begreppet livsvärld är även en bra benämning på den 
grundläggande kvaliteten för de yngre eleverna i waldorfpeda-
gogiken, då man håller bort vuxenvärldens abstrakta intellektua- 
lism till förmån för barnens kroppsligt sinnliga och känslomässi-
ga upplevelser.    
  I sitt försök att beskriva den fenomenologiska rörelsen, med Hus-
serls som utgångspunkt, försökte Herbert Spiegelberg på 60-talet 
hitta kriterier för att de�niera fenomenologin.16 Han kom fram till 
en inriktning på dels intuitiv erfarenhet, utan begränsningar av 
källan för varseblivningsintrycken, och dels intuitivt studium av 
essenser. I viss överensstämmelse med de två reduktionerna ovan. 

15  Dahlin, B. (2003). Man måste ha en för-förståelse � innan man kan börja förstå. I: 

Forum för antroposo�. Sid. 19. Juni 2003.  Antroposo�ska sällskapet. Järna.

16  Spiegelberg, H. (1984 [1960]). The Phenomenological Movement. A Historical Intro-

duction. Martinus Nijho� Publishers. The Hague/Boston/Lancaster.
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Alltså dels fokus på direkta och påtagliga upplevelser av sinnliga 
eller ickesinnliga föremål och dels sökandet efter väsensbakgrund.   
  I en fotnot nämner samme författare Goethe, �som även om 
han aldrig använde termen fenomenologi, ofta har setts som en 
ur-fenomenolog, huvudsakligen på grund av sin anti-newtonska 
doktrin om färgfenomenologi.�17 Goethe var förvisso ingen �fack-
�losof� och hade inlett sin lilla essay, Inverkan av nyare �loso�, 
med �erkännandet� att han inte hade något organ för �loso�,18 
men var likafullt mycket insatt i såväl �loso�ska idØer som �lo-
so�s historia, och hans holistiska världssyn har allt eftersom kom-
mit att få ett allt större in�ytande.
  Det var det rena skådandet som Goethe sökte, skriver Rudolf 
Steiner.
  Han ville att endast fakta som var sinnligt varseblivna skulle 
beskrivas som fenomen utifrån sin egen natur; han ville föra till-
baka de sinnliga fenomenen på sina urfenomen, men inte kom-
binera dem med förståndet: Vad är det egentligen som ligger till 
grund? � Han gjorde ett underbart uttalande som lyser över hela 
hans världsåskådning, i det han sa: Redan den blåa himlen själv 
är teori, man hittar ingenting bakom den. (�)
  Och med förståndets hjälp ville han endast sammanställa 
fenomenen så, att de själva uttalar sin hemlighet. Goethe ville ha 
en hypotesfri naturforskning, fri från förståndskombinationer.19      
  Husserl skriver i inledningen till sitt tidiga verk Logiska  
undersökningar 2, att de logiska idØerna, begreppen och de veten- 
skapliga lagarna måste få en �kunskapsteoretisk klarhet och tyd-
lighet�: Begreppen måste ha sitt ursprung i åskådningen, de måste 
ha tillkommit genom upplevelser och hela tiden prövas på nytt. 
Det räcker inte med �blotta ord� och enbart symbolisk förståelse, 
menar han och myntar det som kommit att bli fenomenologins 

17  Spiegelberg, H. (1984 [1960]). The Phenomenological Movement. A Historical Intro-

duction. Sid 23. Martinus Nijho� Publishers. The Hague/Boston/Lancaster.

18  Goethe, J. W. (1817). Einwirkung der Philosophie.

19  Steiner, R. (1917). Mysterienwahrheiten und Weihnachtsimpulse. Sid 69. (T.L:s 

översättning). Rudolf Steiner Verlag. Dornach/Schweiz.
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slagord: �Vi vill gå tillbaka till �sakerna själva�.�20 
  Med �fullt utvecklade åskådningar� skall vi göra det helt tydligt 
för oss, att det som är givet i en fenomenologisk analys �verkligen 
och i sanning är det som menas med ordbetydelserna� 
  [K]unskapspraktiskt vill vi inom oss uppväcka en disposition 
att fasthålla betydelserna i deras orubbliga identitet genom att 
tillräckligt många gånger mäta dem mot den reproducerbara 
åskådningen (resp. mot det intuitiva utförandet av abstraktionen 
[begreppet]).21

  1964 höll Heidegger ett föredrag i Paris, om tänkandets upp-
gift, där fokus hamnade på det han benämnde �kallelsen till saken 
själv�.
  Vart har vi kommit? Till insikten att det för kallelsen �till saken 
själv� redan i förväg ligger fastlagt vad som angår �loso�n såsom 
dess sak. Filoso�ns sak är i Hegels och Husserls perspektiv � och 
inte bara i deras � subjektiviteten. För kallelsen är inte saken själv 
det omstridda [noema], utan dess framställning [noesis], genom 
vilken den blir present inför sig själv.22

  Heidegger visar vidare hur Hegels dialektiska rörelse, som 
är helt olik Husserls metod och ändå framställer samma sak, är  
beroende av en frihet och en �öppenhet� eller en ljusning som  
garanterar �tänkandets gång genom det som det tänker�. 
  Det som ordet i det nu anförda sammanhanget benämner som 
den fria öppenheten, är, för att låna ett uttryck från Goethe, ett 
�urfenomen�. Vi skulle behöva säga: en ur-sak. Goethe anmärker: 
�Man må inte söka något bakom fenomenen: de själva är läran.� 
Detta innebär: fenomenet självt, i föreliggande fall ljusningen 
[noema], ställer oss inför uppgiften att ur det, genom att utfråga 
det, lära oss, det vill låta något sägas oss [noesis].23

20  Husserl, E. (1993 [1901]). Logiska undersökningar 2. Sid. 20. Bokförlaget Thales. 

Stockholm.

21  Husserl, E. (1993 [1901]). Logiska undersökningar 2. Sid. 20. Bokförlaget Thales. 

Stockholm.

22  Heidegger, M. (1998 [1964]). Till tänkandets sak. Sid. 106. Bokförlaget Thales. Stock-

holm.

23  Ibid. Sid. 109.
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Pedagogik och enheten mellan konst, vetenskap 
och religion
Av Agnes Nobel, docent i pedagogik

Rudolf Steiner talar om konst, vetenskap och religion som sam-
hällets tre stöttepelare. Han menar att vi mera bör lära oss att se 
till enheten mellan dessa än att så ofta betona hur de skiljer sig åt. 
Drömmen om en universell kunskap är gammal men blir alltmer 
aktuell. I en globaliserad värld blir olika kulturers olika perspek-
tiv viktiga delar av kunskapsväven.  
  Inom vetenskapen har specialisering och avgränsning lett till 
framgångar men samtidigt har detta också varit till förfång för 
människans förmåga till överblick och att se komplexa samman-
hang. Naturvetenskap och teknik dominerar sedan länge och allt-
mer framför humaniora, konsten och det egna skapandet inom 
forsknings- och utbildningsplanering. Det har bidragit till att 
människan och hennes roll, när det gäller att styra tekniken mot 
en hållbar samhällsutveckling, kommit att underskattas. Männi- 
skans psykologi, värderingar, attityder, genus och hälsa, har att 
göra med svårmätbara inre aspekter, som i sin tur rör vid religiösa 
upplevelser såsom det själsliga, andliga, spirituella, etiska. Sådant 
hänger också samman med vilken teknik och vilken forskning och 
utbildning som premieras. Att söka överbrygga klyftan mellan de 
två s k kulturerna � det naturvetenskapligt/tekniska å ena sidan 
och kultur, humaniora och konst å den andra �  var en grund- 
läggande strävan hos Steiner.
  Jag har länge forskat kring gränsområdet mellan konst och 
vetenskap. 1984 utkom boken �Hur får kunskap liv? Om konst 
och eget skapande i undervisning�. Därefter ville jag undersöka 
om det gick att förstå varför man inom waldorfpedagogiken la 
så stor vikt vid det konstnärliga övandet. Min forskning kring 
detta har mer utförligt presenterats i boken �Filosofens knapp. 
Om konst och kunskap och waldorfpedagogikens okända  



129

bakgrund�.24 Jag går i denna text vidare och lyfter fram vissa 
tankar hos Steiner kring den tredje stöttepelaren � den religiösa 
dimensionen som inslag i kunskapandet. Steiner väjer inte för de 
stora sammanhangen såsom samspelet människa-jord-kosmos. 
Han betonar vikten av att var och en självständigt prövar de 
tankar han för fram. Det som här framhålls är mitt personliga  
urval, så som jag uppfattat frågorna. Det gäller mer eller mindre 
all forskning, men i särskilt hög grad forskning kring Steiners säll-
synt omfattande verk.

Att se människan � Goethes impuls förs vidare
21 år gammal och nyutexaminerad från Wiens tekniska hög-
skola, får Steiner uppdrag att forska kring Goethes omfattande 
naturvetenskapliga arbeten. Forskningen sker inom ramen för 
ett stort projekt att ge ut Goethes samlade verk, där Tysklands 
främsta goetheexperter svarar för övriga delar av verket. Steiner 
ägnade sig åt denna forskning under 14 år och framhåller hur det-
ta arbete utgjorde grunden för det han senare i livet uträttade.25

  Steiner framhöll att drivkraften för Goethes naturforskning var 
den djupa oro han kände för vart hans tids vetenskapliga forsk-
ning skulle leda i förlängningen. Newton var den framstående 
företrädaren för den mekanistiska världsbild, vetenskaps- och 
människosyn som efter honom kommit att dominera utveck-
lingen inom forskning och utbildning. Det som oroade Goethe 
i Newton·s färganalys  var att han utelämnade människan som 
upplever färgerna. Också naturvetenskapen är enligt Goethe en 
eminent mänsklig verksamhet.  Han fann sin tids utbildning allt- 
för abstrakt teoretiserande där specialisering och ämnespresta-
tioner i isolerade faktaöar premierades framför den gamla  
universitas-tanken. Han nöjde sig inte med fysikens nyktert sak-
liga studium av färgerna och han var den förste som systematiskt 
studerade hur färgerna verkar när man ser dem. Han insåg vikten 

24  A. Nobel, �Hur får kunskap liv?�, Statens Kulturråd, 1984, 2001. �Filosofens knapp. 

Om konst och kunskap och waldorfpedagogikens okända bakgrund�. Carlssons, 1991, 

1999.

25  R. Steiner, �Goethes naturwissenschaftliche Schriften�. Verlag freies Geistesleben, 

1962.
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av subjekt-objektrelationen i forskningsprocessen. Med utgångs- 
punkt från ett mer dynamiskt betraktelsesätt ville han utveckla 
våra förmågor som människor � vår � åskådande omdömes-
bildning� som han kallar det. Själv ansåg Goethe att hans  
forskning kring färgläran var det viktigaste han företog sig och han  
betonade att hans arbete endast utgjorde en början, som han hop-
pades skulle bli en impuls för andra att gå vidare. 
  Steiner verkade vidare i denna anda. ˜ven för honom var det 
viktigaste att utveckla människan � en människa som inte enbart 
var en mekanism, en fysisk kropp utan även något mer som skiljer 
henne från maskinen och som har med det inre andliga och själen 
att göra. Han kallade den rörelse han så småningom utvecklade 
�antroposo�� och menade därmed inte i första hand �visdom om 
människan� utan snarare att �bli medveten om sin mänsklighet� 
på gott och på ont. 

Konstnär och forskare i en person
Det märkliga med Goethe var enligt Steiner att han var både konst-
när och forskare i en och samma person. Det var detta som bidrog 
till att hans verk blev så fullödigt vad gäller naturlyriken såväl 
som naturforskningen. Goethe arbetade hela livet parallellt som 
författare och som forskare med ett noggrant vetenskaplig expe- 
rimenterande särskilt kring färgens väsen men också med andra 
frågor gällande växternas metamorfos m m. Han tecknade också 
ständigt och skärpte därigenom sin egen �åskådande omdömes- 
kraft�. Hans metod handlar om att �förbli bland fenomenen� och 
om den egna iakttagelseförmågan och praktiska erfarenhetens 
betydelse. Hans färglära misstolkas ofta � den måste göras.  
  Vänskapen mellan Goethe och den mycket yngre Schiller � som 
var diktare och tillika professor i �loso� � blev av stor betydelse 
för bägge. De läste varandras verk och utbytte tankar i samtal och 
brev. Den första bok Steiner gav ut inom ramen för sin goethe- 
forskning gav han titeln �Grundlinjer till en kunskapsteori  
enligt Goethes världsåskådning, med särskilt avseende på Schil-
ler�, 1886. Och Schiller skrev sina kända �Brev om människans 
estetiska fostran� med Goethes egen bildningsväg som förebild. 
Breven är inte lätta att läsa. Kortfattat handlar de om hur männi- 
skan drivs av två drifter � sto�driften och formdriften. Människan 
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är endast fri och människa fullt ut i ett mellanled � i leken, som 
konstnär. Det är då hon själv fritt kan skapa en levande balans mel-
lan sto� och form, mellan ett kaotiskt �öde av begär, information 
m.m. å ena sidan och den ordning som formen och naturlagarna 
innebär å den andra. Det är endast den fria skapande männi- 
skan själv som har den förmåga till överblick som kan ge mening 
och sammanhang. Som fri, levande, skapande människa tar hon  
ansvar och medverkar aktivt i utvecklingen. Dessa Schillers brev 
var så betydelsefulla enligt Steiner, att han ansåg att varje männi- 
ska och särskilt lärare borde bära med sig breven i �ckan � som en 
meditationsbok. 
  Goethe och Schiller levde och verkade i skuggan av franska 
revolutionen, napoleonkrig och industrialismens början. I tider 
av stark omvälvning och krig blir det extra aktuellt att ställa sig 
frågan vem människan är och hur hon fostras och utbildas. Det är 
också i sådana tider som konsten och den estetiska fostran brukar 
få aktualitet. Steiners waldorfpedagogik tillkom i det kaos som 
Tyskland och Europa befann sig i skuggan av första världskriget. 
Många andra skolor med hantverk och konst som bas utveck-
lades också vid denna tid � bl.a. Bauhausskolans första kurs som  
utvecklades av Johannes Itten och Walter Gropius, Rabindranath 
Tagore �� Österns Goethe� som han kallats � skapade i Indien en  
skola grundad på konst och i Sverige kämpade Carl Malmstens 
för att få gehör för sina omfattande pedagogiska visioner i samma 
anda. Och det var efter det andra världskriget som Herbert Read 
skrev sin kända bok �Education through art� och Loris Malaguzzi 
utvecklade  Reggio Emiliaförskolan i Italien. 

Det mesta Goethe gjorde var pedagogik
Senare forskning har framhållit att det mesta Goethe gjorde egent- 
ligen var pedagogik.26 Kunskaps- och bildningsfrågan speglas i 
nära nog hela hans verk och under hela hans liv. I självbiogra-
�n �Dikt och Sanning� skriver han om sin egen bildningsgång.  
�Wilhelm Meisters läroår� skrevs tidigt i livet. Schiller upp-
manade honom att fortsätta romanen. Först 34 år senare utkom 
�Wilhelm Meisters Wanderjahre oder die Entsagenden�, som 

26  Goethe Handbuch 4/2, 1998/99, Pädagogik, Michael Niedermeier.
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speglar Goethes erfarenheter efter ett långt liv. Här ingår den s.k.  
Pedagogiska provinsen27 där betydelsen av omgivningen, social  
gemenskap, hantverk och den egna praktiska erfarenheten  
betonas mera. Vördnad framhölls här som en viktig grund för den 
nya uppfostran och det nya samhället. En stor del av boken består 
av �Maximen und re�exionen� kring vetenskap mm. Goethe själv 
sa sig ha blivit förvirrad av mångfalden och boken var och är än 
idag omdiskuterad.28 Den är omöjlig att läsa enligt vissa och lika 
omistlig enligt andra. Intressant nog har den aldrig översatts till 
svenska, men �nns både på norska och danska.
  Kunskapsdramat �Faust� följde Goethe också hela livet. Del I 
publicerades tidigt medan del II inte �ck utges förrän efter hans 
död. Länge var det endast del I som spelades. Stor uppmärksam-
het gavs när man för första gången, som det sas, skulle spela båda 
delarna i Hannover med anledning av millennieskiftet år 2000. 
Att antroposoferna sedan 1938 fram till idag regelbundet vart 
fjärde år spelat båda delarna, förbigicks helt av massmedia. En av 
de främsta Goetheforskarna under Steiners tid � Herman Grimm  
� �ck kanske rätt när han redan då framhöll att ingen kommer att 
förstå vad Goethe menade förrän år 2000.

Kunskapens inre enhet   
Steiner utgår ifrån Goethe när han utvecklar sina tankar kring 
enheten mellan konst, vetenskap och religion i olika samman-
hang. Bl. a. sker detta i ett föredrag han höll i samband med den 
antroposo�ska rörelsens andra internationella konferens i Wien 
1922. Föreläsningsserien omfattade 10 föredrag som utgetts 
under namnet �Världsmotsättningar mellan väst och öst�.29 Han 
säger i tredje föredraget: �Om vi använder oss av det tänkande, 
som i vår tid är speciellt ägnat för naturforskning och som vi ge-
nom arv och uppfostran skolar oss till, och därvid bildar vad vi 

27  Finns publicerad i �På Väg �tidskrift för waldorfpedagogik� nr 1/2014.

28  �Goethes Roman ‘Wilhelm Meisters Wanderjahre oder die Entsagenden. Quellen und 

Komposition ·. A.Klingenberg i Beiträge zur Deutschen Klassik, Hsg H.Holzhauer, Aufbau 

Verlag, Berlin 1972.

29  R. Steiner, �Världsmotsättningar mellan väst och öst�. Antroposo�ska bokförlaget.
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kallar vetenskapliga föreställningar, då skiljer vi strängt dessa 
föreställningar från det vi kallar konstnärlig och religiös upp- 
levelse. Det är just det karaktäristiska hos vår tid att en modern-
människa kräver en vetenskap som inte omfattar någonting av 
konstnärligt skapande och konstnärlig åskådning och inte heller 
någonting av det som är föremål för ett religiöst medvetande, 
en religiös hängivelse till världen och gudomen. Det är utmär-
kande för vår civilisation. Och det är alltmer utpräglat ju längre 
vi går västerut. Det karaktäristiska för en modern människa är 
att hon skiljer på vetenskap, konst och religion. ��  ��det som 
måste sökas och som kan skapa förståelse mellan öst och väst är 
harmoniseringen av religion, konst och vetenskap och den inre 
enheten mellan dem. Och till denna inre enhet vill den antropo-
so�ska världs- och livsåskådningen leda�. Steiner avslutar före-
draget med följande tänkvärda och som han säger �sköna� ord 
av Goethe:
 
  Wer Wissenschaft und Kunst besitzt,                      
  hat auch Religion;                                                         
  Wer jene beide nicht besitzt,                                    
  Der habe Religion 

  Den som har vetenskap och konst,
  har också religion;
  Den som inte äger dessa bägge,
  må ha religion.

Flera av de mest framträdande fysikerna började ompröva sitt 
tänkande kring mänskligt vetande i samband dels med den  
revolution som den klassiska fysiken genomgick kring 1910 och 
också som en följd av att man efter två världskrig sett följderna 
av den tekniska vapenutveckligen. Fysiker såsom Born, Heitler, 
v Weizsäcker och särskilt Heisenberg  började i artiklar och före-
drag fråga sig vad det egentligen var Goethe hade menat. (Se vi-
dare Nobel,1999) 
  Heisenberg, som så småningom blev ordförande i Goethe  
Gesellschaft,  framhöll bl. a. att det främsta kulturvärdet låg 
i det som han uppfattade vara Goethes primära syfte med sina  
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färgstudier, nämligen att � försvara den sinnliga perceptionsvärlden 
och de subjektiva kvalitetsvärdena mot anloppet av den fysiska fors- 
kningens matematiska abstraktion� (1952). I ett föredrag 1967 
säger han om Goethes naturvetenskapliga skrifter: �Måhända 
innehåller de ett frö, som genom omsorgsfull vård kan bringas till 
utveckling, särskilt när 1800-talets något naiva framstegstro fått 
vika undan för ett nyktrare betraktelsesätt � Vi har ännu idag att 
lära av Goethe, att man icke till förmån för ett kunskapsorgan, 
förmågan till rationell analys, får låta andra förtvina.�
  Niels Bohr lade under de sista 30 åren av sitt liv vikt vid att 
försöka förena till synes antitetiska synsätt och kom via kvant-
fysiken då fram till sin komplementaritetsprincip, som han ville 
se som en hörnsten i en ny epistemologi med universell signi- 
�kans � inte bara för fysiken utan även vad gäller andra discipli- 
ner. Detta skriver Bohr om i kapitlet �Kunskapens enhet� i sin bok 
�Atomfysik och mänskligt vetande�, 1954. Det är i totaliteten som 
man på ett uttömmande sätt kan få all möjlig information om  
objekten, snarare än genom att i så hög grad söka åtskillnader. 
Han menade att studiet av interaktionen mellan subjekt och  
objekt även kan ha en betydelse för en bättre förståelse för den  
ömsesidiga interaktionen mellan naturvetenskapliga och huma- 
nistiska traditioner. Han framhöll att människor tycks över- 
huvudtaget ha svårt att acceptera grundläggande dualismer utan 
att sträva efter deras ömsesidiga upplösning eller reduktion. Han 
trodde att det kanske främst var en fråga om tid � mer tid för att 
assimilera ett nytt tema på ett tillräckligt vittomfattande sätt.
  Hjärnfysiologen Roger Sperry är en annan forskare av intresse 
vad gäller olika aspekter av kunskapens inre enhet. Två år efter 
att han fått nobelpris i medicin utkom boken �Science and Moral 
Priority � Merging Mind, Brain and Human Values�, 1983.30 Här 
konstateras att människan rent fysiologiskt har anlag för att göra 
mer övergripande analyser, känslomässiga värderingar m m som 
närmast har med den konstnärliga förmågan att göra. Men anla-
gen måste ständigt övas för att inte ligga i träda. Så är nu fallet, 
enligt Sperry, bl. a. på grund av att våra utbildningssystem i så 

30  R. Sperry, �Science and moral Priority. Merging Mind, Brain and Human Values. Basil 

Blackwell, Oxford.
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hög grad koncentrerar sig på att öva upp vår logiskt analytiska 
förmåga framför de konstnärliga anlag som alla människor också 
har.
  När Goethes forskning omnämns i Sverige framkommer en 
splittrad bild. Här framhålls inte sällan att det där borde han inte 
ha ägnat sig åt. Uppslagsboken NE skriver angående Goethes forsk- 
ning att det handlade om en �skarp men förfelad kritik�. Och 
samtidigt framhåller en ledamot av Svenska akademin Goethes 
�monumentala helgjutenhet�.31

 
Goethe får avsluta även detta avsnitt med följande ord: 

  �Wer will was Lebendiges erkennen und beschreiben,     
  sucht erst den Geist herauszutreiben;
  Dann hat er die Teile in seiner Hand,
  Fehlt, leider! nur das geistige Band.�

  Och också:
    
  �Wie alles sich zum Ganzen webt
  Eins in dem andren wirkt und lebt.�   

Mycket av den lyrik Goethe skrivit går egentligen inte att översät-
ta. Hans exceptionella språkkänsla, rytm, �ow förloras i en orda- 
grann översättning: �Den som vill förstå och beskriva något  
levande / söker först att driva bort geisten(det andliga) / Då har 
han delarna i sin hand. / Saknas bara, tyvärr! det andliga ban-
det.� Och: �Såsom allt vävs samman till en helhet / verkar och 
lever det ena i det andra.�
 
Det andliga bandet och konsten som brygga    
Steiner levde och verkade i modernitetens Europa men vid sidan 
om mainstream-riktningar. Han ville betona det levande och 
mycket annat som sorteras bort och förbises när kraven på det 
som kan räknas, mätas och analyseras blir för stora. Det handlade 
för honom om att lyfta fram de andliga frågornas genomgripande 

31  Anders Olsson, Under strecket, Svenska Dagbladet 1.8.13.
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betydelse i en tid och en kultur som enligt honom i alltför hög 
grad var färgad av materialism, kapitalism, mekanistisk veten-
skapssyn såväl som av en kyrka som tagit patent på det andliga. 
Därmed väckte han indignation hos många.
  Han var under tio år ordförande i den tyska grenen av teoso-
�n, som grundats av madame Blavatsky och vars huvudtanke 
var religionernas enhet. Under tiden 1903-18 höll han c:a 200 
o�entliga föredrag i Berlins Architektenhaus bl. a. om vitt skilda 
ämnen och samhällsfrågor. Många framträdande konstnärer som 
vistades i Tyskland intresserade sig under denna tid för teoso- 
�n � t. ex. Mondrian, Klee, Munch, Strindberg och Kandinsky. 
Vad gäller Kandinsky är det väl belagt att han lyssnat till Steiner  
under den tid då han skrev den för modernismen grundläggande 
boken �Om det andliga i konsten�. Han refererar till Steiner. Och 
Strindberg hade böcker kring Goethes naturvetenskapliga forsk-
ning och även av Steiner i sitt bibliotek.32

  Steiner framhöll hur kyrkans under hundratals år starka domi-
nans efterträtts av vetenskapen. Med tiden hade också vetenska- 
pen, som förbisåg de andliga perspektiven, blivit alltför domi-
nant. Det blev därför viktigt att fästa mera avseende vid konsten 
och det andliga i konsten. Detta tänkande blev en grund för wal-
dorfpedagogikens utformning liksom även för fortbildningen av 
vuxna, som skall verka inom olika antroposo�skt grundade verk-
samheter. Med dagens språkbruk kan man säga att utbidlningarna 
såväl som forskningen skulle ske på både vetenskaplig och konst- 
närlig grund.  Det handlade inte om att alla skulle bli konstnärer utan 
om att öva upp och utveckla de konstnärliga anlag som �nns inom 
varje människa, men som länge fått ligga i träda. Detta har också 
visat sig vara i enlighet med senare hjärnfysiologiska forskning. 
  Idag är det också via konsten som Steiner först visat sig få genom- 
slagskraft hos o�entligheten. Det har skett genom de svarta tavlor 
som han målade i anslutning till sina föreläsningar och som be- 
varats och idag gör starkt intryck på en häpen konstvärld i olika 
världsdelar. Vid 2013 års Venedigbiennal, som hade kunskap som 
tema, presenterades 60 av dessa stora tavlor som en inkörsport 
till biennalen. 

32  Se Göran Fant: Antropos � Tidskrift för antroposo�.
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  Efter att själv ha forskat många år kring Steiner fascinerar mig 
alltmer själva fenomenet Steiner. Det är en del jag inte förstår av 
det jag läst. Men kanske beror detta på den skolning jag fått och 
den kultur jag lever i? Obestridligt är dock, anser jag, att Steiner 
både teoretiskt och framförallt praktiskt visat sig vara osedvanligt 
framsynt inom många skilda fält. Med förundran har jag under 
alla åren iakttagit hur de åsikter och sammanhang som han fäster 
vikt vid vanligen helt förbisetts av forskarna eller motarbetats i 
hätska ordalag, inte sällan på ovetenskapliga grunder. Och samti-
digt anses han nära nog genial av många andra runt om i världen 
också bland forskare och konstnärer ur det främsta avantgardet. 
  Vi kan inte lösa problem genom att använda samma sorts 
tänkande som vi hade när vi skapade dem, sa Einstein. Inter-
nationellt hörs idag då och då krav på �rethinking science� och 
�rethinking education�. Utbildningsdebatten i Sverige visar föga 
spår av detta. Jag ser det som en både angelägen och inspirerande 
uppgift framöver för forskare såväl som för politiker att mer all-
sidigt förutsättningslöst bekanta sig med grundtankarna bakom 
waldorfpedagogiken. Undervisningen i waldorfskolan kan sägas 
vara ett försök att �nna en pedagogik på både vetenskaplig och 
konstnärlig grund där den aktivt skapande människans fostran 
står i centrum. Kanske behövs konsten för att inte säga leken som 
ett nödvändigt inslag i kunskapsväven om vi med större frimod 
ska kunna komma ur våra ständigt ökande krav på kontroll och 
bevis i en levande verklighet full av svårfångade sanningar.
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Arthur Zajonc om kontemplativ forskning
Av Eleanor Hill Edwards, doktor i arkitektur

En av den nutida forskare som på ett konkret och framgångs-
rikt sätt arbetat vidare med Rudolf Steiner forskningsimpuls 
är Arthur Zajonc. Han är professor emeritus i fysik och inter- 
disciplinära studier på Amherst College i Massachusetts, USA, efter 
att ha forskat och undervisat där i över 35 år.  Som lärare komplet- 
terar han de konventionella vetenskapliga metoderna med övnin-
gar utvecklade ur hans eget arbete med kontemplativ forskning. 
Han och hans studenter fokuserar på nyckelparadoxer inom 
kvantfysiken, i syfte att tillföra problemlösandet det kreativa och 
�exibla tänkande som kan uppstå ur meditativa övningar.
  Tillsammans med en grupp universitetskollegor, grundade  
Zajonc 1991-92 The Association for Contemplative Mind in Higher 
Education.33 Föreningen har som huvuduppgift att ta fram en kon-
templativ pedagogik som kan användas på vitt skilda områden, 
allt från ekonomi och juridik till medicin och psykiatri. Under sina 
konferenser utbyter dessa lärare erfarenheter om processerna 
och resultaten från sina arbeten med varandra, mediterar på olika 
sätt och utökar sin medvetenhet och erfarenhet.
  2009, publicerade Zajonc, som är aktiv som författare och redak- 
tör för böcker om vetenskap, utbildning och fysik, boken �Medi-
tation as Contemplative Inquiry�, med undertiteln, �When kno-
wing becomes love� (Meditation som kontemplativ forskning, när 
vetande blir till kärlek, Lindesfarne Books, Great Barrington).34 
Där presenterar han övningar för dem som vill lära sig hur man 
förbereder, genomför och avslutar en meditation, men också hur 
man utvecklar meditationen till kontemplativ forskning, och slut-
ligen, hur man förvandlar kontemplativ forskning till �kärlekens 
kunskapsteori�.
  Grunden för Zajoncs arbete, liksom för många av hans kol-
legors, har formulerats med orden: �man sysselsätter sig med 
det meditativa livet därför att man vill vara till nytta�. Zajonc, 

33  See www.acmhe.org.

34  Utgiven på svenska 2014 med titeln När vetskap blir till kärlek.
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liksom Allan B Wallace och andra forskare, framhåller dock att 
meditation har använts av stridspiloter, hemliga agenter och 
terrorister i syften som har varit allt annat än medkännande.35  
Som kontrast, lyfter Zajonc fram hur man kan dra sig tillbaka in 
i tystnaden och koncentrationen för att sedan kunna delta i liv-
ets mödor med större klarhet och klokhet. Och han uppmuntrar 
läsaren att ta del av övningarna, inte bara intellektuellt utan 
också genom att fördjupa sig i de känslor som stödjer och inramar 
dem.
  Boken �nns nu (2014) tillgänglig på engelska, svenska, por-
tugisiska, franska, thai och tyska. I inledningen refererar Zajonc 
till �losofer och praktiker som under seklernas gång har försökt 
främja konsten att tänka klart med intention, för att kunna förstå 
vad livet handlar om. En ofta citerade referensperson är den 
amerikanske författaren Henry David Thoreau(1817-32), geniet 
från Walden Pond, vars ord används av Zajonc för att presentera 
begreppet �vakenhet�.36 Vakenhet i detta sammanhang handlar 
om att vara medveten om tillvarons subtila dimensioner, de som 
ofta göms bakom livets mer synliga, materiella verkligheter.
  Zajonc menar at vakenhet måste förenas med inre ro. �� om 
man ska bli fullt vaken kräver bördan av en sådan vakenhet ett 
stadigt sinne , ett stort hjärta, och en djupgående själslig jämvikt, 
då man konfronteras av nya och betydelsefulla upplevelser. När 
vi verkligen genomskådar livet, utsätts vi inte bara för dess välbe-
hag, men också för dess tragedier, dess orättvisor, och dess sor-
ger.�37 Inför dessa, behöver den som mediterar träning och verk-
tyg som kommer att göra det möjligt att bibehålla jämvikten och 
att handla på ett lämpligt sätt i varje situation.
  När Zajonc, under mitten av sjuttiotalet, påbörjade sitt  
kontemplativa arbete i praktiken var inte meditation vanlig på 
universiteten.  Under årtusenden, har munkar och religiösa  
personligheter samlats, ofta på avlägsna orter, för att få skolning 
i små grupper i meditativa övningar, som inte var tillgängliga för 
de �esta människor. Nu �nns det många medicinska, psykologiska 

35  Zajonc, Meditation as Contemplative Inquiry, Great Barrington, s 2.

36  Ibid, s 9.

37  Ibid, s 10.
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och andliga meditationscentra i hela världen.  I USA till exempel, 
får många tusen universitetsstuderande kontakt med och träning 
i kontemplativa metoder som kan användas i deras personliga liv 
likaväl som för deras utbildning.
  Målet för kontemplationen är, enligt Zajonc, att förena insikt 
med medkänsla, och visdom med kärlek.38 Han menar att det inte 
är möjligt att få till stånd e�ektiva förbättringar i världen, i mil-
jön eller i samhället utan att vi ändrar på oss som individer. För 
att kunna arbeta konstruktivt med världsliga problem, behöver vi 
inom oss arbeta på hur vi tänker och på hur vi är medvetna.
  Medan många vetenskapsmän vidhåller att naturen i sin hel-
het, mänskligheten inräknad, är rent materiell, framhåller Zajonc 
att vetenskapen själv inte är en helt och hållet materiell verksam-
het.  Han hävdar att kontemplation kan erbjuda nya sätt att tänka, 
att se och att nå kunskap. Dessa kommer i sin tur att främja ut-
vecklandet av innovativa metoder för att hantera problematiska 
spörsmål som är rent materiella i sin manifestation.
  Zajonc ser kontemplation som en komplementär vetenskaplig 
metodik, inte som en ersättning för konventionell forskning.  
Från hans perspektiv är det i synnerhet behovet av klarhet, integ-
ritet och kollegialitet som är gemensamt för den kontemplativa 
och den akademiska forskningsmetodiken.
  I sitt egen kontemplativa arbete, som forskare och lärare, har 
Zajonc funnit vägledning av Rudolf Steiners arbete, som han  
betraktar som ett fungerande �exempel på kontemplation som en 
väg för kunskapande.�39 Hos Zajonc �nns det många övningar som 
är hämtade från Steiner, men de kompletteras med illustrationer 
och exempel tagna från Zajoncs och hans studenters arbete.  Dess-
utom tar författaren exempel från bl.a. asiatiska, europeiska och 
indianska traditioner, för att demonstrera hur övningarna funge-
rar. Det som han erbjuder läsarna kräver varken tro eller tradi-
tion; var och en kan pröva övningarna och se vad resultatet blir, 
oberoende av lärare, �loso�sk skola eller metafysisk metodologi.
  Medan Zajonc leder sina läsare genom meditationens område 
och så småningom in i den kontemplativa forskningen, påpekar 

38  Zajonc, Meditation as Contemplative Inquiry, Great Barrington, s 5.

39  Ibid, s 16.
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han att metoderna som han presenterar inte kräver någon sär-
skild andlig identi�kation. Metoderna ��tillåter en att förbli 
långsiktigt öppen i förhållande till den meditativa upplevelsens 
natur och möjliga användbarhet.�40 Han varnar för att meditation 
som innehåller andliga förväntningar eller ambitioner kan leda 
till självprojektion och egoism, och han för fram tanken att den 
som lär sig att meditera utan särskilda religiösa eller sekteristiska 
utgångspunkter därmed skyddar sig från vilseledande förutfatta-
de meningar.
  Zajonc anser att också ett vetenskapligt tillvägagångssätt kan 
leda fram till metafysik, och han påminner läsaren att  �� ständigt 
utgår vi ifrån att vi vet mer än vi gör�. För att kunna befrias från 
våra förutfattade meningar, menar Zajonc att man bör utveckla en 
djup respekt för våra upplevelser i sig, och samtidigt ha ett agnos-
tiskt förhållningssätt för att kunna inta en fenomenologisk håll-
ning till det som uppstår under meditationen. �När vi genomför 
speci�ka kontemplativa övningar, börjar vissa upplevelser uppen-
bara sig.  Inriktade på fenomenen, tillåter vi dem att utveckla sig 
� vi håller oss nära det meditativa livets fenomen och ger dem tid 
och rum inom området för vår uppmärksamhet.�41 Han anser att 
verklighetens sanna natur kan begripas, men endast genom me- 
ditatörens upplevelse, inte genom härledningar, begär eller vana.
  Det som Zajonc kallar för andlig kunskap blir endast möjligt 
genom ett noggrant uppövat fritt tänkande, och det är grunden 
till den sanna medkänslan. Han för fram aktiviteterna �relationer, 
förvandling och verkande�42 som väsentliga på vägen till den kon-
templativa forskningen, befriade från allt vilseledande som sin-
nena erbjuder. Han erbjuder, steg för steg, övningar som syftar till 
att läsaren skall bli mer och mer uppmärksam på de ��immateri-
ella utmaningar och varseblivningar� som blir tillgängliga genom 
meditation.
  I sitt inre blir, enligt författaren, den som mediterar mer �exi-
bel, smidigare och mer aktiv i sitt tänkande.43 Rörlighet i tänkande 

40  Zajonc, Meditation as Contemplative Inquiry, Great Barrington, s 144.

41  Ibid, s 147.

42  Ibid, s 156.

43  Ibid, s 167.
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är nyckeln till förmågan att ta emot och hanterar fullständigt nya 
upptäckter. Dessutom kan den som mediterar lära sig att tänka 
i helheter, det vill säga, på ett holistiskt sätt. Kombinationen 
av rörligt tänkande och tänkande i helheter kallas för �helhets-
rörelse�, holomovement.44

  När man slutför utvecklingen av kontemplativ forskning som 
en inre färdighet måste, påminner Zajonc läsaren om, tillämp-
ningen bygga på en moralisk grund av ödmjukhet och vördnad.  
Detta uppstår inte automatiskt ur meditation, utan kräver inre 
aktiviteter utvalda och vårdade av utövaren. I det sammanhanget 
vägleder han läsaren genom nio förhållningssätt som ska odlas 
och upplevas i en process för att komma fram till en kunskapsteori 
baserad på kärlek. Detta vetande om kunskapandet utvecklar man 
genom en ny intelligens och en högre form av seende. �Upptäck-
aren ser genom mångfald och kaos ett lätt�yktigt sammanhang 
och en dold harmoni, och upplever därmed en inre upplysning.�45

  Zajoncs syn på de nio förhållningssätten är att deras aktiva 
närvaro i forskaren kulminerar i en slags kognition som han 
kallar för kontemplativ insikt. �Genuina intellektuella, moraliska 
och spirituella insikter har liknande ursprung. Vad än de har för 
karaktär, uppnår vi dem genom osjälviskt intresse och slutgiltigt 
genom kärlek.�46

  Till sist, återvänder Zajonc till den praktiska världen, och på-
pekar att en kärlekens vetenskapsteori hänger samman med livet.  
Han erbjuder ett antal steg som kan användas i ett arbete med 
aktuella, problematiska situationer. Till att börja med, iakttar 
man problemet som är för handen, sedan bygger man omsorgs-
fullt upp en inre bild av det. Därnäst tillåter man en efterbild eller 
själslig gest att uppstå, och låter den sedan försvinna. Det lämnar 
ett tomrum där fenomenets verkande eller formande kraft kan 
skönjas. Där blir det möjligt att leva sig in i frågan. Det är en sam-
mansatt process som kräver en hel del arbete av forskaren.
  Under de senaste 20 åren har Zajonc arbetat tillsammans med 

44  Zajonc, Meditation as Contemplative Inquiry, Great Barrington, s 176.

45  Ibid, s 184.

46  Ibid, s 187.
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Dalai Lama i Indien, i Europa och på �era universitet i USA.47 
Han beskriver en övning utvecklad av Dalai Lama för att kunna 
bibehålla balansen, då han arbetade med den kinesisk-tibetanska 
kon�ikten.  Zajonc använder sig av exemplet för att visa att �I varje 
situation, oberoende hur svår den är, �nns de någonting värdigt 
människan�som motsvarar det högsta inom var och en av oss.�48

  Enligt författaren, har Dalai Lama kommit fram till �� att det 
�nns två olika sorters tänkande, en som begränsas av hjärnan 
och kroppen och en som inte gör det.�49 Det är detta obehindrade 
tänkande som har förmågan att kunskapa genom kärlek. Med  
Zajoncs ord, �� om vi vill förstå det som vi upplever medan vi 
mediterar då är det nödvändigt att skapa en ny slags intelligens 
för detta.�50

47  Se till exempel, Zajonc, The Dalai Lama at MIT, MIT, Cambridge 2006.

48  Se www.mindandlifeinstitute.org.

49  Zajonc, Meditation as Contemplative Inquiry, Great Barrington, s 99.

50  Ibid, s 151.
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III. Människan och hennes miljö

Goethes färglära och Newtons teori om ljuset
Av Pehr Sällström, docent i fysik

En vacker sommardag, med prästkragar, midsommarblomster, 
blåklockor, och smörblommor vid vägkanten, kan man få lust att 
plocka en blomma och titta riktigt nära på den, för att njuta av 
dess regelbundna form, dess skira lätthet, doft och färg. Då far 
kanske den tanken genom huvudet: Varför är smörblomman gul? 
� Tja, varför är den det? Hur skall man svara på en sådan fråga? 
Det tål att tänka på.
  Man får gå där med sin blomma en stund och �losofera. Kanske 
är det för att vi människor skall ha något att glädjas åt. Färgerna 
är näring för sinnet, som vi behöver likaväl som luften vi andas. 
  Den naturvetenskapligt orienterade kanske tänker sig ett svar 
som snarare går i den här stilen:
  �Det är av samma skäl som blåklockor är blå och prästkragar 
vita, nämligen för att de skall locka till sig insekter som får suga 
på nektar och samtidigt hjälpa till med att sprida pollen.�
  Eller så här:
  �Det beror på att vissa kemiska reaktioner, som styrs av de  
gener arten smörblomman har, leder fram till syntesen av ett gult 
färgämne i kronbladen.�
  Så kan man gå och fundera ut det ena svaret efter det andra. 
Vilket svar är det rätta? Svårt att säga; varje svar är ju riktigt på 
sitt sätt. Vad som skiljer dem är den tankevärld i vilken de hör 
hemma. Det är klart att en biolog inte svarar på samma sätt som 
en kemist, en fysiker eller en psykolog, en �losof, en författare, en 
konstnär eller ett femårs barn. Vad man accepterar som svar beror 
på vad man hade i tankarna när man ställde frågan. Känner man 
sig inte nöjd, går det ju alltid att fråga vidare. Exempelvis så här:
  �Men varför är det kemiska ämnet som bildas i kronbladen 
gult?�
  Svaret kan handla om kemisk bindning och elektroner som 
hoppar mellan energinivåer. Här anar man en risk, som ligger 
i att man genom att fråga vidare och vidare kommer allt längre 
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bort från den ursprungliga frågan. När man upptäcker det, då är 
det dags att vända tillbaka till utgångspunkten. 
  Vi är alltså där igen, på sommarängen. Det som väckte ny�ken-
het kanske egentligen inte så mycket var smörblommans biokemi 
som � dess gulhet. Det var färgens gåta som tanken ett ögonblick 
snuddat vid. Vad är gult? Vad är färg? 
  Den enklaste frågan är som vanligt den knepigaste! Själva den 
medvetna upplevelsen, färg som sinnlig kvalitet, faller utanför 
den traditionella naturvetenskapens råmärken. 

Fysikens förklaringsmodell
Hur skulle en fysiker svara på frågan om smörblommans färg? 
Troligtvis ungefär så här:
  �Det är för att kronbladen återkastar den sortens ljusstrålning 
som, när den registreras av sinnescellerna i retina, förorsakar 
förnimmelsen av gult.�
  Det är i varje fall de slags svar som Isaac Newton gav i sin 
berömda bok �Opticks� som utkom 1704.
  Newtons teori om ljuset och färgerna, och de experiment han 
menade �bevisade� teorin, är något de �esta känner till från fysik- 
undervisningen i skolan. Det handlar om hur vitt ljus med hjälp 
av ett glasprisma delas upp i ett mångfärgat spektrum av olika 
�enkla ljussorter�, som Newton kallade det. Han tänkte sig att 
varje ljussort är tillordnad en viss färg, enligt vad som framgår 
av spektrums utseende. I praktiken förekommande ljus är en 
blandning av spektrums alla ljussorter i varierande proportio- 
ner, varvid  den sort som dominerar i blandningen bestämmer 
ljusets färg. Att ljuset är vitt (alltså ofärgat, som solljuset) inne- 
bär att ingen ljussort dominerar över de andra i blandningen. 
När solljuset återkastas från en färgad yta ändras ljusets spek-
tralsammansättning, så att det re�ekterade ljuset får den färg vi 
iakttar hos ytan.
  Newton menade inte bokstavligen att ljusstrålarna var färgade; 
han uttryckte sig så, att ljus har en �colori�c quality�, dvs förmå-
gan att i vårt �sensorium� uppväcka sensationen av den ena eller 
andra färgen. Den förmågan, eller �dispositionen�, är något för 
varje ljussort oföränderligt givet, som även yttrar sig på de viset att 
en stråle av en ren sort avlänkas i en bestämd vinkel vid brytning 
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genom ett prisma; en vinkel som är olika för olika ljussorter och 
därför kännetecknar dem. 

Hur Goethe kom in på färgfysik
Som sagt, man kan gilla eller ogilla ett förklaringssätt, alltefter 
vad man hade tänkt sig att använda svaret till. En person som 
ogillade det newtonska betraktelsesättet och ansåg det vara vilse-
ledande, var den berömde tyske diktaren Johann Wolfgang von 
Goethe. Att Goethe skulle ha någonting med fysikens historia att 
göra är förvisso inte självklart. Men faktum är att han skrivit en 
stor mängd uppsatser och även några böcker i naturvetenskapliga 
ämnen. Däri avhandlas säväl botanik och zoologi, som mineralogi, 
geologi, meteorologi, fysik, kemi och, sist men inte minst, färg-
lära.
  Som naturforskare var Goethe amatör i ordets sanna  
bemärkelse. Han älskade att uppmärksamt iaktta och beskriva 
naturens fenomen och grubbla över sammanhangen. Med tiden 
ska�ade han sig en omfattande samling av mineraler, djurskelett 
m.m. och bedrev odlingsförsök i trädgården. Det var skeendena i 
naturen: företeelsernas framträdande, förvandling och rytmiska 
växling, som fängslade honom mest.
  Hur kom han då in på den newtonska färgteorin? Med den saken 
förhöll det sig på följande sätt. Utled på sina administrativa upp- 
gifter som minister i hertigdömet Weimar, gav sig Goethe av 
på ett par års resa till Italien, för att få ägna sig åt det som låg 
honom närmast om hjärtat, nämligen att skriva poesi, studera de 
klassiska konstskatterna och fördjupa sig i målarkonstens hem-
ligheter. Under Italiens blå himmel blev han alltmer fångad av 
färgens gåta. Vad säger oss färgerna? Varför uppväcker de olika 
känslostämningar? Hur skall man använda färg i måleriet för att 
åstadkomma en harmonisk eller på annat sätt tilltalande  estetisk 
verkan? Konstnärsvännerna kunde inte tala om det för honom. 
De menade att det väl var en fråga om begåvning och intuition. 
Goethe lät sig inte nöja med det svaret. Han riktade då sin upp- 
märksamhet på naturen. Där �nns färgfenomen av alla de slag: 
alltifrån regnbågen och de subtila färgskiftningarna på himlen 
och molnen, till färgmönster på fåglarnas fjäderdräkt, på fjärilar, 
allehanda småkryp, �skar, snäckor och stenar. Han beslöt sig för 
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att börja med att bekanta sig med färgen som naturfenomen. Det 
stämde överens med hans konstsyn, att anse naturen som förebild 
och mästare när det gäller skapandets principer. Inför de antika 
grekiska mästarnas verk gör han re�ektionen: �Jag har en för-
modan att de förforo efter samma lagar, efter vilka naturen för-
far, och vilka jag är på spåren.�
  Från studietiden i Leipzig mindes Goethe en serie fysik-
föreläsningar han roat sig med att följa och vid vilka bl a Newtons 
teori om ljuset och färgerna behandlats. Han mindes, litet dunkelt, 
att den gick ut på något i stil med att �alla färger �nns i solljuset�, 
men kunde inte erinra sig någonsin ha sett de experiment som 
skulle bestyrka teorin. Därför ska�ade han sig, från en bekant, 
några stora glasprismor, för att pröva sig fram på egen hand.

De prismatiska färgernas system
När han satte ett prisma för ögat och såg sig omkring i rummet, 
väntade han sig helt naivt att få se en brokig mångfald av färger � 
men den vita väggen framför honom var lika vit och ofärgad sedd 
genom prismat som utan detsamma! Däremot lade han märke till 
att på alla ställen, där ljusa och mörka fält gränsade till varandra, 
uppstod färgspektra. Allra mest intensivt lysande vid fönsterspröj- 
sarna, som avtecknade sig mot den ljusgrå himlen.
  I den stunden slog det honom att Newton hade haft fel, när han 
påstod att färgerna �nns i ljuset. Färgen hör uppenbarligen till 
gränser, till konturer, övergångar, dvs generellt sett till �bilder�. 
Ljuset, i och för sig självt, innehåller inga färger och har ingen 
färg. Färgerna kommer inte fram ur ljuset; de helt enkelt uppstår, 
förvandlas och försvinner, alltefter omständigheterna.
  När han experimenterade vidare, märkte Goethe att de prisma-
tiska färgerna följer vissa symmetriprinciper och går att återföra 
på fyra typer av spektra: två �kantspektra� (som uppträder vid 
gränsen mellan ett svart och ett vitt fält) och två �spaltspektra� 
(som uppträder när dessa kantspektra delvis överlappar varand-
ra). Till varje given svartvit bild �nns nämligen en komplementär 
bild, som man får genom att låta svart och vitt byta plats. När 
den nya bilden betraktas genom prismat kommer även färgerna 
att visa sig ha övergått till sina komplementära motsvarigheter. 
Till sin förtjusning fann Goethe att konstnärernas tal om  
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�komplementfärger� och om �varma� och �kalla� färger har en 
mot-svarighet i de prismatiska färgernas fysikaliskt givna system.  
De prismatiska färgerna, som innehålls i dessa fyra spektra, bildar 
en sluten totalitet som kan tjäna som modell för färgvärlden som 
helhet. I modern terminologi kallas dessa färger �idealfärger�.  
Erwin Schrödinger (som lämnade viktiga bidrag till den matema-
tiska färgteorin, innan han kom in på kvantmekaniken) bevisade 
att idealfärgerna är optimalfärger, i den meningen att de, vid  
given färgmättnad, motsvarar största möjliga ljushet hos färgen.
  Men åter till Goethe. I en liten skrift betitlad �Beiträge zur Optik� 
(Bidrag till optiken), som utkom 1791, delgav han entusiastiskt 
såväl den lärda världen som allmänheten sina rön. Boken är  
populärt hållen och skriven i en charmfull, poetisk stil (dessvärre 
föga ägnad att inge respekt i vetenskapliga kretsar!) och som  
bilaga medföljde 27 små planscher i spelkortsformat, vilka skulle 
underlätta för den läsare som hade tillgång till ett prisma att själv 
veri�era iakttagelserna.
  Till sin besvikelse �ck Goethe inget nämnvärt gensvar. De fysiker 
han vände sig till sade att det visserligen var en vacker serie försök, 
men att alla dessa spektra och varianter alldeles utmärkt gick att 
förklara med Newtons teori och bara så mycket mer bekräftade 
denna. De kunde inte gå med på Goethes insinuation, att Newton 
på någon avgörande punkt skulle ha misstagit sig.

Färglära som tvärvetenskap
Nu var det inte riktigt det som saken gällde. Goethe påstod inte 
att den newtonska förklaringen av dessa fenomen, utifrån dess 
förutsättningar, var oriktig. Men som jag inledningsvis antydde, 
är det ju så att en förklaring � dvs ett svar på frågan �varför� � kan 
formuleras på mångahanda sätt. Newton och Goethe drog inte 
samma slutsatser av experimenten med prismor. De hade skilda 
utgångspunkter, olika erfarenhetsbakgrund och olika syfte med 
sitt intresse för färgfenomenen.
  För Newton, som naturvetare, var det en självklarhet att byg-
ga vidare på den aktuella traditionen inom optiken, där man 
relativ nyligen kommit fram till ett matematiskt uttryck för bryt- 
ningslagen. Han hade dessutom de praktiska syftet med sin  
undersökning, med anledning av sitt intresse för astronomi, att 
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�nna ut om det skulle gå att förbättra teleskopets konstruktion, 
genom att eliminera den kromatiska aberration som gjorde bilder- 
na oskarpa. 
  Goethe, å sin sida, levde hundra år senare och hade dessutom 
redan en bred bildning inom humaniora och konst som bakgrund, 
när han gav sig in på studiet av ljuset och färgerna. Hans syfte var 
att lägga grunden för ett medvetet estetiskt bruk av färger. Därför 
hade han fäst sig vid hur färgerna framträder i bestämt samband 
med den rumsliga formen hos bilder som betraktas eller proji-
ceras genom ett prisma. För honom var det ingalunda uppenbart 
att färgerna �hämtas fram ur ljuset�. De knyter sig till vissa drag i 
bilderna, framför allt kontraster.  De uppstår, förvandlas och för- 
svinner igen, alltefter omständigheterna.  
  När han nu tog sig en funderare på varför hans invändningar 
tydligen inte föreföll naturvetarna lika självklara som de förefallit 
honom själv, ledde det in på vetenskaps�loso�ska tankegångar. 
Vad innebär objektivitet i naturforskning? Hur skall man gå till 
väga, om man vill från grunden utveckla ett självständigt kun-
skapsområde, som i det här fallet färgläran, eller �kromatiken�, 
som man också kunde kalla det? Han skrev några uppsatser av 
bestående värde i dessa allmänna spörsmål. Men framför allt gick 
han igenom vad han kunde komma över av litteratur om färg och 
samlade på det viset en ansenlig dokumentation över optikens 
och färglärans historia, alltifrån antiken och fram till sin egen 
tid. Därtill samlade han vartefter en stor mängd notiser om färg-
fenomen, som han själv iakttagit eller hört beskrivas.
  Det skulle dröja tjugo år innan Goethe �ck tillfälle att samman-
ställa hela materialet till en diger skrift på uppåt tusen sidor, som 
han kallade �Zur Farbenlehre� (Till färgläran, 1810). Förhopp- 
ningen var att andra skulle inspireras att fullfölja det stora arbete 
han där påbörjat. Man kan, med ett nutida uttryckssätt, säga att 
det är en bred tvärvetenskaplig framställning av kunskapen om 
företeelsen färg. Det material Goethe systematiserade hänför sig 
till fysiologiska, fysikaliska, kemiska, biologiska, psykologiska, 
kulturhistoriska och konstvetenskapliga erfarenhetsfält.

Två synsätt
När Goethe sammanfattande klargör vari skillnaden melllan hans 



151

eget och Newtons synsätt består, skriver han om sin egen teori, att 
�den tror sig icke om att utveckla färger ur ljuset, den söker fast-
mer att genom otaliga fall klargöra att färgen frambringas både 
av ljuset och av det som sätter sig emot detta� (dvs prismat och 
arrangemanget av skärmar med spaltöppningar, i de newtonska 
försöken). Han framhåller att han � tillskriver såväl bilden som 
dess omgivning, såväl ytan som gränsen, det aktivt verkande som 
det passivt begränsande, fullständigt samma in�ytande�.
  Ljuset verkar aldrig �in abstracto�, säger han. Det är ingen- 
ting som består och verkar i och för sig självt, utan alltid begrän-
sat, som �bild�. Ljuset härrör alltid från en någonstans be�ntlig 
ljuskälla, det faller från ett visst håll, det avgränsas och modi�-
eras genom närvaron av materiella medier etc.
  Ta exemplet med den blå himlen. En fysiker med pedagogiska 
ambitioner skulle säga att �himlen är blå, därför att atmosfären 
sprider solljuset och det spridda ljuset domineras av den kort- 
vågiga delen av spektrum�. Därvid underförstår han villkoret, att 
det ljusspridande mediet är belyst från sidan och betraktat mot 
en mörk bakgrund. ˜ven den mörka världsrymden därute är en 
medverkande �orsak� till att vi ser himlen som blå! Ingen skulle 
väl förneka det. ˜r det verkligen något att göra så mycket väsen 
av? Uppenbarligen handlar det om ett orsaksbegrepp, som skil-
jer sig från vad man i fysiken brukar räkna som orsak, därför att 
fysikerna mest intresserar sig för vad Aristoteles en gång i tiden 
kallade de �verkande� orsakerna. Men Goethe hade sina skäl, när 
han betonade att man måste fästa avseende även vid de konkreta  
omständigheterna (dvs. hur tingen är rumsligt arrangerade) 
om man vill förstå färg som objektivt fenomen. Jag skall försöka 
klargöra detta genom att gå in på ett experiment, som Goethe i  � Till 
färgläran� lägger stor vikt vid � förståeligt nog, eftersom det tor-
pederar Newtons tes om sambandet mellan ljussorter och färger. 

Skuggfärgfenomenet
Att skuggor på snön kan vara påtagligt blå är ett välkänt fenomen, 
speciellt bland dem som ägnar sig åt färgfotografering.  ̃ ven i andra 
situationer visar det sig ofta att halvskuggor inte är rent grå 
utan har en mer eller mindre påfallande kulörton. Skuggfärger 
uppträder i princip så snart man har två eller �er olikartade 
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ljuskällor i samma situation, exempelvis dagsljus och glödlamps- 
ljus. I �guren visas ett enkelt försök ur en gammal experiment-
bok, som klargör fenomenet (Se �gurtexten!). ¯terigen är det 
färgernas parvisa komplementförhållanden som visar sig. Men 
skuggfärgerna lär oss även en del annat. �Grönt! Var kommer det 
ifrån?�, utropade en gång en �icka på sex år, när hon �ck se det 
här experimentet. Det var just det! Det ligger snubblande nära 
till hands att fråga sig var färgen kommer ifrån och vart den tar  
vägen. Den röda skuggan får ju sin färg från det röda �ltret, men 
den gröna...? Likväl är frågan naiv. Färgen kommer ingenstans 
ifrån och tar inte vägen någonstans � den bara upphör. Färgerna 
är uttryck för bestämda rådande förhållanden. När de inte råder 
längre, �nns heller inte färgen där.
  Den vanliga metoden, om man vill undersöka ett fenomen, är 
att man tittar närmare på det, ger sig in på de delar av vilka det 
tycks bestå och undersöker dessa var för sig. Vi studerar materien 
genom att undersöka dess allra minsta beståndsdelar. Men den 
metoden är inte användbar när det gäller ett fenomen som skugg- 
färger. Låt oss säga att jag kommer på idØn att tillverka ett litet 
rör av svart papp och kikar genom det på den vänstra skuggan, så 
att jag inte ser någonting annat än en liten del av skuggområdet. 
När nu någon byter färg�lter framför det högra ljuset varseblir jag  
ingen förändring. Det är bara för dem som ser både skuggan och 
dess omgivning som skuggfärgen �nns! Strängt taget ser jag genom 
min kikare inte heller någon skugga, bara en belyst yta. Det är 
just det som är poängen. Det är skuggan som har färg, inte ytan! 
Skuggan, som sådan, existerar bara i förhållande till något som 
inte är skugga. Den är en bild. Glöm inte att vi vandrar i bildernas 
rike, när vi studerar färg, påpekar Goethe.
  Ljusstrålningen, i och för sig, har ingen färg � inte ens, som New-
ton tänkte sig, någon disposition att uppväcka den ena eller andra 
bestämda färgen. Vilka enkla ljussorter (numera skulle man säga 
våglängder av ljus) som är till�nnandes, eller saknas, i det från 
skuggområdet återkastade ljuset, avgör inte vilken färg jag ser hos 
skuggan. Skuggfärgfenomenet visar oss att det �nns företeelser 
som helt enkelt upphör att existera, eller rättare sagt glider oss ur 
händerna, så snart vi försöker studera dem lösryckta ur det sam-
manhang där de uppträder. Någonstans anar man att detta är ett 
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generellt problem i all forskning och att Goethe gjorde rätt i att � 
med färgläran som åskådligt exempel � påminna om att det initia-
la stadiet i ett forskningsprojekt, då man går från en helhet till att 
undersöka en enskildhet, kräver metodisk medvetenhet. 
  ˜r då inte skuggfärgen, som Newton och många med honom 
ansåg, en optisk villa, ett subjektivt fenomen? - Den är inte mer 
subjektiv än någon annan färg vi ser! Om det är �fenomenet färg� 
som är vårt forskningsobjekt, då är varje färgiakttagelse ett fak-
tum, som måste ges den vikt som tillkommer det. ¯ andra sidan 
står det en fritt att hävda att fenomenet färg överhuvudtaget inte 
hör hemma i fysiken, eftersom det tydligtvis inte är åtkomligt 
med fysikens traditionella metoder. Det blir en fråga om gräns-
dragning. Fysiken anser sig traditionellt kunna undvara färgen, 
dvs den grundar sig inte på färgiakttagelser.  Däremot har färg-
seendet självfallet en fysikalisk sida, liksom det har en kemisk och 
en fysiologisk, en psykologisk och en kognitiv sida. Det är detta 
som  gör temat �färg� till ett tvärvetenskapligt kunskapsfält.  
  Newton tyckte sig �nna en fysikalisk motsvarighet till det vi 
varseblir som färg, nämligen i den spektrala energifördelningen 
hos ett ljus�öde.  Alternativt � när det gäller föremålsfärger � att 
det skulle vara re�ektansen hos föremålsytan vi uppfattar som 
dess färg. Enligt den teorin kan man säga att ögat utför en rudi-
mentär spektralanalys. Något som fysikaliska instrument kan göra 
bättre. Ett sådant tekniskt betraktelsesätt gör inte vårt mänsk- 
liga färgseende rättvisa. Goethe hade utifrån sitt kunskaps- 
intresse ett betydligt vidare perspektiv på frågan om färgens roll.

Teorierna om ljusets natur
Strängt taget var emellertid inte frågan om färgens roll det vikti-
gaste för Newton. Däremot var han fundamentalt intresserad av 
ljuset. Den tes han förfäktade var att solljuset måste anses vara 
en heterogen blandning av vissa enkla, homogena, ljussorter. 
Goethe fann denna atomistiska föreställning om ljusets natur  
anstötlig. Ljuset är något enhetligt, hävdade han. En ren aktivitet, 
en dynamisk princip. Inte något pseudomateriellt, som kan sägas 
bestå av delar; allra minst av �strålar�, som man kan separera, 
bryta, böja och tilldela diverse egenskaper. Ljusstråle, framhåller 
Goethe, är ett geometriskt hjälpbegrepp, av stor användbarhet i 
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optiken. Man skall bara inte låta sig förledas till att tro, att ljuset i 
någon djupare mening �är� strålar.
  Intressant nog är detta precis samma kritik som Newton �ck, 
redan när han vid slutet av 1600-talet lade fram sina idØer för 
Royal Society i London. De forskare som var sysselsatta med att 
utveckla en vågrörelseteori för ljuset stöttes av vad de uppfatta-
de, hos Newton,  som en tendens att föreställa sig ljuset som en 
ström av partiklar.  Det är först långt senare, när man vid mitten 
av 1800-talet �nner en matematisk formulering av vågteorin, 
som man kan konstatera att det går att förena Newtons grund- 
läggande idØ både med uppfattningen om ljuset som ett 
vågrörelsefenomen och som ett partikelfenomen.
  Ty vad var det som var den omdebatterade kärnan i Newtons 
idØ? Jo, att ljusets spektrala sammansättning, i termer av enkla 
ljussorter, inte förorsakades av prismat och försöksuppställ- 
ningen utan var till�nnandes redan i ljuset som det kom från  
solen. Den idØn veri�erades på ett övertygande sätt genom Joseph 
Fraunhofers upptäckt 1814  av mörka linjer i solspektrum. Dessa 
�linjer� är förstås bara bilder av spektroskopets spaltöppning, 
men de relativa positionerna hos linjerna � varför de ligger just 
där de gör � går inte att förklara utifrån försöksanordningen. Det 
är en genuin upptäckt med hjälp av denna! Newtons försök lade 
grunden för spektroskopet som instrument och spektralanalysen 
som metod att utforska materien på atomär nivå.
  Nåväl, Goethe hade i och för sig rätt i att experimentuppställnin-
gen bestämmer fenomenet � t.ex. att utseendet hos det spektrum 
man frambringar med ett prisma beror på hur man arrangerar 
avskärmningarna � det är bara det att försökssituationen inbe-
griper ljuskällan, i detta fall solen. Denna avlägsna himlakropp 
hör till den helhet som bestämmer spektras utseende. Ljuset upp- 
rättar en omedelbar förbindelse med en avlägsen himlakropp! 
Väver samman universum till en kosmisk enhet. Eller, som vi 
fysiker säger: genom sin spektrala energifördelning överbringar 
ljuset från stjärnan information om himlakroppens materiella 
konstitution. Utan den principen vore astrofysiken nonsens. Det 
är dock aldrig ljuset i och för sig � ljuset in abstracto, som Goethe 
sade � man studerar, utan ljuset i den och den försökssituationen. 
Alltid ett på ett eller annat sätt �preparerat� ljus. 
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Tilläggas bör att Newton och Goethe i ett viktigt avseende faktiskt 
var samma andas barn: de trodde på möjligheten av �experimen-
tal philosophy�. Experimenten skulle kunna arrangeras på sådant 
sätt att de fenomen som framställdes uppenbarade sanningen om 
den studerade företeelsen. Newton inleder �Opticks� med orden:  
�My Design in this Book, is not to explain the Properties of Light by 
Hypothesis, but to propose and prove them by Reason and Expe- 
riment�. Hans välkända stolta deklaration �Hypotheses non �ngo� 
har sin motsvarighet i Goethes �Sök inte bakom fenomenen, det är 
i sig själva läran�. Jag skulle tro, att denna deras besläktade grund- 
inställning gjorde det extra svårt för Goethe att acceptera, att 
Newton trots allt kom fram till en så radikalt annorlunda tolkning 
av de prismatiska fenomenen än han själv. Men, som jag inled-
ningsvis sade: det beror på vad man är ute efter. Eller, rättare sagt, 
vilket slags �förklaringar� man är beredd att slå sig till ro med och 
anse ge en tillfredsställande förståelse av fenomenet färg. 

Vem hade rätt?
I fråga om vem som hade rätt, Goethe eller Newton, är ett  
omdöme, man ofta får höra, att vad gäller färgläran tar Goethe 
hem spelet, men på fysikens fält segrar Newton. Det är en ytlig 
kompromiss, som jag har svårt att tro vare sig Newton eller Goethe 
skulle gått med på.
  Från Newtons idØer i Opticks går en linje direkt fram till modern 
kolorimetri,som är av grundläggande betydelse för färg- 
teknologin (färgfoto, färgteve, färgreproduktion etc). Kolori-
metrin ger en exakt formulering av vad som, på basis av fysikalis-
ka mätningar, kan utsägas om sambandet mellan färgseendet och 
den spektrala sammansättningen hos det ljus�öde ögat mottar. 
Det kan sålunda inte bestridas att Newtons ansats visat sig frukt-
bringande inte bara för fysiken utan även för färgforskningen. 
  Man brukar säga att Goethes förtjänst var att han tog upp  
sådana aspekter som nu för tiden hör hemma under psykologi och 
perceptionsforskning, varvid han förebådade ett gestaltpsykolo-
giskt tänkesätt. Men att betrakta Goethes färglära som ett psyko-
logiskt pionjärarbete vore likväl missvisande. Det intressanta 
med Goethe var att han insåg betydelsen av att grundlägga läran 
om färg, �kromatiken�, som en autonom vetenskap, behandlad 
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utifrån sina egna förutsättningar. Han ställde sig uppgiften att ta 
reda på vilka dessa förutsättningar var. Vad är det som med nöd-
vändighet ligger i färgens natur, dvs vad är det som gör färg till 
färg? Ett klarläggande av färgens fenomenologi var den uppgift 
Goethe såg som första steget i etablerandet av en kromatik.  
  Skillnaden mellan de bådas insatser framträder på ett mer över-
gripande plan. För att få en hanterlig matematisk behandling måste 
man förenkla de fysikaliska experimenten, idealisera dem genom 
att bortse från eller motverka in�ytandet från en rad omstän-
digheter som i praktiken spelar roll. Det är därför som endast vissa 
frågor överhuvudtaget anses vara �forskningsbara�. Och det är 
även därför som det inte alltid är solklart vad forskningsresultaten 
har med den praktiska verkligheten att göra. Ytterst handlar det om 
hur man kan nyttiggöra den specialiserade laboratoriekunskapen 
i praktiska livets komplicerade verklighet.  För det ändamålet �nns 
inte lika väl utarbetade metoder eller instrument. Här är man hän-
visad till mänsklig erfarenhet baserad på sinnesåskådningen.
  I sin egenskap av minister i hertigdömet Weimar ställdes Goethe 
inför administrativa uppgifter som krävde klokskap och gott  
omdöme, baserat på överblick.  För honom handlade forsknings- 
uppgiften i första hand om att klarlägga de övergripande sam-
manhangen i stort, de som sedermera kunde preciseras med hjälp 
av mer inträngande och på olika detaljer fokuserade forsknings- 
insatser.  Och, framför allt, han menade att sådana klargörande 
översikter också var möjliga. Han säger: �� genom samman-
ställning av det besläktade uppstår småningom en totalitet, som 
uttalar sig själv och inte behöver någon vidare förklaring.�  Det är 
en kunskapsförmåga vi människor äger, om vi utvecklar den. Det 
gäller att öva sinnena och oförtröttligen addera nya iakttagelser, 
variera synvinkel och utsiktspunkt. Inte dra förhastade slutsatser 
av enskilda experiment.
  Sinnesåskådningens styrka är dess förmåga att handskas med 
praktiska livets komplexa situationer. Egentligen är ju varje situa-
tion, precis sådan den �råkar� vara, unik. Har aldrig funnits förut 
och kommer aldrig exakt likadan igen. Likväl orienterar vi oss och 
gör oss hemmastadda i denna vår livsvärld. I vår intellektuella 
uppfattning tenderar vi däremot att schematisera och idealisera 
verkligheten, för att kunna vara rationella i beslut och handling. 
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Och det är den väg de vetenskapliga bemödandena tagit. Den le-
der till en matematiskt formulerbar och rationellt hanterbar verk- 
lighetsbeskrivning. Goethe upplevde att fysikerna gett sig ut på 
ett spekulativt äventyr som riskerar att leda bort från det mänsk-
liga betydelsefulla.
  ¯ andra sidan kan invändas mot Goethe: Sinnesåskådnin-
gen och praktiska livets erfarenheter ger oss ingen fullständig 
förståelse av världen. Den experimentella matematiska natur- 
vetenskapens metoder behövs för att vi skall blottlägga de pro-
cesser som driver skeendena och s.a.s. verkar bakom kulisserna 
på världsscenen. Så såg i vart fall Hermann von Helmholtz, en 
av artonhundratalets mest tongivande forskare, på saken. Det må 
vara sant, men hindrar inte att vår förståelse av världen även har 
andra källor, oåtkomliga för det rationellt-vetenskapliga tillväga- 
gångssättet. Man får reda på något genom att verksamt och upp- 
märksamt umgås med sinnevärldens företeelser. Så kan erfaren- 
heten skänka den visshet som behövs för ställningstagande i 
konkreta situationer, där beslut och handling avkrävs oss. Och 
där den vetenskapligt tekniska kunskapen visserligen är till hjälp 
men inte räcker till för ett avgörande. Kort sagt: den mänskliga 
kreativiteten har sin grund även i mångt och mycket utanför det 
strikt vetenskapligas råmärken.

Figuren: Demonstration 
av skuggfärger. Pinnen a 
kastar två skuggor b och c, 
åstadkomna av ljuslågor-
na d och e. Båda skug-
gorna är grå. Håller man 
en skiva av rött glas eller 
färgfolie framför lågan d 
så färgas skuggan c röd 
och samtidigt blir skuggan 
b grön. Håller man i stället 
ett blått glas framför d blir 
skuggan b gul.  
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Att forska om det levande
Av Artur Granstedt, docent i jordbruksvetenskap

Den fysiska verkligheten
I vår vardag har vi en föreställning om materien som något fast 
och säkert. I den klassiska fysiken utgår man från att materien är 
underkastad kausala samband, orsak och verkan i enlighet med 
naturlagar som man kan utforska. Inom kemin har man systema-
tiserat alla grundämnen i enlighet med deras egenskaper och kan 
förutsäga hur olika ämnen reagerar och kemiska föreningar bildas. 
  I den nya fysiken som utvecklats under 1900-talet har mate- 
riebegreppet reviderats. Inom kvantfysiken studerar man de allra 
minsta partiklarna bortom vad som kan uppfattas med våra sinnen 
med hjälp av matematiska modeller och sannolikhetsberäkningar 
och testar dessa mot observerbara fenomen. Materiens massa kan 
bli omsatt till en beräkningsbar mängd energi, något som vi också 
möter i vår vardag i form av kärnenergi som lyser och värmer oss.  
Begreppet materia kvarstår men i modi�erad form. 
  Materien består av identi�erbara grundämnen. I den oor-
ganiska kemin har klarlagts hur olika kemiska föreningar bil-
das och hur de reagerar med varandra beroende på de enskilda 
grundämnenas egenskaper. Här sker ingen utveckling eller föränd- 
ring. I exempelvis en mättad koksaltlösning blir alla kristaller 
kubiska vilket kan förklaras med saltets molekylstruktur.  

Den levande verkligheten
Levande varelser (organismer) karakteriseras av förhållanden där 
det mineraliska underordnas en överordnad, organiserande form 
och substansbildande krafter. En organism förändras, tillväxer, 
reproducerar sig och dör. Tillväxten sker i form av celldelning, 
di�erentiering och bildning av organ med olika funktioner som 
tjänar helheten. I cellen pågår bildning och upplösning av en stor 
mängd organiska ämnen, från enkla kemiska ämnen till proteiner 
av hög komplexitet och rumsligt di�erentierad struktur för speci-
�ka funktioner. 
  Inom organismen �nns förmågan att upprätthålla inre livs-
funktioner, reagera på inverkan från omgivningen och inom 
vissa gränser skydda sig mot för organismen skadliga in�ytelser 
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utifrån. När livet lämnar organismen och den dör underkastas 
kvarlevorna åter materiens lagbundenheter och sönderfaller i 
sina materiella beståndsdelar.
  Livet lever vidare genom sin förmåga att under sin livstid alst-
ra nya organismer. Genom befruktning uppkommer i fröanlaget 
ett embryo som ger upphov till en ny planta när fröet gror. Grodd- 
plantan hos en växt spränger fröskalet och sänder först ned den 
första roten mot jordens centrum (geotropism) och sedan det förs- 
ta hjärtbladet upp mot ljuset (negativ geotropism). I nästa steg 
utvecklas de första karaktärsbladen. Liv kan bara skapas av liv.  
Generationsväxlingen möjliggör selektion där de individer inom 
arten som anpassat sig till omgivningen förökar sig vidare. 
  I de konventionella livsvetenskaperna förklaras livets yttringar 
kausalt som en produkt av arv och miljö. Samtidigt med att man 
forskar om det levande som om det var något dött, icke levande, 
så blir bilden av livets yttringar allt mer komplex. Samspelet mel-
lan olika ömsesidigt verkande faktorer är av svåröverskådlig om-
fattning. ˜mnesområdet ekologi de�nieras som kunskapen om 
mångfalden av de levande organismerna, deras samspel med 
varandra och den omgivande miljön.
  Symbios innebär att olika organismer samverkar så att de 
gynnar varandra. Den för allt liv avgörande processen att binda 
luftens kväve är exempel på detta. Luften består till 78 % av kväv-
gas, som vi andas in och ut utan att kvävet deltar i några kemiska 
reaktioner.  Små mängder av luftkvävet blir emellertid till följd av 
framför allt symbiotisk kväve�xering till reaktivt kväve, förutsätt- 
ningen för syntesen av de livsbärande proteinerna.  
  Baljväxtbakterierna tränger in i baljväxternas rötter och skapar 
där kolonier i de knölar som växer ut på rötterna. En del av de 
energirika sockerföreningar, som växten bildar genom fotosyn-
tesen, tränger ned till rötterna. Detta gör det möjligt för bakte- 
rierna att genomföra den energikrävande, biokemiskt beskrivbara, 
processen att splittra upp det molekylära luftkvävet och bilda de 
kväveföreningar som möjliggör proteinsyntesen. Proteinet klorofyll 
i bladens kloroplaster binder solenergi så att socker kan bildas av 
den koldioxid som tagits upp av bladens klyvöppningar och vatten 
som tagits upp från marken. Fotosyntes och biologisk kväve�xe- 
ring är grundläggande, ömsesidigt betingande processer för allt liv.
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  Själva det levande, den s.k. biosfären utbreder sig som en tunn 
hinna på jordens yta. Liv �nns huvudsakligen några decimeter 
ovan och under jord. Ovan jord är det träd och ännu mer fågel-
livet som kan tränga upp till lite större höjder. Livet på jorden ut-
spelar sig som i en tunn hinna på jordens yta men står i utbyte med 
den underliggande mineralvärlden och den omgivande luften 
med dess för livet nödvändiga ämnena syre, kol och kväve.

Ekosystemet jorden
Enligt den av James Lovelock år 1969 lanserade Gaia-hypotesen 
är hela ekosystemet jorden att betrakta som en organism med 
förmåga till självreglering. Precis som vi i vår kropp reglerar det 
temperaturintervall och de andra betingelser som är en absolut 
förutsättning för våra livsfunktioner (homeostasis) så �nns det 
en självreglering för hela jorden för att inom vissa gränser upp- 
rätthålla de ekologiska grundvillkoren som gör livet möjligt på 
planeten.  
  Grunden för allt högre liv, djuren och oss människor, är växt-
riket som genom fotosyntesen bygger upp de energirika kolhyd- 
rater och de näringsämnen som alla andra lever av. Detta växt-
rike avger samtidigt till luften det syre som vi levande varelser 
andas. Jordens humustäcke och jordens fossila kollager är skapat 
av växtriket som binder det höggradigt förtunnade förrådet av 
kol i atmosfären (fyra av 10�000 luftmolekyler) till fasta levande 
och döda kolföreningar. Växtriket utgör större delen av jordens 
levande biomassa.
  Den sedan LinnØs tid etablerade botaniken var beskrivande och 
inriktad på växternas och växtdelarnas yttre utformning och sys-
tematisering. I början av 1900-talet utvecklades växtfysiologin 
med undersökningar av biologiska processer i växternas inre. 
Studiet av växtens yttre form och gestaltbildning reducerades till 
metodik för artbestämning medan kunskaperna fördjupades allt 
mer vad gällde växtens minsta beståndsdelar på cell- och moleky-
lärnivå. Här söker man mekanistiska förklaringar på det som man 
möter i det yttre.

Forskare på nya vägar
Goethe valde en annan väg vid studiet av naturrikena. När det 
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gällde växterna studerade han hur växten förändras under växt-
perioden och utarbetade sin metamorfoslära. Efter Goethes tid 
föll detta i glömska.  Det �nns emellertid ett antal forskare som 
under 1900-talet låtit sig inspireras av Goethes natursyn och av 
Rudolf Steiners studier och kommentarer av Goethes naturveten-
skapliga skrifter. 
  Biologen Wolfgang Schad beskriver med utgångspunkt från 
Goethes metamorfos den levande växten som en tidsorganism.1 
Växten genomgår en förändring över tiden från de första hjärt-
bladen, blad efter blad till de sista småbladen, sedan blomman 
med dess stegvisa förändring fram till frukt och fröbildning. Den 
levande växten är förståelig först när hela dess biogra� genom 
årsloppet tas i betraktande. Schad framhåller att det levande som 
verkar i växten varken är av själslig eller mineralisk karaktär.
  Biologen Gerbert Grohmann har i sin botaniklära påvisat ljusets 
betydelse2 för formbildningen hos växten. Själva grodden med 
dess första groblad är ännu okarakteristisk. För växten i mörker 
dominerar själva växandet medan det är i ljuset som karaktärsbla- 
den utvecklas, de som under växtperioden visar sig som växttypen. 
  Biologen, waldorfskoleläraren och naturforskaren Ernst  
Michael Kranich visade i sina metamorfosstudier hur växtens rot 
och stängel står i ett diagonalt förhållande mellan jorden och solen 
medan bladen utvecklas i en rytmisk spiralrörelse som kan rela- 
teras till planetvärlden. Kranich bygger också upp en hel syste- 
matik vad gäller bladställningarna och de olika planernas rörelser 
i förhållande till jorden.3 Här vidgas perspektivet från Lovelocks 
syn på hela jorden som en organism till att ur ett geocentriskt pers- 
pektiv omfatta hela planetsystemet, sol och måne.
  Biologen och waldorfskoleläraren Fritz Julius fördjupar 
studierna av växternas metamorfos relaterad till de sju närmaste 
himlakropparna som rör sig i förhållande till jorden. Han beskri-
ver också hur detta kan relateras till människan. Växten från dess 

1  Shad, W 2003. Chronobiologie ist ˜therforschung. Tycho Brahe Jahresbuch für Goet-

heanismus, 2003.

2  Gerbert Grohmann, die Planze.

3  Kranich, E.M. 1983. Die formsprache der Planze. Fisher Taschenbok Verlag.
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groning till fruktbildning genomgår också de fyra elementen jord, 
vatten, luft och slutligen värmeprocesser i samband med groning, 
bladutveckling, blomning, frukt och fröbildning.
  Fritz Julius fördjupar sig även på ett fenomenologiskt sätt i hur 
ljus och skugga, torka och fuktighet inverkar på växternas form-
bildning samt på de olika saftströmmarna i växten.4 Samtidigt 
som växten utvecklar sin form bildas substanser, alltifrån enkla 
till allt mer komplexa. När växten dör är förloppet omvänt. Allt 
faller åter sönder i sina mineraliska beståndsdelar.  
  Jochen Bochemühl5 och forskare knutna till den naturveten-
skapliga institutionen i Goetheanum har i sitt arbete relaterat 
växtens morfologiska utveckling också till olika växtmiljöer och 
till hur växterna ingår som delar i landskapet och dess förvand-
ling. ˜ven där tas människan in i perspektivet. Detta sker i än 
högre grad när man också börjar studera landskapsgestaltning 
och odlingslandskapets utformning med forskare som Thomas 
von Elsen.6

Växten som tidsorganism  
Inom den biodynamiska forskningen är studiet av växten som tids- 
organism viktigt för förståelse av livsmedelsgrödornas kvalitets- 
egenskaper7 (�gur 1). I början av växtperioden dominerar s.k. 
lågmolekylära substanser som olika salter och nitrat som växten 
tar upp ur markvätskan. Vid mognadsfasen dominerar mer hög-
molekylära komplexa föreningar. Dessa har särskilt stor betydelse 
för näringsvärdet och blir påvisbara i form av vitaminer, antioxi-
danter, högvärdigt protein och sockerarter.  
  Biokemiskt består liv av proteiner som bildas i den levande cellen. 

4  Julius, F. 1969. Metamorphose, Ein Schlüssel zum verständnis von Planzenwuchs und 

Menschenleben. J.Ch. Mellinger Verlag, Stuttgart.

5  Bockemühl, J. 1984. Erwachen an der Landschaft. Goetheanum, Naturwissenschaft-

liche Sektion; Bockemühl, J, Järvinen, K, 2005. Auf den Spuren der biologisch-dynamis-

chen Präparatep�anzen. Lebensorgane bilden für die Kulturlandschaft, Verlag am Goet-

heanum, Dornach 2005.

6  Elsen, T. v. 2006. Landschaft entwickeln. Zum siebten Vortrag von Steinersland-

wirtschaftlichem Kurs. � Lebendige Erde 1: 6-7, Darmstadt.

7  Granstedt, A. 1993. Biodynamisk odling i forskning och försök. Telleby Bokförlag, Järna.
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Proteinerna �nns i en mångfald sammansättningar och struktur-
er som också genom sin tredimensionella form har speci�ka funk-
tioner för att upprätthålla livsprocesserna i den aktuella organis-
men, växten eller organdelen, och som ständigt förändras i tiden. 
De svarar för uppbyggnad, tillväxt och också nedbrytning och död. 
   Under höst och vinter upplöses en betydande del av den växt-
biomassa som vuxit till under vår och sommar. Inom markveten-
skapen benämnes detta mineralisering. De komplexa strukturer 
som karakteriserar den levande organismen bryts ned. Mineral- 
ämnena, salterna som ingår i det levande löses nu upp i vatten i 
den mån de inte ingår i humusbildningen. Det är dessa i marken 
lösta mineralsalter som ligger till grund för skapandet av nytt liv. 
De salter som lösts i vatten genomgår på vintern också en kristall- 
bildning när marken fryser till och isblommor växer ut som rim-
frost på träd och buskar. 

Forskning om formbildande krafterna i det levande
Ehrenfried Pfei�er beskriver hur han sökte efter metoder för att 
kunna påvisa och studera verkningar av de formbildande krafterna 
i det levande. Av sin lärare i antroposo�, Rudolf Steiner, �ck han 
rådet att arbeta med kristalliserande mineralsalter.8 Frukten 
av dessa försök blev kopparkloridkristallisationsmetoden9 som  
används i biodynamisk forskning. Metoden kan användas även 
för studier av formbildande krafter i organvävnader från djur-
riket, samt i blod. 
  Indunstar man en saltlösning till en viss saltmättnadsgrad bör-
jar nålformiga kristaller bildas och ansamlas oordnat från centrum 
ut mot periferin (�gur 2). När organiska substanser tillförs lösnin-
gen så inverkar det på saltets utkristallisering. I stället för oord-
ning formas nålgrupperingarna till ordnade �kristallnålbilder� av 
en bestämd form och ett mönster som är speci�kt för den växt, 
växtdel, eller det organ den organiska substansen kommer ifrån. 
  För att genomföra kristallisation av en växt bereder man ett  

8  Meyer, T. 1999. Ein Leben für den Geist, Ehrenfried Pfe�er 1899 -1961.

9  Selawry, A. 1987. Ehrenfried Pfei�er, Pionier Spirituellen Forschung und Praxis. Be-

gegnungen und Briefwechsel. Philoso�sch-Antroposophischer Verlag am Goetheanum, 

Dornach.
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extrakt genom söndermalning av antingen nyss skördade växt-
delar som blomma, blad, frukter, rötter eller lagrade produkter 
som rotfrukter eller sädeskorn. Det slammas upp i destillerat  
vatten, står i rumstemperatur upp till en timme för att därefter 
�lteras till en klar vätska utan synliga partiklar. Extraktet tillsätts 
kopparkloridlösningen plus destillerat vatten. Den optimala 
mängden växsubstans i förhållande till mängden kopparklorid 
utprovas i särskilda koncentrationsserier. 
  Lösningen med mineralsaltet och växtextraktet får indunsta på 
en glasskiva under för ändamålet utprovade och kontrollerade 
koncentrations-, temperatur- och fuktighetsförhållanden. En glas- 
ring på skivan håller vätskan på plats. Mängden 6 ml lösning till 
en innerdiameter på 9 cm, en temperatur på 30oC och en relativ 
fuktighet på 60-70 % innebär att kristallisationen startar efter 9 
timmar och är färdig efter 11 timmar då bilderna kan arkiveras 
eller fotograferas.  
  Såväl formen som kristallförgreningarnas karaktär är karakte- 
ristisk för den växt  vars extrakt man tillsatt. Resultatet påverkas  
också av från vilken växtdel extraktet tagits, vid vilken tidpunkt i  
växtens utveckling och även vid vilken tidpunkt på dygnet 
växten är snittad från sin växtplats samt under vilka 
betingelser växten är odlad.
   Pionjären för biokristallisationsmetoden här i Norden, Magda 
Engqvist beskriver hur ämnena blir tjänare åt en helhetsimpuls 
som strålar in i växtens minsta delar, en impuls som verkar utifrån 
och in. Enskilda cellgrupper och hela cellsystem är i sina funktioner 
bestämda av denna helhetsimpuls. Kristallisationsbilden ger oss 
möjlighet att iaktta dessa omkretskrafter som verkar i det levande. 
  Utan tillsats av växtsaft hopas kristallnålarna i kaotiska stjärn- 
mönster på kristallplattan. Tillsätts växtsaft upphävs i olika 
grad de centralkrafter som verkar i det oorganiska. Det uppstår 
samordnade förgreningar som böjer av i karakteristiska, bågfor-
made linjer. Medelpunkten för dessa båglinjer ligger företrädes-
vis utanför kristallbilden.
  Magda Engqvist studerade också hur kristallbilderna förändras 
över tiden från en omognad till mognad och åldrande. När det 
levande upphör att verka går substansen mot sin nedbrytning till 
mineraler och kristallbilden går mot sin ursprungliga kristallinska 
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form. ̄ terigen har vi här en upprepning av vad som sker i naturen. 
  Kristallisationsbilder av rötter visar förgreningar från centrum 
ut i periferin. Bladformerna är ofta vackert symmetriskt formade 
hålformer. Likheter �nns i formbilderna mellan vissa växters hål-
former och bilder från organ från djur och människa. Exempelvis 
ger blad från hjärtläkeväxten Fingerborgsört (Digitalis Purpurea 
L.) karakteristiska polygonformer som liknar de bilder man får 
av kopparkloridkristallbild på extrakt av hjärtmuskeln. Blom-
mor och frukter ger för vissa växter mycket karakteristiska asym-
metriska spiralformer. 

Återuppstår som kristallbild
Wolfgang Schad har med stöd av citat från Bockemühl kritiserat 
kristallisationsmetoden för att den bara ger en dålig återgivning 
av det som har sitt egentliga och bättre uttryck i växten själv. Mot 
detta kan invändas att kristallisation inte är avsedd att ersätta det 
vi kan iaktta direkt hos växten, utan komplettera vad som kan iakt- 
tas morfologiskt. För forskaren är det också väsentligt att få ett 
synligt bevis på hur mineralämnen påverkas av det levande.
  Det är en berikande upplevelse att få se hur växten i det ned-
brutna växtextraktet återuppstår � inte som en isblomma i na-
turen, men som en kristallbild. 
  Metoden gör inte anspråk på att återge de formbildande livs- 
krafterna i naturen så som de kommer till uttryck hos växten på 
dess växtplats. Däremot är det berättigat att använda kristallisa-
tionsmetoden som ett reagens på överordnande formbildande 
krafter i den levande växten som kan organisera de lösta salterna 
till en viss bestämd form.  Det som här sker har sin direkta mot- 
svarighet i vad som sker i den levande växten när salterna tas upp 
ur marken och omformas till växtformer och växtsubstanser.
  I forskandet om det levande och hur det verkar under olika od-
lingsformer kan vi studera vad som sker under växtens biogra�. 
Vi studerar växten som tidsorganism. Vi kan se hur det levande 
verkar in i det oorganiska mineraliska som en överordnande form 
och substansbildande kraft. Vi kan genomföra dessa undersöknin-
gar analytiskt, genom morfologiska studier av själva växten och 
med hjälp av ett reagens på de formande omkretskrafterna i det 
levande som kristallisationsmetoden.
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Kvalitet utöver det väg och mätbara
För studier av det levande behöver den fysiska världens väg- och 
mätbara fenomen kompletteras med de metoder som också påvis-
ar hur formande krafter verkar in i det levande. Att dessa formbil-
dande krafter är något som verkar utöver de fysiska krafterna blir 
uppenbart när livet upphör att verka. När organismen dör, fal-
ler den sönder i sina oorganiska mineraliska beståndsdelar som 
åter blir underkastade enbart de fysiska oorganiska lagbunden- 
heterna.
  Vid bedömning av odlingsprodukters värde som näringsmedel 
är det angeläget att arbeta med metoder som inte mäter enbart de 
fysiskt mätbara egenskaperna utan också undersöker de formbil-
dande och organiska substansbildande krafter som är aktiva i den 
levande växtens olika delar.  ˜ven det nedbrytande förloppet när 
växten dör är av intresse. 
  Nedbrytningen av odlade produkter sker olika snabbt beroende 
på odlingsbetingelserna. En biodynamiskt odlad morot bryts ner 
mer långsamt jämfört med en konventionellt odlad. Detta kan föl-
jas kemiskt men även utryckt genom den formande förmåga som 
�nns bevarad i växtsaften (�gur 4 och 5). Det är en angelägen 
uppgift för forskningen att bättre förstå vad denna �vitalkvalitet�,  
som vissa forskare kallar den,  har för betydelse för närings- och 
hälsovärde.
  Det inledningsvis beskrivna sambandet mellan ljuset och form-
bildningen hos växten visar sig kunna förstärkas genom de bio-
dynamiska odlingsåtgärderna. Vid ljus- och skuggförsök visar det 
sig att de speciella preparat som används i biodynamisk odling 
har samma e�ekt som förstärkt ljus. ˜ven markens humusbildan-
de förmåga förstärks.10 Detta kan också studeras med kvalitativa 
metoder utöver det väg- och mätbara.
  Såväl morfologiska studier som tolkning av resultat från 
bildskapande metoder kräver övning. Forskaren måste skolas 
som iakttagare och i sitt tänkande. Några forskare har här brutit 
ny mark.  

10  Selawry, A. 1987. Ehrenfried Pfei�er, Pionier Spirituellen Forschung und Praxis. Be-

gegnungen und Briefwechsel. Philoso�sch-Antroposophischer Verlag am Goetheanum, 

Dornach.
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Figur 1. Uppbyggnads- och nedbrytningsförloppet i växten. 
Schematiskt beskrivet av Bo D Pettersson 1987. Växten som tids- 
organism med uppbyggnad och nedbrytning av levande organisk 
substans vilket kommer till uttryck i substanssammansättning och 
formbildning över tiden. KvalitØ i biodynamisk odling kan studeras 
genom kemiska analyser som t ex visar produkternas grad av mog-
nad (vitamininnehåll, proteinets biologiska värde, sammansatta 
sockerarter), fysiologiska egenskaper som lagringsduglighet (ex- 
traktnedbrytning) och som formbildande förmåga (morfologis-
ka studier av den levande växten eller växtens inverkan på kris-
talliserande mineralsalter, biokristallisation) (Granstedt, 1993). 
  

Figur 2				            Figur 3 

Figur 2. Ren kopparkloridlösning  (1,5 g CuCl2) utkristalliserad 
utan tillsats  (Selawry,  1957, Die Kupferchloridkristallisation).
Figur 3. Kopparkloridlösning med tillsats av extrakt från växten 
Veronica o�cinalis, blad  (Granstedt, A. 1960, tidskriften Natura). 




























































































































































