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In this thesis I examine the possibility of critically using material from contemporary emotion
theory to develop a fruitful model for understanding the potential epistemic relevance of
emotions in religious contexts. The relevance of this thesis is mainly twofold: since religion
is an emotional phenomenon, the possible normative epistemic role of emotions needs to be
examined. This is a question for the philosophy of religion, but not one that has been much
explored. Contemporary emotion research provides promising tools for such an examination,
but these tools have only been utilized to a minor degree in the field.

In chapter 1, the preliminaries for my inquiry is articulated. In chapters 2 and 3, I
evaluate psychophysiological, psychological and philosophical emotion research and find
that the philosophical reasons and the empirical evidence speak in favor of a perceptual
theory of emotion. In chapter 4, I examine how emotions, being perceptions, are of epistemic
relevance. Focusing on a metaphysical discourse I come to the conclusion that emotions are of
strong epistemic relevance. In chapter 5, I examine the possibility of giving emotions, being
perceptions that are of strong epistemic relevance, an epistemological framework. For this I use
the pragmatic philosophy of John Dewey and conceive of emotions as habits, or part of habits,
which are indispensable for certain human inquiries and knowings.

In chapter 6 I turn to religion. I conceptualize religion as lived, and epistemic in that it offers
certain goods that agents, being participants in religious spheres of practice, can utilize to deal
with existential problems, inter alia, situations involving transcendence. My conclusion is that
emotions, given the kind of problems that religious goods can help agents to handle, enable
agents to examine the utility of such goods and implement them in their lives. Since this is an
epistemic process, and these goods are utilized in many different spheres of practice, I choose
to speak of emotions as enabling and justifying religious ways of life. In the end, emotions
are about living and hence philosophical work about religious emotions becomes philosophical
work about religious practice.
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1. Inledning 

Religiösa människor är emotionella människor. Det innebär inte att de är prin-
cipiellt annorlunda än andra människor, men det innebär att religiös tro resul-
terar i, föranleds och genomsyras av känslor.1 Känslor är i den här meningen 
att betrakta som en fundamental komponent i den religiösa människans liv. 
Liksom en predikan kan hämta sin övertygande kraft ur vilka känslor den 
väcker kan en religiös upplevelse resultera i omvändelse givet de emotionella 
dimensioner den inbegriper. Teologen John Wesley skriver följande om sin 
egen omvändelse:  

while [a person] was describing the change which God works in the heart 
through faith in Christ, I felt my heart strangely warmed. I felt I did trust in 
Christ, Christ alone for salvation (…).2  

 
I William James Varieties of Religious Experience (1902) finns flera religiösa 
upplevelser återgivna, och majoriteten av dessa karaktäriseras av en påtaglig 
emotionalitet. James citerar Stephen H. Bradley:   

At first, I began to feel my heart beat very quick all of a sudden, which made 
me at first think that perhaps something is going to ail me, though I was not 
alarmed, for I felt no pain. My heart increased in its beating, which soon con-
vinced me that it was the Holy Spirit from the effect it had on me. I began to 
feel exceedingly happy and humble, and such a sense of unworthiness as 1 
never felt before.3  

 
Att känslor i en distinkt mening kan genomsyra en religiositet är newar-folkets 
känsla nuga ett exempel på:  

 [Nuga is] a complex of cognitive judgment, moral knowing, consciousness of 
the divine, and physical sensation: nuga, the physical heart and at the same 
time a sacred emotion, is actually felt as it flutters and sinks, is pained or leaps.4  

 

                               
1 Jag gör här ingen distinktion mellan emotion och känsla. Detta är något jag diskuterar närmre 
i kapitel 2.  
2 Wesley, The Works of John Wesley. Vol 18. Journals and Diaries I (1735-38), 249–50. Citat 
från Craig, McCutcheon, and Smith, Religious Experience : A Reader, 1. 
3 James, Varieties of Religious Experience: A Study in Human Nature, 191. 
4 Corrigan, The Oxford Handbook of Religion and Emotion, 6. Min kurs.  
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Exempel som dessa föranleder religionsfilosofen William Alstons (1991) kon-
staterande att religiösa upplevelser generellt betraktas som huvudsakligen 
konstituerade av emotionella kvalitéer.5 Att emotioner, i olika bemärkelser, 
intar en central roll i religiösa människors liv är ett mindre kontroversiellt på-
stående än att dessa har en berättigad roll att spela i relation till de kunskaps-
anspråk som religiositet inbegriper. Likväl bottnar inte sällan sådana anspråk 
i det mänskliga känslolivet vilket föranleder nödvändigheten i att undersöka 
om och hur emotioner kan verka berättigande av tro eller vara kunskapsgi-
vande. Är det möjligt att vara berättigad att ha en viss konfessionalitet givet 
ens känslor? Kan emotioner utgöra goda skäl för religiös tro?6  

Religionsvetenskapen är det breda studiet av det mänskliga fenomen vi bru-
kar kalla religion.7 Religionsfilosofin är den religionsvetenskapliga disciplin 
som bland annat ägnar sig åt normativa undersökningar av religiösa trosföre-
ställningar, livshållningar och, i mindre utsträckning, religiösa levnadssätt. 
Frågor om berättigad tro, kunskap och rationalitet – kort sagt, epistemologiska 
frågor – tillhör religionsfilosofins område. Huruvida emotioner har en episte-
mologisk roll att spela i den religiösa människans liv är därför en religionsfi-
losofisk fråga.  

Den analytiska religionsfilosofin, inom vilken jag är skolad och som jag 
vill bidra till, uppvisar dock anmärkningsvärt få försök att besvara denna 
fråga. I liten utsträckning har den religiösa människan studerats i egenskap av 
att vara en emotionell människa – tvärtom har ämnet generellt förbisetts. Detta 
är dock inte enbart ett religionsfilosofiskt problem. John Corrigan skriver: 
”The study of religion and emotion is in an early stage, well‐begun, but still 
finding its feet.”8 Skälen till att detta är fallet inom religionsfilosofin är flera 
och något jag vill återkomma till.  

Det är mot denna bakgrund jag vill formulera mitt övergripande syfte med 
den här boken, vilket är:  

 
 att undersöka emotioners epistemologiska roll i religiösa kontexter.  

 
Jag är religionsfilosof, och som sådan är jag nyfiken. Min undersökning föd-
des ur en förförståelse, ett forskningsresultat, och en undran. Förförståelsen: 
Religion är i fundamental mening ett emotionellt fenomen. Detta innebär 
bland annat att religiös tro kan vara en konsekvens av känslor och att religiös 
praktik i standardfallet inbegriper någon emotionalitet, vare sig den är intensiv 
eller lågaffektiv. Att vara religiös är – som regel – att känna. Forskningsre-
sultatet: Min förförståelse föranledde mig att göra en forskningsöversikt över 
                               
5 Alston, Percieving God: The Epistemology of Religious Experience, 16. För Alstons filoso-
fiska syften är detta ett problem. Se nedan.  
6 Jag kommer att precisera dessa olika epistemiska dimensioner i kapitel 4 och 6.  
7 Det religionsvetenskapliga studiet av människan omfattar även livsåskådningar som är icke-
religiösa.  
8 Corrigan, Religion and Emotion: Approaches and Interpretations, 25–26.  
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i vilken utsträckning religion normativt studerats som ett emotionellt fenomen 
inom den analytiska religionsfilosofin. Resultatet var att sådana studier var 
förvånansvärt få till antalet. Vilket väckte en undran: En normativ analys av 
religiösa trosföreställningar och kunskapsanspråk skulle tjäna på att integrera 
den religiösa människans emotionalitet. En religionsfilosofi med emotioner 
vore en bättre religionsfilosofi.  

Jag är inte ensam om att förstå religion såsom ett fundamentalt emotionellt 
fenomen, något citaten ovan vittnar om. Som Ole Riis och Linda Woodhead 
skriver i inledningen till A Sociology of Religious Emotion:  

It may seem banal to claim that religion involves emotion: surely it is obvious 
that being religious involves feeling something?9 

 
Hjärtats relevans för religiositeten har betonats av framträdande filosofer och 
teologer som William James, Friedrich Schleiermacher som Rudolf Otto.10 
James skriver:  

in a world in which no religious feeling had existed, I doubt whether any phil-
osophical theology could ever have been framed.11  

 
Likaså beskriver Schleiermacher religion som följer:  

[It is] above all and essentially an intuition and a feeling. (...) Dogmas are not, 
properly speaking, part of religion: rather it is that they are derived from it.12  

 
Otto betraktar kärnan i religion som en skrämmande men fascinerande upple-
velse av det radikalt annorlunda – det är ytterst en emotionell upplevelse.13 
Även om dessa tre exempel uttrycker olika förståelser av vad en känsla är och 
vad som gör en känsla religiös är de eniga i insikten att känslor är en viktig 
del av religionens kärna.14 En15 kan formulera detta som att för tänkare som 

                               
9 Woodhead and Riis, A Sociology of Religious Emotion, 1. Se även Lemmens and Van Herck, 
“Modernity and The Ambivalence of Religious Emotions.” 
10 Corrigan, The Oxford Handbook of Religion and Emotion, 7. 
11 James, Varieties of Religious Experience: A Study in Human Nature, 431. 
12 Schleiermacher, Über Die Religion. Citat från Kedourie, Nationalism, 26. 
13 Otto, The Idea of the Holy. 
14 Som Corrigan skriver: ”Emotion plays a fundamental role in religion. In the nineteenth and 
early twentieth centuries (…) most writing about religion proceeded on the assumption that 
human emotionality was a constituent element of religious life. Corrigan, The Oxford Hand-
book of Religion and Emotion, 7. 
15 Jag använder genomgående pronomenet en istället för man i den här avhandlingen av ideo-
logiska skäl. Detta givet det senares etymologiska koppling till substantivet man i kombination 
med min ambition att använda ett maximalt könsneutralt språk. Jag är medveten om att somliga 
finner det stilistiskt oestetiskt eller talspråkligt, samt i vissa fall krångligt att läsa. Men, en vänjer 
sig. Jag är också medveten om att somliga kommer finna det inkonsekvent att jag i kontrast till 
detta använder begreppet människan i femininum, men jag menar att det senare är mindre pro-
blematiskt då jag betraktar ett könsneutraliserande av språk som primärt en fråga om avmas-
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James, Schleiermacher och Otto är den rationella teologin genealogiskt sekun-
där. Känslan föregår och är förutsättningen för tron.16  

Den filosofiska analysen av religion står i sitt underbetonande av emotion-
erna i skarp kontrast till den religionsyn som här representeras av James, 
Schleiermacher och Otto. Detta följer delvis av filosofins karaktär: Givet att 
det är teorier och trosföreställningar som utvärderas inom området kommer 
religion närmast oundvikligen att konceptualiseras som teoretiska system.17 
Filosofin har vissa verktyg och ställer vissa frågor därefter – vilket i sin tur 
resulterar i en viss sorts svar. All vetenskap förutsätter metodologisk reduktion 
och alla undersökningar förutsätter ett teoretiskt avgränsande utifrån (bland 
annat) vilka parametrar som är relevanta för undersökningen ifråga. Men 
undersökningen – särskilt i fallet där undersökningsobjektet är förankrat i 
mänskliga liv, som i fallet med religion – har en antropologisk dimension. 
Undersökningen förutsätter en människosyn och reproducerar en människo-
syn. Frågan om vilka parametrar som betraktas som relevanta speglar en 
bakomliggande förståelse av vad det innebär att vara en religiös människa – 
och resultatet kommer att vara del i att skapa en sådan förståelse. Ernan 
McMullin beskriver vetenskapens teoretiska avgränsande som en metodolo-
gisk idealisering:  

[Idealization is] deliberate simplifying of something complicated (a situation, 
a concept, etc.) with a view to achieving at least at a partial understanding of 
that thing. It may involve a distortion of the original or it can simply mean a 
leaving aside of some components in a complex in order to focus the better on 
the remaining ones.18  

 
En sådan idealisering är nödvändig och möjliggör ett analytiskt djup. Men 
även nackdelen måste tas i beaktande: att undersökningsobjektet riskerar att 

                               
kuliniserande. Om den språkliga normen är androcentrisk är det rimligt att det maskulina språk-
bruket måste nedtonas för att en neutralitet ska kunna uppnås. Med det sagt så är det fullt möjligt 
att jag under vanans makt undsluppit mig något enstaka man någonstans i texten.  
16 Begreppet tro har i religiösa kontexter, specifikt abrahimitiska sådana, flera aspekter. Tro kan 
referera till såväl olika tillitsrelationer som trosföreställningar. För tillfället är en sådan skillnad 
av mindre relevans. Se till exempel Aquino, Summa Theologiae. II-II q. 4 a. 2c. För en kritisk 
diskussion av James, Otto och Schleiermacher, se Proudfoot, Religious Experience. Proudfoots 
kritik är för mig sekundär givet den epistemologiska position jag intar i kapitel 5.   
17 Därmed inte sagt att detta speglar en religionsfilosofisk brist på uppmärksamhet. Som Kevin 
Schilbrack (2014) skriver: “It would be unfair to say that traditional philosophers of religion 
have ignored the fact that religions are not merely sets of beliefs but are also forms of life, with 
all the affective, social, and historical implications thereof. Philosophers of religion in general 
have known that religious beliefs are not simply propositions entertained in the head but arise 
and draw their sense from particular religious communities, their practices, and their institu-
tions.” Schilbrack, Philosophy and the Study of Religions: A Manifesto, 36.Schilbrack gör det 
viktiga påpekandet att det inte bara är fallet att religionsfilosofer varit medvetna om att religion 
går utöver propositionell tro – utan att även annan religionsvetenskaplig forskning tenderat att 
behandla religion som en sådan tro. 
18 McMullin, “Galilean Idealization,” 248. Min kurs.  
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representeras missvisande. Om religiösa människor enbart möts upp av filo-
sofin som troende människor och denna tro enbart utvärderas i termer av för-
nuftighet på bekostnad av andra potentiellt relevanta faktorer kommer resul-
tatet spegla denna missvisande representation. Den religiösa människan riske-
rar att idealiseras som – reduceras till – en tänkande människa.  

Min ambition att undersöka emotionernas möjliga epistemologiska roll i 
religiösa kontexter har därför ytterligare konsekvenser: det är dels att öppna 
upp för möjligheten av en rikare förståelse av religion och dels att öppna upp 
för möjligheten av en rikare religionsfilosofisk undersökning. Det påverkar 
såväl objektet som undersöks som den undersökande disciplinen.  

Även jag gör en metodologisk idealisering: I kapitel 6 konceptualiserar jag 
religion såsom en av människor levd religiositet. Vad jag inte närmare disku-
terar med en sådan idealisering är en strikt förnuftsbaserad religiositet, till ex-
empel naturlig teologi och liknande skärningspunkter mellan teologi och filo-
sofi.  

Innan jag preciserar mitt syfte i en frågeställning vill jag ge ovanstående 
problematik en kortare filosofisk bakgrund.  

En epistemologi utan emotioner 
Att emotioner getts litet eller inget utrymme i epistemologiska frågor är inte 
unikt för religionsfilosofin utan karaktäristiskt för den analytiska filosofin ge-
nerellt under 1900-talet.19 Detta bör framförallt betraktas som konsekvensen 
av två sammanlänkade problem: en problematisk reception av den moderna 
och förmoderna filosofin samt en avsaknad av filosofiska analysverktyg.  

Det är av vikt att betona att den tidiga moderniteten (och den medeltida 
filosofin) i sig inte nödvändigtvis är att förstå som förnuftsbaserad på bekost-
nad av emotionerna. Filosofer som Hobbes, Locke och Descartes betraktade 
den potentiella spänningen mellan tänkande och kännande som långt lägre än 
vad receptionen av moderniteten kom att spegla.20 Exempelvis har Nicholas 
Wolterstorff (2010) påpekat att Lockes kritik av emotioners relevans för frå-
gor om tro och kunskap mindre är en fråga om emotioners epistemologiska 
status generellt och mer är en fråga om vissa religiösa grupperingars förhåll-
ningssätt till emotioner specifikt. Lockes kritik grundade sig i teologiska och 
politiska skäl, snarare än filosofiska.21 Alla känslor var därmed inte av ondo 
för den kunskapssökande människan, men somliga – dessutom av skäl som 
inte var entydigt epistemiska. Filosofihistorien är dock här sekundär – vad som 
är relevant är vilken form receptionen tog, nämligen den att emotionerna hu-
vudsakligen uteslöts från normativa analyser av kunskap och berättigande.  

                               
19 Brun and Kuenzle, “A New Role for Emotions in Epistemology?” 
20 James, Passion and Action: The Emotions in Seventeenth-Century Philosophy; Losonsky, 
Enlightenment and Action from Descartes to Kant: Passionate Thought.  
21 Wolterstorff, “Migration of Theistic Arguments.” 
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1900-talets analytiska filosofi har i generell mening intagit positionen att 
emotioner endera är epistemiskt irrelevanta eller epistemiskt problematiska.22 
Som Georg Brun och Dominique Kuenzle (2000) skriver i Emotions and 
Epistemology:  

emotions did not play a significant role in traditional epistemology and if they 
were paid any attention at all, they were mainly thought of as impairing cogni-
tion.23 

 
Förhållningssättet till emotioner som epistemologiskt irrelevanta kan spåras 
till en distinktion mellan det empiriska och det normativa, vad Brun och 
Kuenzle refererar till som upptäckandets kontext och berättigandets kontext.24 
Skillnaden mellan de två är en skillnad i hur en epistemisk praktik går till och 
huruvida en epistemisk praktik går till på ett eftersträvansvärt sätt.25  En 
undersökning av det första ger deskriptiva svar: vilket sammanhang och vilka 
faktorer som genererade de eventuella kunskapsanspråk eller trosföreställ-
ningar som den epistemiska praktiken mynnade ut i. En undersökning av det 
andra kräver normativa kriterier: vilka faktorer som är att betrakta som berät-
tigande av eventuella kunskapsanspråk eller trosföreställningar. De frågor 
som ställs inom dessa kontexter är olika då upptäckandets kontext erbjuder 
beskrivningar och förklaringar av varför ett (eller flera) subjekt tror en sak 
framför en annan, eller hävdar sig veta något, medan berättigandets kontext 
rymmer de skäl som är relevanta för normativa frågor om huruvida subjektet 
är berättigade i sin tro eller sina kunskapsanspråk. Deskriptiva vetenskaper 
som sociologi och historia vänder sig till upptäckandets kontext medan filo-
sofins kunskapsanalyser vänder sig till berättigandets kontext. Utifrån denna 
distinktion kan det hävdas att emotioner visserligen är del i de kausala proces-
ser som leder fram till kunskap eller berättigad tro – till exempel en nyfikenhet 
som föranleder ett experiment – men att detta inte ger dem någon normativt 
relevant status, något som är att jämföra med min hungers irrelevans för frågan 
”Vet jag att lunchen är om en halvtimme (eller ej)?” Att kunskapsprocesser 
rent empiriskt ofta kringgärdas av emotionella faktorer är, utifrån en sådan 
skarp distinktion mellan upptäckandets och berättigandets kontext, inte ett 
skäl att inkludera emotioner i en normativ kunskapsanalys.26 Emotioner är där-
med enligt detta synsätt epistemiskt irrelevanta.  

                               
22 Givetvis finns det undantag som bekräftar regeln. Sådana står bland annat att finna inom 
dygdepistemologi, pragmatism, filosofisk estetik och etik. För ett antal exempel, se  Brun, 
Kuenzle, and Doğuoğlu, Emotions and Epistemology. Dessa är dock i minoritet och jag disku-
terar några av dessa i kapitel 4 och 5.  
23 Brun and Kuenzle, “A New Role for Emotions in Epistemology?,” 1. 
24 Brun and Kuenzle, 3. 
25 Detta är något jag närmre preciserar i kapitel 4.  
26 Jag diskuterar detta i kapitel 4 och 5. Peter Goldie (2012) har kommenterat denna epistemiska 
överflödighet som följer: ” One thought about the intellectual emotions is that their value is 
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Hungern i exemplet ovan kan inte bara betraktas som irrelevant för frågan 
”Vet jag om lunchen är om en halvtimme (eller ej)?” – den kan också betraktas 
som oönskvärd för min strävan efter vetskap i frågan, till exempel om hungern 
skulle leda till önsketänkande. Brun och Kuenzle identifierar här ytterligare 
ett skäl till att epistemologin undvikit emotioner: Deras instabila karaktär har 
betraktats som problematisk för goda kunskapsprocesser då sådana processer 
generellt kräver en hög grad av stabilitet och metodologisk säkerhet. Emot-
ioner, liksom hunger, kan vara epistemiskt problematiska. Epistemologin har, 
ofta som en respons till en sträng skeptiker, strävat efter att utveckla kriterier 
för kunskap och berättigande som inbegriper en maximal ofelbarhet (eller mi-
nimal felbarhet). Kunskap förutsätter därmed att en uppfyller en viss sorts krav 
(något som även gäller berättigande, om än i mindre utsträckning), till exem-
pel att den är subjekt- eller kontextoberoende. Men givet att emotioner ofta 
varierar mellan subjekt, inte sällan är missvisande, samt kan uppvisa en tem-
poral flyktighet, tycks de inte kunna vara del i att uppfylla sådana krav.27 
Emotioner har därmed inte bara betraktats som irrelevanta, utan även som en 
dålig grund att bygga kunskap och tro på. De är enligt detta synsätt epistemiskt 
problematiska. Att emotioner kan vara irrelevanta eller problematiska betrak-
tar jag inte bara som en rimlig filosofisk ståndpunkt, utan även som en okon-
troversiell mänsklig erfarenhet.28 Det är något de flesta av oss har upplevt nå-
gon gång. Men detta är inte något jag kommer att diskutera närmre i den här 
boken, framförallt till följd av att detta är en förståelse som hör till normen. 
Mitt intresse – vad jag vill utforska – ligger istället i huruvida emotioner kan 
fylla en god epistemisk funktion.  

Brun och Kuenzle tillägger att emotionernas situation inom epistemologin 
inte förbättrats av det faktum att den senare som regel fokuserat på slutled-
ningsrelationer mellan trosföreställningar som går att formulera som påståen-
den – något som diskursinternt premierat tänkandet som metod framför emot-
ionalitet.29 Det innebär att även om emotioner skulle betraktas som epistemiskt 
relevanta och även om de skulle betraktas som potentiellt epistemiskt kon-
struktiva skulle de inte ha en given plats inom den traditionella epistemologin 
som diskurs givet dennas fokus på slutledningar. Här vill jag återknyta till vad 
jag tidigare beskrev som filosofins konceptualisering av människan: Hon har 
huvudsakligen idealiserats som en förnuftets människa.  

Emotioners historiskt svaga roll inom den traditionella epistemologin är vi-
dare inte bara en fråga om ett modernitetens arv, det är även en fråga om vilka 
                               
merely as a non-necessary instrumental aid to intellectual enquiry which an enquirer could man-
age perfectly well without, although they might be epistemically helpful.” Goldie, “Intellectual 
Emotions and Religious Emotions.” 
27 Se till exempel Goldie, “Misleading Emotions.” 
28 Som Michael Brady (2013) skriver: “Again, it is uncontroversial to hold that emotions can 
and often do make us epistemically worse off: we all know the negative epistemic effects of 
jealousy, fear, and hope.” Brady, Emotional Insight: The Epistemic Role of Emotional Experi-
ence, 9. Se till exempel Goldie, “Misleading Emotions.” 
29 Brun and Kuenzle, “A New Role for Emotions in Epistemology?,” 3–4. 
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analysverktyg som varit tillgängliga för den analytiska filosofin generellt. Där 
forskningen om emotioner varit levande inom andra discipliner har den inom 
filosofin återuppväckts först under 1900-talets senare hälft. Filosofiskt bruk-
bara förståelser av emotioner har därför utvecklats först under de senare de-
cennierna.30 I den meningen är 1900-talet snarare en anomali sett från ett hi-
storiskt perspektiv där såväl den tidiga grekiska filosofin som den medeltida 
och den romantiska utvecklade konstruktiva förståelser av det mänskliga 
känslolivet och hur det relaterade till normativa frågor om det mänskliga li-
vet.31  

Forskningsläget är dock idag ett helt annat: Den filosofiska emotionsforsk-
ningen är ett kraftigt växande fält, något som även är en följd av den kognit-
ionsvetenskapliga emotionsforskningens arbete om relationen mellan emot-
ionalitet och beslutfattningsförmåga.32 Om emotioner har konstruktiv bäring 
för rationalitet – borde det inte avkrävas av ett epistemiskt subjekt att hen även 
är emotionellt välfungerande?  

Hur emotioners eventuella epistemiska relevans ska förstås råder det dock 
skilda uppfattningar om. Sabine Döring (2014) skriver:  

It is fairly uncontroversial among contemporary philosophers that emotions 
play a rational role, and not merely a causal role. However, what is uncontro-
versial is only that the emotions play a rational role, not how this role is to be 
explained.33  

 
De analysverktyg som det filosofiska studiet av emotioner erbjuder har i 
mycket liten utsträckning använts inom det filosofiska studiet av religion.34 
Givet att religionsfilosofin inte uppvisat någon större grad av integrering av 
religiösa människors emotionalitet samt att den samtida emotionsforskningen 
erbjuder analysverktyg för filosofin att arbeta med emotioner uppstår unika 
möjligheter – något Sarah Coakley beskrivit med följande ord: ”[The] alluring 
possibilities for future interchange between the disciplines of emotion theory 
and philosophy of religion.”35 Det är dessa möjligheter jag vill utforska. Givet 
att emotioner huvudsakligen filosofiskt behandlats som epistemiskt irrele-
vanta eller problematiska vill jag istället undersöka huruvida de kan vara 
                               
30Även om Errol Bedford lyfte frågan under 50-talet är det primärt Robert Solomons 
(1973/1996) arbete som initierade den filosofiska diskussion som kom att växa fram under 80-
talet. Jag diskuterar detta i kapitel 2. Bedford, “Emotions”; Solomon, The Passions: Emotions 
And The Meaning of Life. 
31 Solomon, “The Philosophy of Emotions.” 
32 Detta diskuterar jag i kapitel 2. Se även Bechara et al., “Insensitivity to Future Consequences 
Following Damage to Human Prefrontal Cortex”; Damasio, Descartes’ Error: Emotion, Rea-
son, and the Human Brain. 
33 Döring, “Why Recalcitrant Emotions Are Not Irrational,” 124. 
34 Willem Lemmens och Walter van Herck  beskriver det som en “almost total negligence (until 
recently at least) of the relation between religion and emotions in contemporary philosophical 
theory of the emotions”. Lemmens and Van Herck, “Modernity and The Ambivalence of Reli-
gious Emotions,” 3. 
35 Coakley, Faith, Rationality, and the Passions, 10. 
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epistemiskt konstruktiva. Med epistemisk relevans avser jag fortsättningsvis 
en sådan konstruktivitet, och det är något jag preciserar i kapitel 4.  

Jag vill utifrån denna inledning precisera mitt syfte med följande frågeställ-
ning:  

 
Hur kan en fruktbar filosofisk modell, mot bakgrund av en kritisk diskussion 
av samtida emotionsforskning, utformas för att förstå emotioners möjliga 
epistemiska relevans i religiösa kontexter?  

En religionsfilosofi utan emotioner  
Epistemologin uppvisar som beskrivits en låg grad av integrering av emot-
ioner som fenomen. Hur har detta tagit sig uttryck inom religionsfilosofin?  

Ett sätt är tystnad. Det är talande att termen emotion saknas i index i The 
Oxford Handbook of Philosophy of Religion. Därmed inte sagt att tystnaden i 
volymen ifråga är total: Emotioner diskuteras kort i anknytning till feminism 
och mystika upplevelser.36  

Richard Swinburnes klassiska verk The Existence of God (1979) kan här 
tjäna som ett klargörande exempel. Swinburne argumenterar för att den klas-
siska teismens gud existerar. Religiositeten ifråga behandlas som en hypotes 
– ”Gud existerar” – vars sannolikhet kan fastställas kumulativt genom en sys-
tematisk genomgång av de traditionella argumenten för och emot Guds ex-
istens. Utifrån en kombination av sannolikhetsteori samt en naturvetenskapligt 
förankrad förståelse av vad som gör en hypotes god menar Swinburne att san-
nolikheten för Guds existens är större än 0,5. Givet evidensen (Gudsargumen-
ten) är sannolikheten större att Gud existerar än att Gud inte existerar.37 Här 
exemplifierar Swinburne en filosofisk behandling av religion som ett teore-
tiskt system – en given mängd trosföreställningar som tillhör tänkande (och 
inte nödvändigtvis kännande) subjekt. Den normativa frågan om den religiösa 
trons berättigande får sitt svar utifrån ett tillvägagångssätt inspirerat av natur-
vetenskapen.  

Även om Swinburnes arbete är ett sofistikerat berättigande av en specifik 
komponent av fenomenet religion kan dennes arbete kritiseras på antropolo-
giska grunder. Den religiositet som behandlas är smal – och berättigandet av 
den likaså. Undersökningens idealisering (religion är en minimal teistisk hy-
potes) möjliggör en djuplodande analys (hypotesen har en god sannolikhet gi-
vet en specifik vetenskaplig metod och en viss typ av evidens) – men resultatet 
är svårtillämpbart på en av människor levd religiositet. Att människans för-
hållningssätt till religiöst signifikanta realiteter svårligen är att betrakta som 

                               
36 Coakley, “Feminism and Analytic Philosophy of Religion.” Detta är rimligen en konsekvens 
av, en inte sällan androcentrisk, människosyn där mannen förknippas med det förnuftiga och 
kvinnan förknippas med det emotionella.  
37 Swinburne, The Existence of God, 110. 
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hypoteser (även om de kan vara det) och att hennes skäl än mer sällan är ve-
tenskapliga (även om de kan vara det) gör att Swinburnes arbete riskerar att 
bli problematiskt av antropologiska skäl.38 Jag menar att om vetenskapen har 
som ambition att i största möjliga mån korrekt återspegla sitt forskningsobjekt 
– i det här fallet religion – blir de antropologiska problemen i en viktig mening 
även vetenskapliga problem. Det vill säga: Om det är missvisande att beskriva 
religion som en (eller flera) hypoteser och om den vetenskapliga ideali-
seringen endast är ett medel för ambitionen att undersöka religionen som 
forskningsobjekt – då blir en antropologisk brist en vetenskaplig brist.  

William Alstons Percieving God (1991) uppvisar ett desto rikare antropo-
logiskt perspektiv.39 Denne utgår från religiösa människors erfarenheter och 
hur kunskapsackumulering i religiösa kontexter filosofiskt kan förstås – och 
berättigas. Emotionernas frånvaro i dennes arbete är därför desto mer anmärk-
ningsvärt.  

Alston diskuterar och utvärderar epistemiska praktiker i religiösa kontexter 
mot bakgrund av hur motsvarande praktiker utförs i vardagliga och förgivet-
tagna icke-religiösa sammanhang. Om en håller de senare för att vara välfun-
gerande och berättigade bör även de förra vara det. Med andra ord: Det finns 
ingen för Gudstron relevant skillnad mellan hur människor lär känna världen 
och hur de lär känna Gud varför en måste erkänna bägge som berättigade vägar 
till trosföreställningar.40 Ett förnekande av det ena är ett förnekande av det 
andra – och rimligen är människors vardagliga sätt att skaffa sig kunskap om 
världen att betrakta som tillräckligt goda sätt.  

Den epistemiska praktik Alston är intresserad av är den perceptuellt för-
ankrade – huruvida en kan bilda sig en berättigad religiös tro utifrån religiösa 
upplevelser. Den huvudsakliga frågan är därmed om en genuin perception av 
Gud är möjlig. Religiösa upplevelsers vanligen emotionella karaktär betraktar 
dock Alston som ett epistemiskt problem – närvaron av känslor signalerar att 
upplevelsen inte är en genuin perception. Alston skriver:  

One nagging worry is the possibility that the phenomenal content of mystical 
perception wholly consist of affective qualities, various ways the subject is 
feeling in relation to what the subject takes to be the presence of God.41  

Detta är en andra dimension av hållningen att emotioner är epistemiskt pro-
blematiska: de är enbart interna upplevelser hos subjektet – inte subjektets 
upplevelser av externa sakförhållanden. Alston fortsätter:  

                               
38 Det bör tilläggas att det faktum att den religiösa människan sällan arbetar med vetenskapligt 
förankrade hypoteser inte betyder att hon inte kan vara epistemiskt berättigad att ha en religiös 
livshållning eller tro.  
39 Alston, Percieving God: The Epistemology of Religious Experience. 
40 Med ”ingen relevant skillnad” menar jag här ”ingen skillnad som gör någon skillnad för 
möjligheten att ha kunskap om Gud”.   
41 Alston, Percieving God: The Epistemology of Religious Experience, 49. 
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No doubt such experiences are strongly affectively toned; my sample is en-
tirely typical in this respect. (…) Our inability to specify any other sorts of non-
sensory phenomenal qualities leads naturally to the suspicion that the experi-
ence is confined to affective reactions to a believed presence; leaving no room 
for no experiential presentation of God or any other objective reality.42 

 
Den emotionalitet som religiösa upplevelser inbegriper är därmed ett hot mot 
möjligheten att upplevelsen kan vara en genuin perception och därmed genu-
int berättigande av tro.  För det epistemiska berättigande som religiösa upple-
velser erbjuder är emotioner därmed varken irrelevanta eller en tillgång – de 
utgör en aktiv brist. Om religiösa upplevelser bara är emotionella betyder det 
för Alston att de saknar perceptuellt innehåll. Det vore helt enkelt bättre för 
Alstons syften om religiösa upplevelser inte var emotionella överhuvudtaget.  

Alstons skäl till oro kan även bekräftas från ateistiskt håll. I en dialog mel-
lan teisten William Lane Craig och ateisten Walter Sinnett-Armstrong i God? 
A Debate between a Christian and an Atheist (2004) kritiserar Sinnett-Arm-
strong religiösa upplevelsers evidentiella värde, givet dessas emotionella 
karaktär: “Take a pinch of belief in God, add a dash of desire to experience 
God, stir in emotion to taste, and you have a recipe for religious experience.”43 
Kombinationen av emotioner och oberättigade förförståelser gör enligt denne 
religiösa upplevelser särdeles epistemiskt opålitliga:  

Just as people see ghosts only when they are afraid and predisposed to believe 
in ghosts, so people experience God only when they are predisposed to believe 
in God and are gripped by emotions that often distort experiences.44  

 
Där Swinburne i Existence of God förbiser emotioner betraktar såväl Alston 
som en ateist som Sinnett-Armstrong emotioner som epistemiskt problema-
tiska.  

En religionsförståelse förutan emotioner är givetvis inte hela sanningen om 
det normativa utforskandet av religionens epistemiska dimensioner. Motex-
empel finns – men dessa utgör kontrasterande undantag. Jag vill här återge 
några av dessa.  

En religionsfilosofi med emotioner 
I Reason And the Heart (1995) argumenterar William Wainwright för möjlig-
heten av att en korrekt emotionellt konstituerad människa är ett bättre episte-
miskt subjekt i vissa frågor – specifikt religiösa frågor.45 Wainwrights förstå-
else av emotioner är att dessa kan urskilja vad som är relevant för vissa typer 

                               
42 Alston, 49–50. 
43 Craig and Sinnott-Armstrong, God? : A Debate Between a Christian and an Atheist, 39. Min 
kurs.  
44 Craig and Sinnott-Armstrong, 103. 
45 Wainwright, Reason and the Heart. 
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av undersökningar, en position han fördjupar och exemplifierar med filoso-
ferna och teologerna John Henry Newman, William James och Jonathan Ed-
wards. Emotioner är enligt Wainwright del i att identifiera vad förnuftet ska 
utvärdera, och föregår i signifikant mening därmed själva analysprocessen. 
En god emotionalitet är för Wainwright vad som möjliggör en god slutledning 
(i exempelvis religiösa frågor) givet att den senare måste utgå från en begrän-
sad mängd evidens för att kunna vara välfungerande. Hjärtat belyser vad för-
nuftet ska bearbeta.  

Wainwrights arbete rymmer viktiga insikter om vilken epistemisk roll 
emotioner kan ha att spela i religiösa kontexter – men dels använder han inte 
de analysverktyg som emotionsforskningen erbjuder och dels förhåller sig han 
till religiositetens berättigande som en fråga ytterst avhängig förnuftet. Emot-
ionsforskningens möjliga konsekvenser för emotioners epistemiska relevans i 
religiösa kontexter förblir därmed hos Wainwright outforskade.  

Mark Wynn är det mest framträdande exemplet på en religionsfilosofi som 
utgår från samtida emotionsforskning.46 I Religious Experience and Emotional 
Understandning (2005) beskriver denne hur emotioner kan bidra till en för-
djupad förståelse av vissa sakförhållanden – specifikt religiösa sådana – givet 
hur världen framträder i den emotionella upplevelsen. Denne använder ett ex-
empel från Peter Goldie (2000) där den senare beskriver hur en efter att ha 
halkat på is kan få en större förståelse av de risker som is involverar.47 Även 
om samma risker kan räknas ut på förhand kommer isen efter olyckan att fram-
träda på ett annat sätt: En kommer i sitt seende av isen ha en utvidgad förstå-
else av den och vilka risker den involverar. Kunskapen att ”det är lätt att halka 
på is” kommer att berikas av upplevelsen av halkandet. För Wynn har detta 
epistemiska effekter för religiösa upplevelser. Religiösa upplevelser är vanli-
gen emotionella och därmed uppstår möjligheten att få en förståelse av reli-
giösa objekt (till exempel Gud) som en annars inte skulle ha. Att ha kunskap 
(eller berättigad tro) om Gud är inte samma sak som att ha kunskap eller be-
rättigad tro givet en emotionellt genomsyrad erfarenhet. Den senare inbegriper 
en förståelse som den förra saknar. För Wynn uppstår olika religiösa paradigm 
i dialektiken mellan diskursivt tänkande och emotionella upplevelser: En trad-
ition växer fram och upprätthålls i en dynamisk relation mellan känsla och 
förnuft. Emotioner är sammantaget epistemiskt relevanta i det att de kan ge en 
fördjupad kunskap: en förståelse.48 Detta är något jag artikulerar tydligare i 
kapitel 7.  
                               
46 Wynn, Emotional Experience And Religious Understanding.  
47 Goldie, The Emotions, 59–60. 
48 Mikael Sörhuus (2016) analyserar teologen Jonathan Edwards utifrån emotionsteoretikern 
Jesse Prinz och argumenterar för att Edwards intog en position som liknar Wynns. Se Sörhuus, 
“Spiritual Knowledge as Embodied Appraisals: A Reading of Jonathan Edwards from an Emo-
tion Theory Point of View.”  
Ytterligare ett tydliggörande exempel, om än ej religionsfilosofiskt, kan ges. I Epistemic Aut-
hority (2014) diskuterar Linda Zagzebski emotionernas roll i hur en identifierar goda episte-
miska subjekt. Zagzebski betraktar vishet som omfattande en epistemisk eftersträvansvärdhet – 
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Emotionernas epistemiska roll kan även formuleras utifrån ett pragmatiskt 
perspektiv. Eberhard Herrmann har i Religion, Reality and a Good Life (2004) 
argumenterat för att livsåskådningar inbegriper en typ av begrepp vars goda 
användande förutsätter emotioner.49 Livsåskådningar har för Herrmann en 
pragmatisk dimension, de är vad som möjliggör människans hantering av det 
motstånd som livets erfarenheter inbegriper – ett motstånd som består i kon-
flikten mellan ens förståelse av vad som är ett gott liv och den levda erfaren-
heten.50 Sådana livsåskådningar utgörs delvis av vad Herrmann utifrån Linda 
Zagzebski (2003) kallar tjocka begrepp. Tjocka begrepp är begrepp som är ett 
konglomerat av såväl det kognitiva som det emotionella och kräver vissa er-
farenheter för att kunna användas.51 Människor behöver, i egenskap av att vara 
levande och erfarande agenter, insikter och förhållningssätt till livet som hjäl-
per dem att hantera livets motstånd.  

En pragmatisk dimension står även att finna i Ulf Zackariassons Forces by 
Which We Live (2002) där denne utifrån John Deweys filosofi argumenterar 
för att livsåskådningar – till exempel religiösa sådana – inbegriper en kompe-
tent rekonstruktion av de livssituationer som erfars som förvirrande, förvå-
nande, eller avvikande.52 I människors strävan efter en livsåskådning som möj-
liggör ett fortsatt gott levande kommer olika emotioner signalera när en frikt-
ion mellan en livssituation och en livsåskådning har uppstått. Emotioner är i 
den meningen en del av människors kognitiva apparatur som utifrån ens rå-
dande förhållningssätt till livet kan visa på behovet av att en livsåskådnings-
mässig balans – ett jämviktsläge – föreligger. Såväl Herrmann som Zackari-
asson intar därmed en pragmatisk och antropologiskt förankrad position där 
människor – religiösa såväl som icke-religiösa – behöver och använder emot-
ioner för ett fortsatt gott levande.53  

Exempel på religionsfilosofiska analyser som inbegriper människors emot-
ionella dimension finns, även om de är i minoritet. En filosofisk analys av 
religion med det huvudsakliga syftet att undersöka de möjligheter som den 
samtida emotionsforskningen erbjuder är Wynn det främsta exemplet på. Den 
filosofiska emotionsforskningen är ett kraftigt växande fält som i allt större 
utsträckning inkorporeras i analytisk filosofisk diskurs – men det är rimligt att 
hävda att det analytiska filosofiska studiet av religion i liten utsträckning upp-
visar samma utveckling. Det är min ambition att i detta bidra till en sådan 

                               
något som genererar beundran hos andra. Emotionen beundran har därmed en indirekt episte-
misk roll att spela: den kan – om allt går rätt till – identifiera goda källor att bygga trosföreställ-
ningar utifrån. Epistemiska auktoriteter uppenbarar sig för oss bland annat genom vårt känslo-
liv. Zagzebski, Epistemic Authority: A Theory of Trust, Authority, and Autonomy in Belief, 75–
99. Detta är något jag diskuterar kort i kapitel 6.  
49 Herrmann, Religion, Reality, and a Good Life: A Philosophical Approach to Religion. Se 
framförallt 187-206. Jag återkommer till detta i kapitel 6.  
50 Herrmann, 169. 
51 Zagzebski, “Emotion and Moral Judgment.” Detta är något jag diskuterar i kapitel 4 samt 6.  
52 Zackariasson, Forces by Which We Live. 
53 Se även Kidd, “Emotion, Religious Practice, and Cosmopolitan Secularism.”  



 28 

utveckling: Såväl förståelsen av den religiösa människan som epistemiskt sub-
jekt som undersökandet av henne som epistemiskt subjekt menar jag skulle 
berikas av detta.  

Givet att mitt arbete är problemorienterat fastställs min teoretiska ram i re-
lation till vilka för mina frågor fruktbara möjligheter skilda teoretiska ingångar 
kan erbjuda. Problemlösandet står därmed i centrum och teorierna är verktyg 
för det förstnämndas fortgång. Givet avhandlingens frågeställning samt emot-
ionsforskningens mångdisciplinära karaktär kommer en relativt bred flora te-
oretiskt material måsta behandlas – om än i varierande utsträckning. Såväl 
kognitionsvetenskap, psykofysiologi, medvetandefilosofi, psykologi som 
epistemologi kommer att vara föremål för diskussion. En konsekvens av det 
är att en större mängd empirisk forskning kommer att diskuteras i kapitel 2. 
Vad som i varje steg är avgränsande är själva problemlösandet: hur och i vil-
ken utsträckning det givna materialet konstruktivt kan bidra till besvarandet – 
och problematiserandet – av min frågeställning.  

Att fråga filosofiskt 
Min frågeställning är filosofisk. Detta innebär att det endast är de filosofiskt 
relevanta aspekterna av mitt material som är användbara för mig. Vad som är 
att betrakta som filosofiskt relevant varierar dock lika mycket som den plura-
litet av förståelser av vad filosofi är som finns. Jag kommer inte att ge en slut-
giltig definition av filosofi, men väl visa på några drag som utmärker filosofin.  

Filosofi54 kan lämpligen avgränsas i relation till dels andra vetenskaper och 
dels utifrån tydliggörandet av skillnaden mellan det normativa och det de-
skriptiva. Förklarande vetenskaper ägnar sig uteslutande åt deskriptiva frågor 
medan filosofin ägnar sig åt både normativa (till exempel epistemologiska och 
etiska) och i vissa fall deskriptiva (till exempel metafysiska och medvetande-
filosofiska) frågor. Där den teoretiska fysiken ägnar sig åt att givet en viss 
mängd evidens konstruera modeller som beskriver och förklarar vissa sakför-
hållanden kan filosofin ägna sig åt en kritisk granskning av vad som bör be-
traktas som kunskap eller ett eftersträvansvärt handlande. Skillnaden mellan 
det deskriptiva och det normativa är en skillnad i är och bör. Detta innebär 
inte att filosofin inte kan ägna sig åt frågor om vad som är fallet – metafysiska 
frågor om hur tillvaron ytterst är beskaffad är ett exempel på detta. Det innebär 
inte heller att naturvetenskaperna inte har normativa dimensioner – alla veten-
skaper förutsätter en förståelse av vad som bör betraktas som ett gott resultat, 
det vill säga någon form av normativt kriterium för epistemiska praktiker. Men 
de normativa kriterier som de empiriska vetenskaperna förutsätter utforskas 
inte inom vetenskapen – de utforskas inom filosofin.55 Likaså är de metafy-
siska frågorna filosofiska eftersom de inte besvaras inom – men generellt i 

                               
54 Jag utgår här från den västerländska analytiska traditionen.  
55 Collingwood, An Essay On Philosophical Method, 134. 
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relation till – de empiriska vetenskaperna. Vad filosofins deskriptiva dimens-
ioner specifikt och filosofins normativa dimensioner generellt har gemensamt 
är att bägge, med Ralph Henk Vaags ord, ”spränger vetenskapens gränser”.56 
Filosofin går utöver andra discipliner i det att den vänder sig till vad som är 
människors förståelser och praktiker underliggande. Den arbetar med männi-
skans fundamentala frågor på vad som i relation till andra vetenskaper kan 
beskrivas som en metanivå – vad vetenskapen (eller någon annan mänsklig 
förståelse eller epistemisk praktik) som kunskapsgivande förutsätter, vilka 
verklighetsförståelser som ligger till grund för vetenskapen samt ett utvärde-
rande av sådana förståelser.57  

En skillnad i normativitet och det deskriptiva kan tydliggöras utifrån vad 
John McDowell (1994) i Wilfrid Sellars följd beskrivit som en skillnad mellan 
lagarnas och skälens område.58 En neurobiologisk analys av den mänskliga 
organismens kognitiva hantering av utifrån kommande stimuli sker inom la-
garnas område. Relationer mellan olika sakförhållanden, till exempel kausala 
sådana mellan ljusstimuli och aktivering av processer i cortex, kartläggs och 
formuleras i termer av förklarande lagar. Men sådana förklaringar säger ingen-
ting om huruvida en given individ faktiskt är berättigad i att tro att det är ljus 
hen har framför sig – en analys av berättigande tillhör skälens område. Nor-
mativa frågor om kunskap och berättigande kan inte besvaras utifrån neurobi-
ologisk information.59 Såväl de frågor som ställs inom dessa områden som de 
svar som dessa områden erbjuder är därför olika.  

Vad som bör tilläggas här är att det deskriptiva kan sätta vissa gränser för 
en normativ analys. En kan här exemplifiera med hur människors faktiska 
kognitiva förutsättningar rimligen bör vara del i en normativ analys av hur hon 
bör resonera.60 En förståelse om vad som är ett gott resonerande (normativ 
aspekt) som inte integrerar människans möjligheter att resonera (deskriptiv 
aspekt) kan kritiseras på vad jag tidigare beskrivit som antropologiska grun-
der: Den brister i sitt återgivande av människan och därmed även i sin relevans 
för människor (vilket jag menar även är en potentiellt vetenskaplig brist). 
Detta innebär att det finns normativa frågor som bör besvaras mot bakgrund 
av material från lagarnas område (men inte enbart av sådant material). Den 
här avhandlingen är ett exempel på detta: När jag analyserar emotioners möj-
liga epistemiska relevans använder jag mig av en stor mängd material från 
lagarnas område, till exempel psykofysiologiska forskningsresultat.  

                               
56 Vaags, Filosofiens Hovedspørsmål, 9. 
57 I en mening kan en här göra en negativ definition av filosofi: filosofi är det systematiska och 
förnuftsbaserade studiet av de frågor som övriga vetenskaper inte kan besvara.  
58 McDowell, Mind and World, 70–72. 
59 Detta är den epistemologiska motsvarigheten till det naturalistiska felslutet – att härleda bör 
från är. Däremot kan sådan information ges ett normativt ramverk. Se diskussionen utifrån Fred 
Dretske i kapitel 3.  
60 Se till exempel Stenmark, Rationality in Science, Religion, and Everyday Life; Zackariasson, 
Forces by Which We Live. 
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Jag betraktar en antropologisk medvetenhet som eftersträvansvärd i det fi-
losofiska frågandet. Det innebär att emotioners möjliga epistemiska relevans 
i religiösa kontexter måste diskuteras i relation till både det deskriptiva (hur 
människor lever och är) och det normativa (hur människor bör vara). Att filo-
sofin bör uppvisa en sådan medvetenhet kan ges ytterligare skäl: Filosofin 
uppstår i mänskliga sammanhang och dess frågor är en konsekvens av mänsk-
liga problem och mänsklig levd erfarenhet. De frågor som filosofin ställer bör 
därför rimligen behandlas utifrån de människor som filosofin har att förhålla 
sig till och har konsekvenser för. Det innebär att filosofiska frågor ytterst är 
mänskliga frågor och att de bör hanteras som sådana. Om filosofiska svar har 
långtgående problematiska etiska konsekvenser kan de senare vara skäl att 
noggrannare syna den filosofiska analysen eller dess förförståelser.61 Likaså 
kan filosofiska svar som har metafysiska implikationer som inte är förenliga 
med grundläggande mänskliga erfarenheter behöva balanseras i relation till 
dessa. Det innebär inte nödvändigtvis att människan utgör ett i alla lägen ab-
solut korrektiv för filosofin, men att hon är en referenspunkt som filosofin bör 
förhålla sig till.62 Denna aspekt av den filosofiska praktiken har med största 
sannolikhet inga tydliga gränser som kan dras på förhand: var, när och hur de 
filosofiska svaren kräver en modifiering av den filosofiska processen. Vad jag 
vill synliggöra är dock att behovet av sådana gränser kan aktualiseras av en 
filosofisk undersökning givet att undersökningen alltid sker i en mänsklig kon-
text.  

Arbetsordning 
Min huvudfrågeställning är:  
 
Hur kan en fruktbar filosofisk modell, mot bakgrund av en kritisk diskussion 
av samtida emotionsforskning, utformas för att förstå emotioners möjliga 
epistemiska relevans i religiösa kontexter?  
 
Denna fråga kommer att behandlas i tre steg utifrån komponenterna emotion, 
epistemisk relevans och religion, något jag vill formulera med följande under-
frågor:  
 

1) Vad är en emotion?  
2) Har emotioner epistemisk relevans?  
3) Om så är fallet, i vilken utsträckning har de denna relevans i religiösa 

kontexter?  

                               
61 Se till exempel Johannesson, “Konsekvensprövning.” 
62 Filosofen Daniel Dennett har gjort arbeten som jag menar är ett exempel på filosofi som inte 
tar hänsyn till mänskliga erfarenheter. Se exempelvis Dennett, “What RoboMary Knows.” 
Detta är något jag diskuterar i kapitel 4.  
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Jag är genomgående öppen för att ingendera av de tre komponenterna, och de 
frågor som min analys av dessa inbegriper slutgiltigt bör hanteras, eller bes-
varas, fullkomligt oberoende av de andra. Tvärtom betraktar jag det som ef-
tersträvansvärt att låta diskussionerna av emotion, epistemisk relevans och re-
ligion ömsesidigt modifiera och stärka varandra utifrån min ambition att söka 
konstruera en större fruktbar filosofisk modell. Det är därmed i mindre ut-
sträckning fallet att jag sammanfogar tre enskilda byggstenar och i större ut-
sträckning fallet att jag avtäcker tre områden som kan belysa varandra.  

I den första delen av avhandlingen (kapitel 2-3) presenterar och utvärderar 
jag ett antal centrala emotionsteorier. Den huvudsakliga frågan jag där söker 
svar på är: Vad är en emotion?  

I den andra delen (kapitel 4-5) diskuterar jag i vilken utsträckning emot-
ioner kan ha goda epistemiska effekter och hur de kan förstås ha dessa. De 
huvudsakliga frågorna jag där söker svar på är: Har emotioner epistemisk re-
levans – och i så fall, inom vilket epistemologiskt ramverk kan de fruktbart 
konceptualiseras såsom epistemiskt relevanta? Jag vill redan nu påpeka att jag 
här kommer att arbeta med epistemisk relevans som något eftersträvansvärt. 
Givet att emotioner traditionellt i bred utsträckning betraktats som epistemiskt 
problematiska eller irrelevanta ligger mitt intresse i att istället undersöka möj-
ligheten att de tvärtom kan vara epistemiskt konstruktiva.  

Den tredje delen (kapitel 6) är religionsspecifik. Där undersöker jag hur 
resultaten av mitt arbete i föregående kapitel kan tillämpas på specifikt feno-
menet religion. Min ambition är att genom detta bilda mig en bättre förståelse 
av hur emotioner konstruktivt kan förstås som potentiellt epistemiskt relevanta 
i religiösa kontexter.  

Med detta sagt vill jag påbörja arbetet med att besvara min första fråga: 
Vad är en emotion?  
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2. Somatiska och kognitiva emotionsteorier 

Att min undersökning inleds med frågan Vad är en emotion? innebär att jag 
tar avstamp i ett sökande efter vad jag vill kalla en adekvat filosofisk emot-
ionsteori. Jag har två minimala kriterier för en sådan teori att uppfylla. Att jag 
betraktar antropologisk medvetenhet som eftersträvansvärt inom filosofin gör 
att jag begär av en emotionsteori att den är förankrad i den mänskliga erfa-
renheten – vad Peter Goldie (2012) kallar det personliga perspektivet.63 En 
teori som inte är förankrad i emotioners fenomenalitet – att och hur de känns 
– kommer jag att betrakta som för mina syften ofullständig. Det innebär inte 
att det inte är en god emotionsteori för andra syften, men väl att den inte frukt-
bart kan användas i mitt arbete. Det andra kriteriet är att en sådan teori i stor 
utsträckning är förankrad i, eller kan integrera, forskningsresultat från de 
empiriska vetenskaperna. I den meningen fyller emotionsforskningen i bred 
mening en korrigerande funktion där jag förhåller mig till en teoretisk kom-
pabilitet som eftersträvansvärd.  

Sammanfattningsvis: Om en filosofisk emotionsteori inte lämnar utrymme 
för hur det är att vara en emotionell människa eller inte kan integrera empirisk 
emotionsforskning, då betraktar jag den som inadekvat.  

Jag kommer i det här kapitlet presentera de huvudsakliga dragen i den för 
filosofin relevanta emotionsforskning som bedrivits under 1900- och 2000-
talet samt kritiskt diskutera denna forskning. Eftersom den samtida filosofiska 
forskningen i stor utsträckning vilar på empiriska forskningsresultat kommer 
jag att inleda med en relativt ingående diskussion av de senare. Min ambition 
är att utifrån detta närma mig en god förståelse av vad en emotion är – en 
adekvat filosofisk emotionsteori – utifrån de minimala kriterier jag ställt upp.  

Emotionsforskning är här ett paraplybegrepp för de sammantagna forsk-
ningsprogram som har emotioner som forskningsobjekt. Forskningsprogram-
men förenas av sitt objekt men differentieras av sina skilda ingångars disci-
plinspecifika metodologi. Frågor om emotioners psykofysiologiska effekter 
eller orsaker, psykologiska konstitution, evolutionära grund, etc., implicerar 
eller uttrycker inom dessa forskningsprogram en strävan efter en förståelse av 
vad emotioner är. Titeln på William James paradigmatiska artikel ”What is an 
emotion?” från 1884 är ett exempel på detta.64 Detta är i stor utsträckning en 

                               
63 Goldie, “Emotions, Feelings and Intentionality,” 249. 
64 James, “What Is an Emotion?” 
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antropocentrisk fråga: Människan som en emotionell organism utgör den bak-
grund mot vilken frågan kommer att behandlas (även om insikter från andra 
organismer, till exempel från evolutionsbiologisk forskning här kan verka 
upplysande). Denna antropocentriska ingång återspeglas i min betoning av 
emotioner som upplevelser: att en adekvat emotionsteori måste vara förankrad 
i den mänskliga erfarenheten – hur det är att vara en emotionell människa.  

Två paradigm 
Jag vill tala om två primära paradigm inom emotionsforskningen, vilka bägge 
rymmer en serie skilda forskningsprogram. Jag vill i schematisk bemärkelse 
tala om dessa två paradigm som somatiskt orienterade teorier och kognitivt 
orienterade teorier. Jag använder här termen somatisk brett, såsom omfat-
tande skelettmuskulära, kardiovaskulära, hormonella, etc., fenomen.65 Med 
kognitivt orienterade teorier menar jag teorier som fokuserar på emotioner ut-
ifrån dessas mentala – kognitiva, psykologiska, etc. – innehåll. Förenklat ut-
tryckt är somatiska teorier de som närmar sig emotioner utifrån dessas kropps-
liga dimension och kognitiva de som närmar sig emotioner utifrån dessas men-
tala dimension.  

En förståelse av mentala fenomen via somatisk analys kommer jag att re-
ferera till som psykofysiologisk emotionsforskning. Denna ingång är primärt, 
men inte uteslutande, empirisk och tillfaller områden som evolutionspsyko-
logi, neurovetenskap och socialpsykologi. Hanteringen av den psykofysiolo-
giska frågan ”vad är en emotion?” återspeglas under 1900- talet av tre teorier: 
James-Langeteorin, Cannon-Bardteorin och Schachter och Singers Tvåfak-
torteori.66 Den forskning som är av huvudsaklig relevans för dessa teorier till-
hör den psykologiska och fysiologiska (William James, Paul Ekman respek-
tive Carl Lange, Walter Cannon och Philip Bard), den socialpsykologiska 
(Stanley Schachter, Jerome Singer och Robert Zajonc), samt den neuroveten-
skapliga (Antonio Damasio och Antoine Bechara).  

Det andra forskningsparadigmet utgår från ett konceptuellt och upplevelse-
baserat perspektiv. Här återfinns den kognitiva psykologin (Magda Arnold, 
Richard Lazarus, etc.) och, framförallt, den analytiska filosofin (Robert Solo-
mon, Martha Nussbaum, Ronald de Sousa, etc.). Den filosofiska ingången till 
emotionsforskning har under 1900-talet diskuterats inom såväl den kontinen-
tala som den analytiska traditionen. Mitt arbete är grundat i den analytiska 
filosofin och det är det perspektiv jag huvudsakligen kommer att utgå från. 
Därmed inte sagt att kontinental forskning inte kan berika den analytiska – 
men det är den senare som kommer att vara min huvudsakliga teoretiska ram.67 
                               
65 En sådan bred användning av begreppet betraktar jag inte som problematisk inom ramen för 
den här avhandlingen.  
66 Larsen et al., “The Psychophysiology of Emotions.” 
67 Ett exempel på en sådan berikning är Jan Slabys kritik av Jesse Prinz emotionsteori. Se kapitel 
3.  
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Den kognitiva emotionsteoretiska traditionen kommer i det här kapitlet hu-
vudsakligen att diskuteras utifrån Robert Solomon, Martha Nussbaum samt 
Robert Lazarus då dessa vanligen betraktas som representativa för denna.  

Psykofysiologi: känsloteorin 
Samtida emotionsforskning är historiskt i stort en konsekvens av James-
Langeteorin, eller som den i vidare bemärkelse refereras till: känsloteorin. 
Känsloteorin om emotioner har sitt psykologiska och filosofiska ursprung hos 
William James samt sitt fysiologiska ursprung hos Carl Lange. Den utveckla-
des parallellt av dessa, men oberoende av varandra, under det sena 1800-talet 
och har varit en återkommande referenspunkt inom den mesta filosofiska lit-
teraturen på området varför den är av relevans för en emotionsteoretisk dis-
kussion.  

I ”What is an emotion?”, delvis återtryckt i The Principles of Psychology 
(1890), lade James fram den provokativa tesen att emotioner i sin totalitet är 
upplevelser av kroppsliga förändringar: känslor.68 Parallellt med James, men 
oberoende av denne, presenterade den danske psykologen Lange (1885, 1912) 
en i stort sätt identisk teori där emotioner är identiska med den fenomenalitet 
som utgörs av kroppslig feedback.69 

James ingång är att en emotion består i en kroppslig upplevelse – hur det 
känns att vara i ett visst emotionellt tillstånd. En bör här göra en begreppslig 
distinktion mellan emotion och känsla, där det förra gärna exemplifieras uti-
från en distinkt typ av mentalt innehåll (”Jag är förälskad”) och det senare 
utifrån kroppsliga upplevelser (”Jag har fjärilar i magen”). Svenskan utgår ge-
nerellt från ett enda ord – känsla – där engelskans distinktion mellan emotion 
och feeling bättre tydliggör den skillnad som James och Lange utmanade. För 
James är emotioner uteslutande en kroppslig upplevelse. Engelskans emotion 
är i den meningen ekvivalent med engelskans feeling. Emotioner är känslor: 
Givet något relevant yttre stimuli kommer vissa interna kroppsliga föränd-
ringar att ske som medvetandet förnimmer. Sådana förändringar är såväl peri-
fert skelettmuskulära (den flyende kroppen) som vaskulärt interna (hjärtat som 
bankar). Emotioner är sammantaget perceptioner av kroppsliga förändringar. 
James skriver:  

Our natural way of thinking about these standard emotions is that the mental 
perception of some fact excites the mental affection called the emotion, and 
that this latter state of mind gives rise to the bodily expression. My thesis on 
the contrary is that the bodily changes follow directly the perception of the 

                               
68 James, “What Is an Emotion?”; James, The Principles of Psychology. 
69 Lange, Om Sindsbevaegelser. Jag kommer att fortsättningsvis använda engelskans feedback 
då svenskan saknar en god begreppslig motsvarighet till den neurala eller hormonella inåtgå-
ende återkoppling som det engelska begreppet syftar till.  
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exciting fact, and that our feeling of the same changes as they occur IS the 
emotion.70  

 
James teori väckte debatt givet dess kontraintuitivt omvända kausala kedja: 
Det är hos James inte emotionen som genererar kroppsliga förändringar utan 
de kroppsliga förändringarna som genererar emotionen. Vi är ledsna för att vi 
gråter, vi är rädda för att vi skälver och vi är lyckliga för att kroppen är i ett 
visst tillstånd. Det principiella argumentet för denna typ av känsloteori hämtar 
James från en intuition: Vad vore en emotion förutan någon känslokompo-
nent?71  

If we fancy some strong emotion, and then try to abstract from our conscious-
ness of it all the feelings of its bodily symptoms, we find we have nothing left 
behind, no ‘mind-stuff’ out of which the emotion can be constituted (…).72  

 
Detta intuitionens argument är känsloteorins huvudsakliga styrka: Om en 
plötsligt förlorade varje form av fysisk upplevelse av hur det känns att vara 
förälskad – kunde en fortfarande hävda sig vara förälskad, eller skulle inte 
meningen ”jag är förälskad” då endast beskriva en intellektuell – och inte 
emotionell – hållning?73 Centralt är att emotionen förutan denna fenomenalitet 
inte skulle gå att urskilja från trosföreställningar eller andra kognitiva förhåll-
ningssätt. Givetvis skulle det inte följa att emotionens objekt – faran, det hop-
pingivande, eller det vackra – upphörde, men väl att människans ingång till 
objektet inte skulle vara emotionell, utan endast en strikt icke-emotionell kog-
nitiv: “pale, colorless, destitute of emotional warmth”, som James skriver.74  

Lange intar samma position: Emotioner består i den fenomenalitet som föl-
jer på en kroppslig reaktion separat från kognitiva mekanismer: Idén fara är 
frikopplad från reaktionen på fara.75 James och Langes teori, att emotioner är 
perceptioner av kroppsliga förändringar, kallas givet deras principiellt iden-
tiska grundantaganden – att emotioner är känslor (perceptioner av kroppsliga 
förändringar) – för James-Langeteorin (även om emotionsteoretisk litteratur 
huvudsakligen refererar till James arbeten). Vad som skiljer James och Lange 
är att den senare betraktade en begränsad typ av kroppsliga förändringar, en 
specifik autonom aktivitet, som emotionssignifikant.76  För James bestod de 

                               
70 James, The Principles of Psychology, 189–90. Se även James, 449. 
71 Att använda denna typ av intuition och introspektion som metod inom psykologisk forskning 
(primärt kring förra sekelskiftet) är James inte ensam om att göra.  
72 James, The Principles of Psychology, 451. Min kurs. 
73 Detta är inte nödvändigtvis att betrakta omedvetna emotioner som en omöjlighet – vad James 
säger är att om vi har en medveten emotion och subtraherar varje känslokomponent, då upphör 
emotionen.  
74 James, The Principles of Psychology, 450. 
75 Lange, “The Emotions,” 683. Dessvärre översattes Langes arbete inte till tyska förrän 1887 
och engelska 1912, när en stor del av den initiala debatten kring James teori redan passerat.  
76 Specifikt vasomotoriska centra ansvariga för kardiovaskulär aktivitet. För James position, se  
James, The Principles of Psychology, 472–74. 



 36 

kroppsliga förändringarna i generella kroppsliga förändringar – inget enskilt 
emotionscentrum var nödvändigtvis urskiljbart. Det är det kroppsliga tillstån-
det som verkar urskiljande med avseende på emotioner: I den emotionella epi-
soden är kroppen, som James uttrycker det, en resonanslåda.77 

Att betrakta emotioner som perceptioner av kroppsliga förändringar kom-
mer jag att tala om som en känsloteori och initialt exemplifiera denna med 
James-Langeteorin. Teorins primära ingång är vidare den mänskliga erfaren-
hetens, den utgår från emotioner som upplevelser. I den här meningen är 
känsloteorin minimalt adekvat i relation till mitt första kriterium: den är för-
ankrad i att emotioner känns.  

Sammantaget innebär detta att perceptionen av vissa objekt genererar vissa 
kroppsliga förändringar. Perceptionen av dessa kroppsliga förändringar är 
vad själva emotionen består i – de är fullständigt konstituerande av vad det 
innebär att uppleva en emotion:78  

Känsloteorin 
Emotioner är perceptioner av kroppsliga förändringar – de är känslor.  

 
Det är inte fallet att emotionen påverkar kroppen, utan kroppen skapar emot-
ionen genom perceptionen av kroppen.79 Även om känsloteorins slutsats tycks 
kontraintuitiv med avseende på den kausala relationen mellan emotion och 
kroppslig reaktion, så är dess huvudargument likväl en stark intuition. Den 
mänskliga erfarenheten av emotionella upplevelser verkar därmed här som 
evidens.80 Här kan jag inte annat än uppmana läsaren att ta James intuition på 
allvar: Vad blir kvar av en emotion förutan någon känsla?  

För den fortsatta diskussionen vill jag urskilja två saker som känsloteorin 
minimalt implicerar:  

Den kroppsliga fenomenaliteten 
Emotioner inbegriper en distinkt kroppslig upplevelse.  

Den kroppsliga situeringen 
Som kroppsliga upplevelser är emotioner direkt beroende av vissa kropps-
liga tillstånd. Givet sitt kausala beroende av kroppslig feedback samvarie-
rar de därmed lagmässigt med dessa tillstånd.  

                               
77 James, 450. 
78 Känsloteorin:  

Relevant situation  
Kroppsliga förändringar   
Perception av kroppsliga förändringar = Känsla = Emotion 

79 Detta innebär inte att inga, förslagsvis externa, sakförhållanden eller skeenden föregick emot-
ionen ifråga (till exempel en morrande hund), men det innebär att dessa inte är del i att konsti-
tuera emotionen. Emotioner är känslor 
80 James, The Principles of Psychology, 457. 
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Detta öppnar upp för kritik. Om (1) emotionella tillstånd kan påvisas vara 
möjliga förutan feedback från kroppsliga tillstånd tycks känsloteorin vara be-
häftad med signifikanta problem. Samma konsekvenser följer om (2) en svag 
samvariation mellan kroppsliga tillstånd och emotioner kan påvisas. Likaså 
faller känsloteorin om (3) andra faktorer kan visas vara nödvändiga eller till-
räckliga för förekomsten av en emotion. Förenklat uttryckt: Om kroppen inte 
behövs för emotioner, måste känsloteorin vara felaktig. Jag vill börja med de 
första två punkterna och huvudsakligen diskutera den tredje i anknytning till 
kognitivt orienterade emotionsteorier.  

Kritik: Cannons katter och Tvåfaktorteorin 
Den filosofiska kritiken har främst fokuserat på principen om kroppslig feno-
menalitet och den psykofysiologiska kritiken har främst inriktat sig på den 
andra principen, kroppslighetens situering.  

Walter Cannon och Philip Bard utmanade på experimentella grunder tidigt 
James-Langeteorin med dess betoning på emotioners nödvändigt underlig-
gande kroppsliga tillstånd, specifikt de autonoma tillstånd vilka ligger till 
grund för den feedback som resulterar i känslor.81  

Cannon (1927) visade att emotionella episoder tycktes kunna aktiveras hos 
katter trots avlägsnandet av katternas sympatiska nervsystem – den del av det 
autonoma nervsystemet som betraktades som huvudsakligen ansvarigt för de 
autonoma tillstånd som är centrala för emotionella reaktioner.82 Försöksdjuren 
hade efter de långvariga och allvarliga ingreppen intakt motorisk förmåga – 
och kunde därmed uppvisa de beteenden som betraktades som markörer för 
att en emotionell episod ägt rum – men saknade den neurala struktur som Ja-
mes-Langeteorin förutsatte.83 Katterna kunde inte generera de autonoma till-
stånd som medvetandet kunde förnimma, varför de därmed enligt James-
Langeteorin inte kunde vara emotionella.84 Givet att försöksdjuren likväl upp-
visade förväntat emotionellt beteende inför vad som betraktades som emot-

                               
81 Cannon, “The James-Lange Theory of Emotions: A Critical Examination and an Alternative 
Theory”; Bard, “Emotion I: The Neuro-Humoral Basis of Emotional Reactions”; Bard, “On 
Emotional Expression After Decortication With Some Remarks on Certain Theoretical Views: 
Part I.” Se även Sherrington, “Experiments on the Value of Vascular and Visceral Factors for 
the Genesis of Emotion.” Se även Cannon, “Again the James–Lange and the Thalamic Theories 
of Emotion.” 
82 Till exempel en ökad metabolism via det kardiovaskulära systemet för att aktivera 
flykt/kamp-tillstånd.  
83 Cannon, “The James-Lange Theory of Emotions: A Critical Examination and an Alternative 
Theory,” 109. 
84 Det hedrar Cannon att han beskriver de egenhändigt utförda experimenten som extremt stö-
tande. Cannon, 108.  
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ionsaktiverande objekt – skällande hundar (experimenten var som sagt stö-
tande) – menade Cannon att den emotionella upplevelsen inte uteslutande 
kunde vara avhängig autonoma tillstånd.85 

Vidare menade Cannon att sådana tillstånd var ett alltför oprecist mått för 
att kunna skilja olika emotioner från varandra. Emotioner samvarierar alltför 
lite med autonoma tillstånd för att de senare ska kunna urskiljas utifrån de 
förra (detta är något Cannon delar med somliga filosofiska kognitiva emot-
ionsteorier vilket jag återkommer till nedan). Skillnaden mellan en lycklig 
kropp och en arg kropp är på neural nivå för liten för att kunna vara den av-
görande skillnaden mellan lyckan och ilskan ifråga – de autonoma tillstånden 
överlappar.  

Ytterligare tecken på låg samvariation fann Cannon i att liknande autonoma 
tillstånd kunde aktiveras med vitt skilda emotionella resultat. Här lutade sig 
Cannon mot George Maranõns (1924) arbete med självrapporteringar av 
emotionella upplevelser efter adrenalininjektioner. Maranõns försökspersoner 
rapporterade efter injektionen emotionsliknande tillstånd – men inte med 
emotioner identiska, såvida inte adrenalininjektionen föregicks av en presen-
tation av någon emotionsrelevant information (till exempel en beskrivning av 
en svårt sjuk eller död närstående).86 Maranõns resultat har reproducerats med 
liknande resultat, varav den för emotionsforskningen mest centrala är Stanley 
Schachter och Jerome Singers Tvåfaktorteori. 87 Denna förtjänar en kort dis-
kussion.  

Schachter och Singer menade i enlighet med Cannon att autonoma respon-
ser tagna för sig inte var tillräckliga för att resultera i specifika emotioner, 
samtidigt som de i enlighet med James-Lange menade att kroppslig feedback 
var en delvis determinerande faktor. Emotioner fastställdes enligt Schachter 
och Singer därmed av två faktorer: en kroppslig och en kognitiv – därav nam-
net Tvåfaktorteorin.88  
                               
85 I kontrast till James-Lange menade Cannon och dennes doktorand Bard istället att percept-
ioner av emotionsinitierande objekt (till exempel en skällande hund) resulterade i en emotionell 
episod (till exempel ilska) som i sin tur hade kroppsliga effekter (till exempel en katts fräsande, 
eller autonoma responser, om nervsystemet var intakt). Yttre emotionsrelevant stimuli (till ex-
empel en skällande hund) resulterade i två separata inre signaler: en inåtgående till högre cere-
brala områden associerade med medvetandet och en utåtgående till kroppen med motoriska och 
autonoma effekter som resultat. Emotioner var sammantaget därmed inte avhängiga kroppslig 
feedback:  

Cannon-Bardteorin: 
Perception av emotionsrelevanta sakförhållanden   
Emotionell upplevelse   
Kroppsliga effekter, till exempel autonoma responser 

86 Maranon, “Contribution a l’Etude de l’Action Emotive de l’Adrenaline.” 
87 Se till exempel Cantril and Hunt, “Emotional Effects Produced by the Injection of Adrena-
lin”; Landis and Hunt, “Adrenalin and Emotion.” 
88 Schachter and Singer, “Cognitive, Social, and Physiological Determinants of Emotional 
State.” 
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Tvåfaktorteorins experimentella basis påminner om Maranõns: Schachter 
och Singer (1962) gav en serie testgrupper en substans som stimulerade sym-
patiska nervsystemet och lät dessa sedan genomgå en serie sociala interakt-
ioner vilka förutsattes vara emotionsaktiverande, till exempel med en skåde-
spelare som betedde sig alltmer löjligt eller provocerande. Hypotesen var att 
emotionerna (vilka mättes med hjälp av självrapportering och observerat be-
teende) skulle variera i enlighet med situationerna – och inte uteslutande givet 
drogens effekter. Den förändrade kroppsupplevelsen skulle generera ett behov 
av tolkning som i sin tur skulle fastställas i relation till situationens karaktär. 
Resultatet var att de förväntade emotionerna givet den sociala interaktionen 
initierades utifrån ett psykologiskt behov av att tolka den kroppsliga feedback 
som var fallet. Kroppens autonoma tillstånd (till exempel upprymdhet givet 
drogen) hade en relevant påverkan på den resulterande emotionen – men end-
ast i samklang med kognitiv information. Kroppslig upprymdhet genererade 
ett behov av tolkning vilket sammantaget utgjorde den resulterande emot-
ionen.89  

Utifrån Schachter och Singers Tvåfaktorteori är därmed kroppslig feedback 
nödvändig, men inte tillräcklig, för förekomsten av en emotion. Emotioner 
uppkommer av psykologiska skäl och kräver ett objekt, och ytterst är det såd-
ana objekt som skiljer olika emotioner från varandra. Jag vill återkomma till 
och närmare diskutera detta i anknytning till filosofiska och psykologiska kog-
nitiva emotionsteorier.  

Till känsloteorins försvar?  
Idén om en svag samvariation mellan autonoma tillstånd och emotioner har 
noggrant undersökts inom det psykofysiologiska fältet. Paul Ekman et al 
(1983) har i en inflytelserik artikel påvisat en stark samvariation mellan auto-
noma tillstånd och emotioner.90 Forskningen som följde på Ekmans arbete in-
begrep långt fler parametrar91 än Cannons vilka visades samvariera med olika 
specifika emotioner (till exempel rädsla, ilska, glädje, äckel, sorg), liksom 
olika kategorier av emotioner (positiva, såsom glädje, och negativa, såsom 

                               
Tvåfaktorteorin: 
Kroppslig feedback   
Behov av kognitiv tolkning    
Emotion  

89 Schachter and Singer. För en kritisk diskussion se Reisenzein, “The Schachter Theory of 
Emotion: Two Decades Later.” 
90 Ekman, Levenson, and Friesen, “Autonomic Nervous System Activity Distinguishes Among 
Emotions.” 
91 Dessa var såväl fysiologiska som neurala, såsom hudens elektriska ledningsförmåga (både 
specifik och generell), kardiovaskulära faktorer (hjärtrytm, blodtryck, vaskulär aktivitet), fing-
ertemperatur, aktivitetsmönster i det autonoma nervsystemet, etc. 
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rädsla), något som även bekräftats i metaanalyser.92 Samtida forskning visar 
därmed, tvärtemot Cannons kritik av känsloteorin, att emotioner brett samva-
rierar med autonoma tillstånd.  

Kritiken vad gäller överlappning (av autonoma tillstånd) är i ljuset av 
denna överväldigande evidens att betrakta som mycket svag. En samvariation 
mellan autonoma tillstånd och emotioner tycks vara grundläggande. Det finns 
i den här meningen inga principiella skäl varför kroppen inte kan utgöra emot-
ioners huvudsakliga grund – till exempel i enlighet med känsloteorin.  

Vidare kan kritiken utifrån aktiverandet av autonoma tillstånd förutan mot-
svarande emotionell reaktion bemötas. Senare forskning har visat att föränd-
ringar i autonoma tillstånd tvärtemot Cannon, Schachter och Singer, de facto 
kan generera olika emotioner. Försökspersoner som intar ansiktsuttryck till-
hörande en serie givna emotionella uttryck – ovetande om att de mimar emot-
ioner – rapporterar att de upplever korresponderande emotioner.93   

Utöver det är en metodologisk kommentar om såväl Cannon-Bard och 
Tvåfaktorteorins experimentella basis på sin plats: Är observationen av kat-
ternas beteende en god grund för bedömningen av huruvida katterna hade en 
emotionell upplevelse eller ej? Det här är ett metodologiskt problem, och nå-
got Cannon själv medger.94 Detta är centralt eftersom det i Schachter och Sing-
ers experiment finns en diskrepans mellan beteende och självrapportering, och 
något som särskilt problematiserats i senare forskning.95 Var försöksperso-
nerna i olika emotionella tillstånd? Även om grupperna uppvisade olika bete-
ende sinsemellan följer inte att de genomgick samma emotionella upplevelse 
– något som demonstreras av att deras självrapportering faktiskt skiljde sig 
från deras uppvisade beteende, samtidigt som de uppvisade likheter mellan 
grupperna.96 De arga och de glada uppvisade samma beteende. Det här åter-
speglar frågan med Cannons katter: Speglade deras beteenden deras upplevel-
ser? 

En av premisserna för att påvisa att de kroppsliga elementen är sekundära 
för förekomsten av en emotion bestod hos Schachter och Singer (och Ma-

                               
92 Larsen et al., “The Psychophysiology of Emotions”; Ekman, Levenson, and Friesen, “Auto-
nomic Nervous System Activity Distinguishes Among Emotions”; Levenson, Ekman, and Frie-
sen, “Voluntary Facial Action Generates Emotion-Specific Autonomic Nervous System Acti-
vity”; Wagner, “The Physiological Differentiation of Emotions”; Zajonc and McIntosh, “Emot-
ions Research: Some Promising Questions and Some Questionable Promises”; Prinz, Gut Re-
actions: A Perceptual Theory of Emotion, 77–78. Se även Prinz, 228–29. 
93 Adelmann and Zajonc, “Facial Efference and the Experience of Emotion”; Levenson, Ekman, 
and Friesen, “Voluntary Facial Action Generates Emotion-Specific Autonomic Nervous Sys-
tem Activity.”  
94 Cannon, “The James-Lange Theory of Emotions: A Critical Examination and an Alternative 
Theory,” 109. Se även Larsen et al., “The Psychophysiology of Emotions,” 183; Ekman, Le-
venson, and Friesen, “Autonomic Nervous System Activity Distinguishes Among Emotions.” 
95 Se diskussionen utifrån Antonio Damasios arbete i nästa sektion.  
96 Det här var fallet med emotionen ilska. Schachter and Singer, “Cognitive, Social, and Phys-
iological Determinants of Emotional State,” 391–92. 
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ranõn) i påvisandet av att olika emotioner kunde aktiveras i likadana auto-
noma tillstånd. Men om de autonoma tillstånden inte var likadana – eller om 
emotionerna uppvisade avgörande likheter – då faller kärnan i deras kritik. 
Jesse Prinz (2004) har gjort en god summering av dessa problem: En stor osä-
kerhet vad gäller fastställandet av identiska autonoma tillstånd i experimenten, 
liksom en variation mellan emotionerna inom samma grupp eller en emotion-
ell likhet mellan grupperna, var fallet.97 Även om Schachter och Singers (och 
Maranõns) försökspersoner gavs samma stimulantia innebär det inte att för-
sökspersonerna var i samma autonoma tillstånd. Effekterna av drogerna kan 
förändras under ett temporalt utsträckt experiment (som till exempel Schach-
ter och Singers), liksom kognitiva eller fysiologiska variationer på individnivå 
kan resultera i olika resultat. Vi svarar inte alla lika på samma preparat – me-
dicinska behandlingar av personer med olika typer av psykiska funktionsvari-
ationer är välkända exempel på detta.98  

Den kritik mot känsloteorin som utgår från Cannons och Bards, samt 
Schachter och Singers arbeten är inte så stark som prima facie verkar vara 
fallet. Jag betraktar därmed fortsättningsvis känsloteorin som plausibel utifrån 
såväl styrkan i dess egna argument och svagheten i motargumenten såsom de 
hittills presenterats.  

En samtida känsloteori: hypotesen om somatiska markörer 
Beklagligt nog, men till emotionsforskningens experimentella fördel, finns det 
exempel på mänskliga motsvarigheter till Cannons katter. I skarp kontrast till 
Cannons samt Schachter och Singers slutsatser har tongivande forskning på 
människor med allvarliga ryggmärgsskador samt skador på delar av prefron-
tala cortex (hädanefter PFC) påvisat en signifikant relation mellan emotioner 
och kroppslig feedback.99 Denna forskning har främst utförts under ledning av 

                               
97 Prinz, Gut Reactions: A Perceptual Theory of Emotion, 69–74. 
98 Vidare har Rainer Reisenzein (1983) konstaterat att den sociala interaktionen i Schachter och 
Singers experiment inte nödvändigtvis var en tolkningssfär för den kroppsliga upplevelsen: 
“[The cognitive] labeling can also mean the evaluation of the appropriateness of one's feelings 
by comparing oneself with others (…) the adoption of norms of appropriate emotional conduct 
in a situation.” Reisenzein, “The Schachter Theory of Emotion: Two Decades Later,” 240.  
Behovet av tolkning till följd av upplevelsen av kroppsliga förändringar kunde därmed bestå i 
såväl tvåfaktorteorins tes att en kognitiv tolkning skiljde dem åt – liksom den kunde bero på 
variationer inom samma grupp/interaktion givet andra socialpsykologiska faktorer. Samman-
fattningsvis: om försöksperson 1 och 2 var i samma autonoma tillstånd kunde deras olika re-
spons spegla deras sociala anpassning i relation till de sociala experimenten ifråga – och om de 
givet sin kroppsligt-kognitiva konstitution var i olika autonoma tillstånd trots samma stimuli 
finns inga starka skäl för att betrakta samvariationen mellan autonoma tillstånd och emotioner 
som svag. 
99 Damasio, Descartes’ Error: Emotion, Reason, and the Human Brain; Damasio, “The Soma-
tic Marker Hypothesis and the Possible Functions of the Prefrontal Cortex”; Damasio, “Subcor-
tical and Cortical Brain Activity During the Feeling of Self-Generated Emotions”; Bechara et 
al., “Insensitivity to Future Consequences Following Damage to Human Prefrontal Cortex.” 
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Antonio Damasio, en av samtidens mest inflytelserika kognitionsvetenskap-
liga emotionsteoretiker. Två saker är centrala här: För det första består Da-
masios arbete i utvecklandet av en samtida James-Langeteori, och för det 
andra visar Damasio att emotioner fyller en viktig funktion i förmågan att vara 
rationell. Damasio ger mig därmed en initial riktning för hur emotioner kan 
fungera på vad jag tidigare talade om som skälens område.  

Det började med Phineas Gage – en metallarbetare som 1848, mot all för-
modan, överlevde kraftiga cerebrala skador i PFC till följd av en olycka där 
han fick huvudet spetsat av en metallstång (!). Gage överlevde – dock med en 
signifikant kognitiv dysfunktionalitet till följd av det omfattande cerebrala 
traumat. Gages problem bestod primärt i kraftigt nedsatt social förmåga (bland 
annat omoraliskt beteende) och beslutsfattningsförmåga. Kunde det vara fallet 
att Gage förlorade en emotionell kapacitet till följd av sina skador? Och kunde 
detta visa sig genom andra typer av kognitiv dysfunktionalitet?  

Inspirerad av fallet med Gage, utformade Damasio hypotesen om somatiska 
markörer: Emotioner är perceptioner av autonoma tillstånd som markerar att 
något sakförhållande är av relevans för subjektet ifråga. Gages olycka hade, 
givet denna hypotes, resulterat i ett trauma i cerebrala områden som ansvarar 
för hanterandet av sådana markörer. Ett nedsatt känsloliv ledde till en nedsatt 
emotionalitet, vilket i sin tur resulterade i en oförmåga att fatta konstruktiva 
beslut samt upprätthålla sociala relationer. Det är enligt Damasio inte enbart 
defekter i vad som relativt oomtvistat betraktas som emotionssignifikanta ce-
rebrala områden (till exempel amygdala, hypothalamus, eller det limbiska sy-
stemet) som resulterar i emotionell dysfunktionalitet, utan även skador på sen-
soriska cortex samt de områden (PFC) som Damasio menar hanterar soma-
tiska markörer har denna effekt.100  

Damasio et al (2000) undersökte neurala mönster i vad som generellt be-
traktas som grundläggande emotionella tillstånd – sorg, glädje, ilska och 
rädsla – och dessa tillstånds relation till försökspersonernas kroppsliga auto-
noma tillstånd liksom deras kroppsliga förnimmelser. En stark korrelation på-
träffades mellan distinkta emotioner och aktivitetsmönster i sensoriska cortex 
– vilket visar på en signifikant koppling mellan känslor och emotioner. 
Studien visade följande:   

the neural patterns depicted in all of these structures constitute multidimen-
sional maps of the organism’s internal state, and we believe that they form the 
basis for an important aspect of the mental states known as feelings.101  

 
Förutan möjlighet att hantera eller ta emot kroppens signaler perceptuellt – 
inget känsloliv, inga emotioner. Den här typen av kroppsliga signaler föreslår 

                               
100 Damasio, Descartes’ Error: Emotion, Reason, and the Human Brain, 180–83. 
101 Damasio, “Subcortical and Cortical Brain Activity During the Feeling of Self-Generated 
Emotions,” 1051. 
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Damasio även kan genereras cerebralt-internt utan kroppslig feedback: Sen-
soriska processer – känslor – kan aktiveras av vad han kallar en ”som-om”-
loop, att jämföra med patienter som lider av fantomsmärtor.102 Emotionssigni-
fikant information kan skickas direkt från amygdala till cortex, som om krop-
pen gav inåtgående feedback. Det är en fråga om effektivitet – känslan kan 
aktiveras innan kroppslig feedback hinner äga rum. Detta skulle kunna ha varit 
fallet med Cannons katter: De upplevde känslor som om de hade en normal-
fungerande kropp. Damasios forskning kan därmed hantera denna specifika 
invändning.  

Damasios hypotes om somatiska markörer är en samtida känsloteori – en 
vidareutveckling av James-Langeteorin.103 Damasios hypotes avviker från Ja-
mes-Langeteorin i ett antal avseenden. Dels visar den på möjligheten av att ha 
upplevelsen av kroppslig feedback utan en befintlig kropp (givet lagrade, 
äldre, somatiska markörer), dels att kroppslig feedback kan verka på ett subtilt 
plan och därmed inte ta den tydliga formen av en känsla, och framförallt: Den 
visar på att emotionell dysfunktionalitet kan ha omfattande kognitiva konse-
kvenser. Somatiska markörer förutsätter därmed inte en kropp och de förut-
sätter inte en medvetenhet.104 I den utsträckning Damasios förståelse av emot-
ioner inte inbegriper en sådan medvetenhet är den därmed inte användbar för 
mig givet att jag söker en emotionsteori som är förankrad i den mänskliga 
erfarenheten. Emotioner kan, givet mitt kriterium, vara somatiska markörer – 
men alla somatiska markörer kan inte vara emotioner. Vad som hittills är av 
relevans för min undersökning är att Damasios arbete ger starkt experimentellt 
stöd för känsloteorin. Känslolivets kognitiva effekter som de utforskats inom 
ramen för Damasios arbete förtjänar vidare diskussion.  

Iowa Gambling Task: emotioner, rationalitet och sensibilitet 
Grundprincipen i hypotesen om somatiska markörer är att känslan presenterar 
en situations karaktär utifrån situationens relevans för subjektet ifråga. Att 
känna är att känna huruvida en situation är något en bör närma sig eller fjärma 

                               
102 Damasio, Descartes’ Error: Emotion, Reason, and the Human Brain, 155–58; Damasio, 
“The Somatic Marker Hypothesis and the Possible Functions of the Prefrontal Cortex,” 40; 
Damasio, “Subcortical and Cortical Brain Activity During the Feeling of Self-Generated Emo-
tions,” 1051.  
103 Ordet somatiskt används här i en bredare bemärkelse än hos James och Lange: det omfattar 
såväl hormonella förändringar, som skelettmuskulära och autonoma. Damasio, Descartes’ Er-
ror: Emotion, Reason, and the Human Brain, 173. 
 Hypotesen om Somatiska Markörer:  

Stimuli av relevans för subjektets intresse   
Autonomt tillstånd (eller ett “som-om”-autonomt tillstånd)   
Perceptioner av autonomt tillstånd = Emotioner   
Andra kognitiva konstruktiva effekter (såsom social förmåga, beslutsfattningsförmåga, etc.)  

104 Damasio, “The Somatic Marker Hypothesis and the Possible Functions of the Prefrontal 
Cortex,” 37. 



 44 

sig från. Externa stimuli blir därmed värderade i syftet att effektivisera den 
emotionella organismens respons: Känslor begränsar antalet handlingsalter-
nativ och förstärker därmed beslutsfattningsförmågan. Känslor belyser vilka 
handlingsalternativ som är goda respektive onda. Om somatiska markörer inte 
kan aktiveras (till exempel till följd av att en fått en metallstång genom PFC) 
är denna förmåga inte bara långsammare utan besluten mer slumpmässiga, 
impulsiva och generellt mer felaktiga.105 Emotioner gör i den här meningen 
människor mer rationella med hjälp av kroppen. Som filosofen Patricia 
Greenspan (2000) har uttryckt det:  

my argument for the rational role of emotions turns on adding their evaluative 
aspect (…) to the limitations they impose on rational control.106  

 
Det här är den direkta motsatsen till den traditionella distinktionen mellan för-
nuft och känsla där den förra betraktas som rationalitetens förutsättning – men 
inte den senare. Damasio menar att bägge är oumbärliga. Givetvis är det inte 
entydigt – samma katalyserande effekter till följd av emotionella processer 
kan leda till negativ förstärkning med problematiskt beslutsfattande som följd, 
vilket är fallet med hypomana eller maniska episoder hos personer diagnosti-
cerade med bipolaritet.107  

Hypotesen om somatiska markörer har genomgått omfattande prövning, 
huvudsakligen i relation till emotioners konsekvenser för rationellt beslutsfat-
tande. Experimentet är känt som The Iowa Gambling Task108 och har gett upp-
hov till ett omfattande paradigm av vidareutvecklingar och upprepningar som 
brett bekräftat experimentets initiala hypotes.109 Iowa Gambling Task är en 
klinisk simulering av vardagssituationer, designad för att identifiera, utforska 
och utvärdera beteendemässiga defekter hos patienter som lider av skador i 
PFC. Patienterna ifråga uppvisar omfattande problem med konstruktivt be-
slutsfattande, vilket resulterar i ekonomiska problem, relationsproblem, soci-
alt destruktivt beteende och en nedsatt förmåga att utvärdera och handla kor-
rekt i moraliska situationer.110 Utifrån den vid experimentets tillfälle rådande 
DSM-III uppfyllde patienterna ifråga en tillräcklig mängd symptom för att 
klassas som sociopater.111 Anmärkningsvärt var att dessa i övrigt uppvisade 

                               
105 Damasio, 41. 
106 Greenspan, “Emotional Strategies and Rationality,” 485. 
107 Damasio, Descartes’ Error: Emotion, Reason, and the Human Brain, 163–64. 
108 Eller Becharas Gambling Task, efter Damasios dåvarande doktorand.  
109 Bechara et al., “Insensitivity to Future Consequences Following Damage to Human Prefron-
tal Cortex”; Dunn, Dalgleish, and Lawrence, “The Somatic Marker Hypothesis: A Critical Eval-
uation”; Brevers et al., “Iowa Gambling Task (IGT): Twenty Years After – Gambling Disorder 
and IGT.” 
110 Damasio, Damasio, and Tranel, “Individuals With Sociopathic Behavior Caused by Frontal 
Damage Fail to Respond Autonomically to Social Stimuli,” 81–82. 
111 DSM är psykiatrins handbok för psykiatriska standarddiagnoser. Den senaste utgåvan är 
nummer 5. American Psychiatric Association, Diagnostic and Statistical Manual of Mental 
Disorders: DSM-5. 
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normalt arbetsminne, samt hade grundläggande kunskap om moraliska situat-
ioner liksom förmågan att räkna ut olika konsekvenser av möjlig respons på 
dessa.112 Likväl uppgav de att de inte visste vad de skulle göra, varför de avstod 
från handling. Deras livsproblem stod i skarp kontrast till vad som kunde 
tyckas vara deras kunskap och förmåga att hantera dessa. De experimentella 
resultaten från Iowa Gambling Task har genomgående visat på att skador i 
PFC resulterar i irrationellt beteende.113 Vidare uppvisade dessa försöksperso-
ner nedsatt aktivering av vissa autonoma tillstånd om dessa presenterades med 
vad som normalt betraktas som emotionsaktiverande bilder. Försöksperso-
nerna med skador på PFC var oförmögna att aktivera vissa autonoma tillstånd 
vilka i sin tur låg till grund för rationella processer. Det lämpliga ordvalet här 
är okänslighet – personerna med PFC-trauma uppvisade en sociopati som 
ledde till irrationalitet.  

De situationer människor ställs inför i livet inbegriper ofta en större mängd 
information. Inte sällan är den av komplex natur. Inför nödvändigheten att 
handla utifrån denna information, tycks starka skäl finnas för att betrakta käns-
lolivet som oumbärligt – ett känsloliv som står i en nödvändig relation till 
människans kroppslighet.114 Vad jag vill bära med mig från Bechara och Da-
masios forskning är att det finns starkt experimentellt stöd för att emotioner i 
egenskap av att vara kroppsliga erbjuder människan en konstruktiv tillgång 
till världen med avseende på handlingsalternativ. Emotioner tycks inte bara 
vara kroppsligt förankrade – de har bäring för människans rationalitet.  

Utvärdering av känsloteorin 
James intuitiva argument om den kroppsliga upplevelsens nödvändiga roll i 
ens emotionella liv betraktar jag som starkt. Vidare är skälen att acceptera en 
känsloteori i ljuset av Damasios arbeten mycket starka. Liksom de principiella 
skälen mot känsloteorin, såsom de här exemplifierats med Cannon-Bard och 

                               
112 Saver and Damasio, “Preserved Access and Processing of Social Knowledge in a Patient 
with Acquired Sociopathy Due to Ventromedial Frontal Damage,” 1245. 
113 Experimentet gick till på följande vis. Försökspersonerna tilldelades ett lån med låtsaspengar 
och fyra kortlekar. Personerna instruerades att upprepade gånger dra ett kort från valfri lek utan 
kännedom om när experimentet skulle avbrytas. Somliga kort representerade en mindre eller 
större vinst, och somliga en mindre eller större förlust. Vad försökspersonerna inte visste var 
att kortlekarna på förhand hade preparerats så att två av kortlekarna genererade långsiktig vinst 
medan övriga två en långsiktig förlust. Försökspersoner utan PFC-skador började efterhand att 
enbart välja kort från kortlekarna som gav långsiktig vinst medan försökspersonerna med PFC-
skador gjorde det motsatta. Utifrån självrapportering visste inga deltagare varför de valde som 
de gjorde – det fanns ingen successivt uträknad strategi bakom valet av kort. Experimentet har 
sedan upprepats för att pröva om PFC-skador genererar en stark reaktion på kortsiktig vinst 
eller förlust, men oförmåga till att omedvetet intuitivt välja den långsiktigt vinstgivande leken. 
Resultatet var att all förmåga att välja långsiktigt positiva lekar uteblev. Bechara et al., “Insen-
sitivity to Future Consequences Following Damage to Human Prefrontal Cortex,” 8–13. 
114 Ett tidigt exempel på detta är Hohmann, “Some Effects of Spinal Cord Lesions on Experi-
enced Emotional Feelings.” 
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Tvåfaktorteorin, inte bör ses som tillräckligt starka påvisar forskningspro-
grammet kring hypotesen om somatiska markörer bred evidens till känslote-
orins fördel. Sammantaget är argumenten mot känsloteorin svaga och argu-
menten för känsloteorin starka. Damasios forskningsgärning består i ett expli-
cit återupplivande av James-Langeteorin med det viktiga tillägget att de pro-
cesser emotioner inbegriper har en signifikant roll att spela i 
beslutssituationer. Känsloteorin är i den här meningen sammantaget förankrad 
i såväl den mänskliga erfarenheten som forskningsresultat från de empiriska 
vetenskaperna.  

Den främsta kritiken av känsloteorin kommer från filosofins och psykolo-
gins håll, och det är till detta paradigm jag vill vända mig härnäst.  

Filosofi och psykologi: kognitiva teorier 
Emotioner handlar vanligen om något. Att satsen ”jag är arg…” som regel 
följs av ”…eftersom jag blev provocerad” vittnar om att emotioner inte bara 
är upplevelser, utan upplevelser som följer på signifikanta händelser. I den här 
meningen är det en grundläggande mänsklig erfarenhet att emotioner i stan-
dardfallet är en respons på någon situation eller sakförhållande – de har ett 
innehåll. De forskningsprogram som utgår från emotionernas innehåll tillfall-
ler huvudsakligen filosofin och psykologin. Jag kommer att tala om dessa som 
kognitiva emotionsteorier. 

Kognitiva teorier har sitt psykologiska ursprung i Magda Arnold arbete från 
1960, samt sitt samtida filosofiska ursprung i en artikel av Erroll Bedford från 
1956.115 Arnold menade att emotioner bör analyseras utifrån relationen mellan 
deras utlösande psykologiska faktorer och subjektets respons. Emotioner var 
därmed att förstå som en bedömningsprocess med avseende på vilken respons 
som var den lämpliga i relation till något relevant sakförhållande. Hennes te-
oribildning fick sin främsta representant under 1900-talets senare hälft i Ri-
chard Lazarus och dennes arbete om emotioner och stresshantering, varför 
Lazarus kommer att vara min huvudsakliga psykologiska utgångspunkt.116 Ar-
nolds och Lazarus analys av emotioner utgår i den här meningen från emot-
ioners psykologiska konstitution – något Lazarus begreppsliggör som en vär-
dering av något sakförhållande.  

Bedfords analys bestod i ett uppmärksammande av att emotioner delade en 
tillräckligt stor mängd egenskaper med mentala fenomen såsom trosföreställ-
ningar för att vara föremål för samma normativa analys som filosofin vanligen 

                               
115 Arnold, Emotion and Personality; Bedford, “Emotions.” För en översikt, se Scherer, Schorr, 
and Johnstone, Appraisal Processes in Emotion: Theory, Methods, Research. 
Ett annat framträdande exempel på en tidig filosofisk behandling av emotioner är Kenny, Act-
ion, Emotion and Will. Denna diskuteras kort nedan.  
116 Lazarus, Emotion and Adaptation; Lazarus, “Cognition and Motivation in Emotion.” 
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tillämpar på de senare: Emotioner är i denna mening kognitiva. Vad jag tidi-
gare talat om som skillnaden mellan lagarnas och skälens område är här rele-
vant: Psykofysiologisk forskning uttalar sig huvudsakligen om emotioner 
inom lagarnas område. Bedford gav emotionerna en placering inom skälens 
område genom att visa på deras likheter med trosföreställningar. Om Lazarus 
kan sägas vara det främsta exemplet på en psykologisk kognitiv emotionsteor-
etiker tillhör Robert Solomon (1976) och Martha Nussbaum (2001) två av de 
främsta filosofiska kognitiva emotionsteoretikerna.117  

Receptionen av Bedfords artikel är vad som föranledde Ronald A. Nash att 
sammanfatta det emotionsfilosofiska forskningsläget 1989 på följande vis: 
”There is widespread agreement in philosophy that an adequate theory of 
emotion must be a cognitive theory.”118 Kontrasten mellan de psykofysiolo-
giska forskningsprogrammen och de kognitiva emotionsteorierna är uppen-
bara. De förra betonar emotionernas kroppslighet och de senare betonar emot-
ionernas mentala förankring utifrån nödvändigheten att ta hänsyn till emotion-
ernas innehåll. Skillnaderna psykofysiologi-filosofi är givetvis delvis av rent 
disciplinär natur – psykofysiologin vänder sig till den empiri som människans 
kroppslighet erbjuder medan de senare förhåller sig till det kognitiva innehåll 
som möjliggör filosofisk analys. Därom tvista få lärde. Men skillnaden är inte 
enbart disciplinär. Psykofysiologin, specifikt känsloteorin, omfattar två prin-
cipiella teser: kroppslighetens fenomenalitet och kroppslighetens situering. 
Detta är något kognitiva emotionsteoretiker explicit förnekar. Det är den 
första skillnaden. Vidare menar kognitiva emotionsteoretiker generellt att 
emotioners kognitiva innehåll är ett tillräckligt villkor för emotionen ifråga.  
Det är den andra skillnaden. I Arnolds och Bedfords följd blev emotioner där-
med att förstå som närbesläktade tankar.  

Det är de filosofiska kognitiva emotionsteorierna jag primärt kommer att 
diskutera här, men även om filosofiska och psykologiska kognitiva emotions-
teorier skiljer sig åt vad gäller disciplinär ambition är likheterna sinsemellan 
tillräckligt starka för att en viss ömsesidig belysning bör tillåtas.  

Intentionalitet 
De kognitiva teoriernas utgångspunkt är emotioners intentionalitet. Intent-
ionalitet är den filosofiska benämningen på egenskapen att ha en viss riktning 
eller mening. Intentionalitet tillfaller typiskt människans olika medvetande-
tillstånd och mentala strukturer – till exempel trosföreställningar eller upple-
velser. En tanke är intentional i egenskap av att handla om någonting. Likaså 

                               
117 Nussbaum, Upheavals of Thought: The Intelligence of Emotions; Solomon, The Passions: 
Emotions And The Meaning of Life. Listan på kognitivt orienterade filosofiska emotionsteorier 
kan göras lång. Se till exempel Lyons, Emotion; Neu, “A Tear Is an Intellectual Thing”; Rob-
erts, “What an Emotion Is: A Sketch”; Roberts, Emotion: An Essay in Aid of Moral Psychology; 
Armon-Jones, Varieties of Affect. 
118 Nash, “Cognitive Theories of Emotion,” 481. Min kurs.  
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är min perception av ugnen framför mig intentional givet att min förnimmelse 
säger mig något om vad jag har framför mig, liksom utsagan ”Det där är rött” 
refererar till ett sakförhållande. Ingendera är meningslösa skeenden. De står 
och faller med sitt innehåll. Vad som avgränsar min tanke ”det står en stol 
framför mig” är det faktum att det är en tanke om stolen framför mig. Om 
tankens intentionalitet (i det här fallet, att det är en tanke om stol) förändras, 
förändras även tanken. Intentionaliteten avgränsar därmed tanken genom att 
konstituera den.  

Detta speglas semantiskt och psykologiskt i att våra emotioner inte bara 
uttrycks i termer av ”Jag känner mig arg” utan oftare som ”Jag är arg på X”. 
Emotioner är intentionala, de har objekt som de är riktade mot. Kognitiva 
emotionsteorier betonar just detta: Givet att emotioner är intentionala måste 
en god analys av dessa utgå från denna intentionalitet. Vad emotioner har att 
säga – deras intentionalitet – är vad som verkar avgränsande och konstitue-
rande med avseende på emotionen, liksom min tanke på röda stolar avgränsas 
och konstitueras av röda stolar-tänkande. Emotionen förvåning skiljer sig inte 
från ilska som ett blåmärke och en färgfläck skiljer sig åt.119 Förvåning skiljer 
sig från ilska i egenskap av deras respektive intentionalitet: Förvåning avgrän-
sas av en relation mellan det förvånade subjektet och det förvånande objektet, 
liksom ilskan uppstår till följd av en provocerande situation. Detta objekt är 
det intentionala objektet. En sörjer till följd av en förlust, en förvånas inför det 
plötsliga. Robert Solomon skriver:  

Emotions are about something. One is never simply angry; he/she is angry at 
someone for something. Even an “angry young man” is angry about something 
(namely, everything). It is impossible to fall in love without falling in love with 
someone (…).120  

 
Likaså skriver Martha Nussbaum följande:  

My fear, my ultimate grief, are all about my mother and directed at her and her 
life. A wind may hit against something, a current in the blood may hit against 
something: but they are not in the same way about the things they strike in their 
way. My fear’s very identity as fear depends on its having some such object: 
take that away and it becomes a mere trembling or heartleaping.121  

 
Både Solomon och Nussbaum betraktar i den här meningen emotioners intent-
ionalitet som resulterande i en nödvändig relation mellan emotion och det in-
tentionala objekt det riktar sig mot. En emotion kan inte finnas förutan ett ob-

                               
119 Se diskussionen om teleosemantik utifrån Fred Dretske i kapitel 3. Dretske, Knowledge and 
the Flow of Information. 
120 Se till exempel Solomon, The Passions: Emotions And The Meaning of Life, 111; Lazarus, 
“The Stable and the Unstable in Emotion,” 80. 
121 Nussbaum, Upheavals of Thought: The Intelligence of Emotions, 27. 
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jekt – förekomsten av en emotion implicerar därmed att dess objekt (obero-
ende av hur detta objekt kan eller bör förstås) är fallet. Jag vill kalla detta 
intentionalitetsprincipen:  

Intentionalitetsprincipen 
Emotioner är förbundna med ett intentionalt objekt.  

 
Det finns dock välkända fall av emotionsassocierade tillstånd med oklara in-
tentionala objekt. Somliga existentiella tillstånd eller humör anses ibland 
sakna intentionalt objekt. Som en konsekvens av detta kan det endera hävdas 
att humör inte är emotioner, eller att humör har ovanliga intentionala objekt, 
till exempel tillvaron som helhet, eller ens livssituation. Ett exempel är ångest. 
En kan endera hävda att ångest inte är en emotion eller att ångesten är en 
emotion som skiljer sig från de flesta emotioner i det att den inte riktar sig mot 
något enskilt och tydligt avgränsat objekt. Den vanligaste strategin är den 
förstnämnda, att göra en distinktion mellan (intentionala) emotioner och (icke-
intentionala) humör eller lågaffektiva tillstånd.122 För mina syften är ett ställ-
ningstagande i den här frågan för tillfället av mindre relevans.  

Emotioners intentionalitet möjliggör ett minimalt men effektivt argument 
mot känsloteorin. Känsloteorin uttalar sig om emotioners förkroppsligade fe-
nomenalitet men inte om deras intentionalitet. Om emotioner är riktade mot 
sakförhållanden i omgivningen kan de inte bara vara perceptioner av kropps-
liga förändringar. Om så vore fallet skulle emotioner enbart handla om krop-
pen (och frågan är om de ens handlar om kroppen – det tycks märkligt att säga 
att ilskan har kroppen som objekt).123 Även när en säger att ”Jag är egentligen 
inte arg på dig, jag har bara sovit dåligt” så impliceras att normalfallet är en 
emotionell intentionalitet med avseende på något externt objekt. Känsloteorin 
kan inte vara korrekt om intentionalitetsprincipen accepteras.  

Formella objekt – en värdeegenskap 
Emotioners intentionala objekt gör emotionerna begripliga. Vidare, om min 
förvåning implicerar något som gör mig förvånad (det intentionala objektet) 
måste detta intentionala objekt ha egenskapen att vara förvånande i relationen 
jag-objekt för att göra min förvåning begriplig. Det intentionala objektets ka-
raktär verkar avgränsade med avseende på vilken emotion som är fallet. Ant-
hony Kenny (1963) använder begreppet formellt objekt för den egenskap hos 

                               
122 Se till exempel Solomon, The Passions: Emotions And The Meaning of Life, 70–72; Prinz, 
Gut Reactions: A Perceptual Theory of Emotion, 186–88. 
123 Solomon, The Passions: Emotions And The Meaning of Life, 11. 
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ett sakförhållande som i grundläggande bemärkelse avgränsar emotionens in-
tentionalitet och fastställer emotionen ifråga.124 Emotionen ilska har för-
slagsvis provocerande sakförhållanden som formellt objekt, och det är egen-
skapen att vara provocerande som fastställer ilska såsom ilska (till skillnad 
från glädje eller hoppfullhet). Ett formellt objekt är helt enkelt den värdeegen-
skap som är föremål för emotionell intentionalitet. Jag kommer därför fort-
sättningsvis referera till formella objekt som värden men behålla den tekniska 
termen formellt objekt inom parentes för att markera min emotionsteoretiska 
användning av begreppet värde.  

I Ronald de Sousas inflytelserika The Rationality of Emotions (1987) skri-
ver denne:  

For each emotion, there is a second-order property that must be implicitly as-
cribed to the motivating aspect [of the intentional object] if the emotion is to 
be intelligible. This essential element in the structure of each emotion is its 
formal object.125   

 
Emotionen ilska blir begriplig, den urskiljs såsom ilska, i relation till något 
provocerande, liksom sorg blir begriplig i relation till en ovälkommen förlust. 
Vad som är relevant för tillfället är att emotioner är nödvändigt förbundna med 
värden (formella objekt). Signifikansen av relationen emotion-värde kan illu-
streras med paradoxen i att ha en emotion inför ett opassande värde. Jag kan 
vara arg på någon jag älskar, men jag kan inte vara arg på någon givet att 
denne är älskvärd för mig – såvida inte älskvärdheten i det här fallet implicerar 
en provokation. Rädsla kan inte följa på skönhet (såvida inte skönheten i det 
givna fallet implicerar något farligt eller skrämmande). Begripliggörandet är i 
samtliga av dessa fall vad som avgränsar emotionen ifråga – och avgränsandet 
är emotionskonstituerande:   

Principen om formella objekt 
Emotioner är förbundna med emotionsspecifika värden (formella objekt) 
som avgränsar, begripliggör och konstituerar emotionen ifråga.  

 
Kennys terminologi används återkommande inom den filosofiska traditionen, 
liksom emotionens objekt vanligen benämns som intentionalt objekt. Jag 
kommer att fortsättningsvis använda begreppen värde (formellt objekt) och 
intentionalt objekt för att stå i linje med den absoluta majoriteten av litteratu-

                               
124 Kenny, Action, Emotion and Will, 132; Nussbaum, Upheavals of Thought: The Intelligence 
of Emotions, 27; de Sousa, The Rationality of Emotions, 122. Se även Lyons, Emotion, 99. 
125 de Sousa, The Rationality of Emotions, 122. de Sousas arbete intar en central roll inom den 
filosofiska emotionsforskningen. Skälen till att jag inte närmre diskuterar detta är att han inte 
explicit utvecklar en emotionsteori, men dock gör emotionsteoretiska insikter. En av dessa åter-
kommer jag till i kapitel 3. För en kommentar av de Sousa om detta, se de Sousa, “Emotions: 
What I Know, What I’d Like to Think I Know, and What I’d Like to Think,” 109. 
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ren. Med emotioners intentionala objekt avses fortsättningsvis sakförhållan-
den eller situationer som a) har en värdeegenskap (formellt objekt) och b) är 
föremål för emotionens intentionalitet.  

För Kenny fyller värden (formella objekt) en speciell funktion – de är nöd-
vändiga bakomliggande skäl för ett subjekt att känna vad hen känner. Om en 
inte bedömer något (till exempel en tavla) för att ha en viss värdeegenskap (till 
exempel egenskapen att vara vacker) kan en inte ha en korresponderande 
emotion. Emotioner implicerar någon form av bedömning.126 Detta är centralt 
för kognitiva teorier: Om emotioner implicerar bedömningar öppnas dörren 
för en förståelse av emotioner som långt mer sofistikerade än kroppsliga rys-
ningar och ryckningar.  

Vilka värden (formella objekt) som svarar mot vilka känslor – frågan om 
en given emotions givna formella objekt – är en inte oomtvistad fråga. Är ils-
kans föremål det förargande eller det provocerande? Ska värden (formella 
objekt) förstås förutan eller med referens till emotioner?127 de Sousa (2002) 
föreslår att emotioner rimligen måste betraktas som korresponderande med 
egenskaper som är begripliga även utan emotioner, ett synsätt han delar med 
Lazarus och Prinz.128 Lazarus använder begreppet centrala relationsteman för 
de relationer mellan människan och hennes omvärld som är av relevans för 
hennes välmående. Ilskan är responsen på ”[a] demeaning offense of me and 
mine” medan rädsla är responsen på ”Facing an immediate, concrete, and 
overwhelming physical danger”.129  

Omdömen, värderingar och bifall 
Intentionalitetsprincipen och principen om formella objekt är okontroversiella 
inom den filosofiska emotionsforskningen. De uttrycker att en relation mellan 
emotioner och en viss typ av objekt nödvändigt föreligger. För en given emot-
ion E (till exempel ilska) måste det finnas ett intentionalt objekt I (till exempel 
din häftiga ansiktsmimik) som har värdeegenskapen F (provocerande). Föru-
tan I och F – ingen E. Hur denna intentionalitet ska förstås och vilken roll den 
ska ges i relation till andra komponenter i den emotionella processen är dock 
föremål för diskussion.  

                               
126 Kenny, Action, Emotion and Will, 36–52. 
127 Några psykologiska exempel kan ges. Se till exempel Plutchik, “The Nature of Emotions”; 
Ekman, “Basic Emotions”; Ekman, “An Argument for Basic Emotions.” 
128 Lazarus, Emotion and Adaptation; Lazarus, “Cognition and Motivation in Emotion”; de 
Sousa, “Emotional Truth”; Prinz, Gut Reactions: A Perceptual Theory of Emotion, 60–63. 
Linda Zagzebski (2012) menar att ett värde (formellt objekt) som skrämmande korresponderar 
mot graden av reell fara. Ett problem med dessa förståelser av värden (formella objekt) är att 
något (berättigat) kan vara skrämmande förutan att vara farligt. Detta är något jag inte kommer 
att utveckla här.  Zagzebski, Epistemic Authority: A Theory of Trust, Authority, and Autonomy 
in Belief, 78.  
129 Lazarus, “Cognition and Motivation in Emotion,” 122. För en kort översikt, se till exempel 
Griffiths, “Is Emotion a Natural Kind?,” 407. 
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Kognitiva emotionsteoretiker menar, givet intentionaliteten att emotioner i 
central bemärkelse utgörs av fällandet av ett värdeomdöme angående något 
för jaget signifikant sakförhållande. Att vara arg är i den meningen kvalitativt 
ekvivalent med att fälla omdömet att något är provocerande – att vara glad är 
att hävda att något är i enlighet med ens intresse. Den kognitiva komponenten 
konstituerar emotionen: Emotionen är inte en reaktion på ett omdöme, utan 
emotionen består av en viss sorts omdöme.  

Kognitiva emotionsteorier omfattar huvudsakligen tre teser. För det första 
är emotioner en distinkt typ av kognitiva omdömen. Intentionaliteten är, såsom 
beskrivet ovan, en form av omdöme, värdering eller bifall till att något före-
ligger. Ett sådant omdöme kan vara endera ett nödvändigt eller tillräckligt vill-
kor för förekomsten av en emotion.  

För det andra är kroppslig fenomenalitet och situering sekundära effekter i 
relation till ett sådant omdöme. Den kroppslighet som emotioner involverar är 
i den här bemärkelsen inte nödvändiga villkor. Emotioner går utöver känslor 
eller kan existera helt förutan dessa.  

De första teserna hänger samman såtillvida att om den kognitiva kompo-
nenten är ett tillräckligt villkor är den kroppsliga ett icke-nödvändigt.130 Att 
intentionaliteten förstås som ett omdöme ger därmed kroppsligheten en sekun-
där roll.  

För det tredje uttrycker det emotionella omdömet ett värderande131, vanli-
gen att förstå som ett omdöme om jagets relation till något sakförhållande. 
Emotioner är värderande omdömen (Solomon), bifall till värdestrukturer 
(Nussbaum), eller värderingar (att förstå som värderande omdömen) (Laza-
rus). Emotioner är människans uttryck för hur hon är situerad i världen – vem 
hon är och vilken värld som är hennes.  

Lazarus skriver i Passion and Reason: 

Intelligent creatures perceive and comprehend the world around them. To sur-
vive and flourish they need to decide whether events are or are not significant 
for their well-being, and in what way. Without personal significance, there is 
no emotion. Appraisal is an evaluative judgment about this significance. It is 
the main process of reasoning on which emotions depend, the heart of the emo-
tion process.132 

 
För Lazarus är emotioner följden av en serie kognitiva bedömningar och ut-
värderingar av skeenden eller situationer som förtjänar uppmärksamhet. 
Emotioner speglar en aktiv dimension, de implicerar ett subjekt som fäller en 

                               
130 Likaså kan bägge betraktas som nödvändiga, vilket är fallet med hybridteorier där såväl 
omdömen som fysiologisk respons betraktas som nödvändiga villkor. Michael Lyons (1985) är 
en filosof som tycks inta denna position. Se Lyons, Emotion. 
131 Evaluative judgment 
132 Lazarus and Lazarus, Passion and Reason : Making Sense of Our Emotions, 143. 
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värdering att något sakförhållande spelar roll för subjektet ifråga. I The Pass-
ions uttrycker Solomon samma kognitiva synsätt – emotioner är omdömen om 
relationen subjekt-omgivning:  

An emotion is a basic judgment about our Selves and our part in our world, the 
projection of the values and ideals, structures and mythologies, according to 
which we live and through which we experience our lives.133   

 
Lazarus och Solomon ger värderande omdömen en central roll i den emotion-
ella processen, av detta skäl betraktas de vanligen som representanter för kog-
nitiva emotionsteorier och de är, för denna diskussion, i alla relevanta avseen-
den lika. En skillnad som bör påpekas är att Solomon menar att emotioner är 
en viss typ av omdömen medan Lazarus betraktar omdömen som konstitue-
rande skäl. I bägge fallen konstituerar dock det värderande omdömet emot-
ionen – skillnaden ligger i vilken position i processen den kognitiva kompo-
nenten ges. Nussbaum beskriver omdömet som ett bifall till en befintlig vär-
destruktur – emotioner är människans sätt att erkänna vad som är existentiellt 
meningsfullt.134 Jag vill tala om detta som omdömesprincipen, och betraktar 
subjekt-objekt-relationen, vad Lazarus talar om som centrala relationsteman, 
som ett värde (formellt objekt):  
 

Omdömesprincipen 
En emotion konstitueras av ett värderande omdöme om något sakförhål-
lande eller situation som inbegriper ett värde (formellt objekt).  

Livsmening och eudaimonia 
Liksom Solomons klassiska verk The Passions har undertiteln The Meaning 
of Life inleds den emotionsteoretiska översikten i Stanford Encyclopedia of 
Philosophy med följande ord:  

                               
133 Solomon, The Passions: Emotions And The Meaning of Life, 125–26. Faktum är att Lazarus 
med förtjust bifall citerar en passage från Solomon där denne betonar nödvändigheten av att 
premiera en kognitiv förståelse av emotioner framför en kroppsligt orienterad: “Emotions are 
defined primarily by their constitutive judgments, given structure by judgments, distinguished 
as particular emotions (anger, love, envy, etc.) as judgments, and related to other beliefs, judg-
ments, and our knowledge of the world, in a “formal” way, through judgments. No alternative 
theory, it seems to me, has ever made the slightest progress in explaining the central features of 
emotion, as opposed to their red-in-the-face and visceral cramp symptomatology. Anger, for 
example, is to be analyzed in terms of a quasi-courtroom scenario, in which one takes the role 
of judge, jury, prosecuting attorney and, on occasion, executioner. The object of anger is the 
accused, the crime is an offense, and the overall scenario is one of judgmental self-righteous-
ness. (One might add that the court is almost always of the kangaroo variety, with selfesteem 
taking clear priority over justice.).” Solomon, “Emotions and Choice,” 274–75.Citat från Laz-
arus, Emotion and Adaptation, 196.  
134 Nussbaum, Upheavals of Thought: The Intelligence of Emotions, 37–39. 
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No aspect of our mental life is more important to the quality and meaning of 
our existence than the emotions. They are what make life worth living and 
sometimes worth ending.135 

 
Kognitiva emotionsteoriers betoning på intentionalitet och värden (formella 
objekt) är dessas styrka och möjliggör en förståelse av hur detta innehåll rela-
terar till jaget och den värld jaget är situerat i – något som känsloteorin saknar 
verktyg för.  

Jag vill använda Solomon för att förstå hur emotioner kan förstås som ob-
jektskonstituerande, och fördjupa detta utifrån Nussbaums analys av det 
meningsinnehåll emotioner ger tillgång till.  

Solomon gör en distinktion mellan verkligheten i objektiv och subjektiv be-
märkelse – något han benämner Reality och Surreality. Här finns ingen ansats 
till en syn på världen som ontologiskt delad – ordet subjektiv används här för 
att referera till den ingång eller det perspektiv som människan har i sin levda 
verklighet. Subjektiviteten är begreppsligt synonym med hur världen framträ-
der i vår erfarenhet av den.136 Solomon skriver:  

Objectively, we need not hesitate in admitting the independence of Reality 
from our passionate tamperings within it. But the Way the world is for us is 
never simply the way the world is. We do not live in Reality but in surreality, 
a world that is populated with objects of value (…).137  

 
Det är i den subjektiva verkligheten som emotioner har sin roll att spela enligt 
Solomon. Vad som är centralt för denne är att det är i subjektets emotionella 
liv som det intentionala objektet med dess distinkta karaktär uppstår. I den här 
meningen uppstår den komiska situationen till följd av min glädje inför den – 
spindeln är skrämmande i min ingång till den. Givet att det intentionala ob-
jektet blir till inom ramen för emotionen är den senare objektskonstituerande. 
Det intentionala objektet är – till skillnad från objektet som objektivt verkligt 
– genomsyrat av mening. Den levda verkligheten – verkligheten såsom sub-
jektiv – får därmed sin mening genom människans emotionalitet. Detta av-
speglas i att två skilda subjekt kan ha olika emotioner inför samma objektiva 
sakförhållande eller situation. Något som förargar mig kan vara komiskt för 
dig – även om vi är ense om alla relevanta fakta:  

the object of an emotion (…) is never simply an object (person, incident, fact) 
in the world, in Reality. It’s an object – an object of considerable importance 
– in our world, in our surreality. The objects of emotions are the objects of the 
world experienced through our concerns and values.138  

 

                               
135 de Sousa and Scarantino, “Emotion.” 
136 Detta är något jag diskuterar i kapitel 5 i relation till John Deweys pragmatism.  
137 Solomon, The Passions: Emotions And The Meaning of Life, 135. 
138 Solomon, 116. 
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Som beskrivits ovan betraktar Nussbaum emotioner som värderande omdö-
men givet att de är en form av bifall till värdestrukturer. Hon använder termen 
eudaimonia för att begreppsliggöra en sådan värdestruktur.139 Emotioner är 
erkännanden av en situation eller ett sakförhållandes eudaimoniska relevans. 
Emotioner speglar därmed hur världen relaterar till existentiell mening.140 Hon 
använder ett intressant exempel för att åskådliggöra detta:  

the reason why in some emotional experiences the self feels torn apart (and in 
happier experiences filled with a marvelous sense of wholeness) is (…) that 
these are transactions with a world about which we care deeply, a world that 
may complete us or may tear us apart.141  

 
Den emotionella upplevelsen avtäcker hur världen såsom den figurerar i vårt 
levande stärks, söndras, upprätthålls, etc. I såväl Solomons som Nussbaums 
fall är emotioner värderande omdömen om verkligheten i relation till männi-
skan.  

Vad som är av intresse för mig med kognitiva teorier, såsom exemplifierade 
med Solomon och Nussbaum, är att det intentionala objektet inom ramen för 
emotioner synliggörs såsom signifikant (vad Lazarus talar om som inbegrip-
ande en viktig relation mellan människa och omgivning (centrala relationste-
man) eller Kenny talar om som formellt objekt, det vill säga värden). Solomon 
beskriver detta som subjektivitetens perspektiv och Nussbaum som ett bifall 
till eudaimoniska strukturer. Emotioner inbegriper upplevelser – men upple-
velser av världen och inte av kroppen.  

Kognitivitetens tyngd och den sekundära kroppen 
Kognitiva emotionsteoriers omfattande av omdömesprincipen implicerar att 
emotioner ges en kognitiv tyngd som är potentiellt problematisk. Om emot-
ioner är omdömen blir emotioner beroende av subjektets tillgång till, och för-
måga att använda, koncept – inte sällan inom ramen för kognitiva strukturer 
av varierande komplexitet.142 Att vara emotionell är, liksom att vara en tän-
kande varelse, något som kräver de mekanismer och strukturer som ligger till 
grund för slutledningar och andra sofistikerade kognitiva processer. När jag 
bedömer att något är farligt förutsätter mitt bedömande ett koncept om farlig-
het. Enligt Nussbaum och Solomon drar jag en slutsats och tillämpar ett kon-
cept genom ett omdöme när jag är emotionell – för en psykolog som Lazarus 
gör jag en serie värderingar utifrån något sakförhållandes relation till mig och 
mitt välmående samt relaterar detta till olika handlingsstrategier när jag är 
                               
139 Se även diskussionen om emotioner och epistemisk cirkularitet i kapitel 6.  
140 Måhända omständligt uttryck innebär det att sörja är att ge sitt bifall till vad som gör det 
sörjda värt att sörja.  
141 Nussbaum, Upheavals of Thought: The Intelligence of Emotions, 77–78. 
142 Nussbaum, “Emotions as Judgments of Value and Importance,” 316–17. Detta är något jag 
diskuterar i kapitel 3.  



 56 

emotionell. Från omdömesprincipen följer denna kognitivitetens tyngd: Emot-
ioner inbegriper en mental apparatur inte olik tankars.143  

Omdömesprincipen är kognitiva teoriers version av vad jag talat om som 
principen om formella objekt, och resulterar hos dessa teorier i att kroppslig-
heten inte kan betraktas som ett tillräckligt (eller nödvändigt) villkor. Den fy-
siologiska responsen (eller upplevelsen av en sådan respons) är sekundär i re-
lation till det värderande omdömet: Kroppen och känslan är en möjlig effekt 
av emotionen ifråga men inte en essentiell komponent. För Lazarus står den 
fysiologiska responsen visserligen i kausal relation till emotionen men konsti-
tuerar inte denna, en position han delar med filosofen Michael Lyons (1985). 
Lyons formulerar detta som att det inte finns några fysiologiska kvalitéer som 
är konceptuellt förbundna med en given emotion:  

While there is no conceptual link between the notion of any particular physio-
logical change or any pattern of physiological changes and the concept of any 
particular emotion, there is a causal connection between the cognitive-evalua-
tive-appetitive part of an emotional state and the concomitant physiological 
changes.144   

 
Som jag skrev inledningsvis: om den kognitiva komponenten är ett tillräckligt 
villkor följer att kroppsligheten inte ens kan vara ett nödvändigt villkor. Att 
emotioner är kognitiva innebär att de inte behöver vara kroppsliga. Detta är 
Solomons position:  

feelings are neither necessary nor sufficient to differentiate emotions. An emo-
tion is never simply a feeling, even a feeling plus anything.145   

  
Även Nussbaum utgår från att den kroppsliga upplevelsen visserligen ofta föl-
jer på en emotion, men menar att den inte är en nödvändig komponent – och 
än mindre en tillräcklig sådan:  

Beliefs are essential to the identity of the emotion: the feeling of agitation all 
by itself will not reveal to me whether what I am feeling is fear or grief or pity. 
Only an inspection of the thought discriminates. Nor is the thought purely a 
heuristic device that reveals what I am feeling, where feeling is understood as 
something without thought. For it seems necessary to put the thought into the 
definition of the emotion itself. Otherwise, we seem to have no good way of 
making the requisite discriminations among emotion types.146  

                               
143 Även om tänkare som Lazarus, Nussbaum och Solomon ofta talar om emotionella omdö-
men som inbegripande propositioner bör de inte nödvändigtvis läsas som att emotioner är 
propositionella. För Solomons kommentar angående detta, se Solomon, “Emotions as Engage-
ments with the World,” 135. Se även Prinz, Gut Reactions: A Perceptual Theory of Emotion, 
24. 
144 Lyons, Emotion, 120. 
145 Solomon, The Passions: Emotions And The Meaning of Life, 118. 
146 Nussbaum, Upheavals of Thought: The Intelligence of Emotions, 29–30. Se även Nussbaums 
diskussion i Nussbaum, 56–63. 
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Kognitiva emotionsteorier förankrar därmed emotioners intentionalitet i att 
enskilda emotioner endast kan urskiljas via en förståelse av dessa som omdö-
men. Fysiologiska faktorer är alltför överlappande och varierande, och 
kroppsupplevelser saknar den för emotionen relevanta intentionaliteten – ing-
endera kan därmed vara emotionskonstituerande.147  

Kritik och utvärdering av kognitiva teorier 
I den utsträckning kognitiva emotionsteorier inte erkänner kroppsliga faktorer 
finner den uppenbart motstånd från kroppsligt orienterade forskningsprogram. 
Robert Zajoncs (1980) arbete är ett framträdande exempel från den experi-
mentella psykologin på hur emotionssignifikanta kognitioner tycks kunna fö-
rekomma den typ av kognitioner som figurerar i omdömen och trosföreställ-
ningar: ”Preferences need no inferences”, som Zajonc formulerar det.148 Pre-
ferens kan enligt Zajonc vara fallet förutan involverandet av högre kognitiva 
processer. Detta vill jag återkomma till i kapitel 3.  

Den främsta invändningen mot kognitiva teorier är att emotioner kan upp-
visa en kognitiv isolering i relation till olika trosföreställningar. En kan ha en 
given emotion som trotsar ens vetskap om de sakförhållanden som föreligger. 
Det vanligaste filosofiska exemplet är flygrädsla. En kan veta att det är stat-
istiskt extremt osannolikt att dö i en flygolycka men likväl vara livrädd för att 
flyga.149 Solomon har beskrivit emotioner som förreflektiva eller spontana – 
men detta förklarar inte den kognitiva konflikt som är typisk för emotionella 
reaktioner som trotsar bättre vetande.150  

Vidare kan emotioners fenomenella kroppslighet svårligen integreras i en 
kognitiv teori. Om emotioner är omdömen – vad skiljer dem från tankar? Om 
en tydlig gräns inte kan dras mellan emotioner och tankar inom ramen för en 
emotionsteori – då tycks något vara allvarligt fel med teorin. Detta är en annan 
formulering av mitt tidigare uppställda kriterium om att en adekvat emotions-
teori måste vara förankrad i den mänskliga erfarenheten: att emotioner känns 
på ett distinkt sätt. Jerome Shaffer (1983) formulerar detta som följer:  

Perhaps it is this superfluity of the physiological/sensational component that 
has led some philosophers to identify emotion with judgments, appraisals, and 
evaluations. But the identification will not work. One can hold precisely those 

                               
147 Nussbaum, “Emotions as Judgments of Value and Importance,” 328; Solomon, The Pas-
sions: Emotions And The Meaning of Life. Väl värt att notera är att detta påminner om Cannon-
Bards kritik av känsloteorin.  
148 Zajonc, “Feeling and Thinking: Preferences Need No Inferences.” 
149 Deigh, “Cognitivism in the Theory of Emotions,” 837. Detta är något jag återkommer till i 
kapitel 3.  Kenny (1963) menar att subjektet måste klassificera ett sakförhållande som inbegri-
pande ett formellt objekt för att kunna ha korresponderande emotion. Jag menar att om denna 
klassificering betraktas som medveten möter Kenny samma problematik som kognitiva teorier.  
150 Solomon, Not Passion’s Slave: Emotions and Choice, 96. 
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beliefs and desires in a dispassionate and unemotional way. So getting emo-
tionally worked up must involve more than just beliefs and desires.151  

 
Den kritiska punkten tycks här bestå i förförståelsen av kroppsliga fenomen 
som per definition saknande den intentionalitet eller värderingsbaserade sig-
nifikans som karaktäriserar emotioner. Denna förförståelse gör att ett val mel-
lan kropp och intentionalitet uppstår. Bennett Helm har i kontrast till detta 
försvarat idén att även kroppsliga fenomen kan uppvisa en intentionalitet:  

to be afraid is to be pained by danger (and not by one’s stomach); such pain is 
not a component of, but is rather identical with, one’s fear. This means that 
emotional pleasures and pains, namely what one feels in having the emotion, 
are essentially intentional and evaluative, a sense of how things are going – 
whether well or poorly.152 

 
Om Helm har rätt måste inte kognitiva teorier för att konceptualisera intent-
ionalitet nödvändigtvis överge idén att den kroppsliga upplevelsen är av cen-
tral relevans.153 Men den emotionella intentionaliteten måste däremot ges en 
annan förståelse.  

Vidare tycks kravet på konceptualiserbarhet implicera alltför stränga krite-
rier på emotioner i vissa fall. Såväl små barn som djur kan uppvisa emotionellt 
beteende – och därmed rimligen även genomgå emotionella episoder – trots 
trolig avsaknad av de konceptuella strukturer som kognitiva teorier förutsätter. 
Ett barn som gråter – fäller hen ett omdöme? En rädd katt – fäller den ett 
omdöme?154 Även här har Zajonc invänt att emotioner som kognitiva (i me-
ningen värderande omdömen) är för komplexa för att kunna förklara att emot-
ioner kan föregå högre kognitiva processer.155 Detta vill jag återkomma till i 
nästa kapitel i samband med en diskussion av emotioners relation till slutled-
ningar och kognitivt motstånd.  

Kognitiva teorier visar sammantaget på nödvändigheten i att ta emotioners 
intentionalitet och förbundenhet med värden (formella objekt) på allvar. Men 
att formulera denna intentionalitet med den kognitiva tyngd – omdömen, vär-
deringar, bifall, koncept – som dessa teorier gör är däremot behäftat med pro-
blem. Vad jag vill bära med mig från detta är att intentionaliteten är en central 
komponent, att denna intentionalitet inbegriper ett värde (formellt objekt) och 
att emotioner är förankrade i ett visst perspektiv (Solomons subjektivitet eller 
Nussbaums eudaimonia). Emotioner handlar om sådant som spelar roll för 
människor. Jag kommer fortsättningsvis betrakta emotioners intentionalitet 
och förankring i värden (formella objekt) som nödvändiga principer för en 

                               
151 Shaffer, “An Assessment of Emotion,” 163. 
152 Helm, “Felt Evaluations: A Theory of Pleasures and Pains,” 16. 
153 Se en diskussion av detta i kapitel 3 i anknytning till Louis Charland och Sabine Döring.  
154 Deigh, “Cognitivism in the Theory of Emotions,” 837. 
155 Zajonc, “Feeling and Thinking: Preferences Need No Inferences.” Se även en diskussion i 
Tappolet, Emotions, Value and Agency, 13.  
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adekvat emotionsteori att integrera, även om kognitiva teoriers formulering av 
detta genom vad jag talat om som omdömesprincipen är att betrakta som pro-
blematisk.  

Avslutande diskussion och sammanfattning 
Det psykofysiologiska paradigmet har visat på vikten av att erkänna emotion-
ers kroppsliga grund – att emotioners kroppslighet bör betraktas som en nöd-
vändig princip att integrera i en emotionsteori. Vidare har psykologisk-filoso-
fiska kognitiva teorier visat på vikten av att erkänna intentionaliteten och att 
något värde (formellt objekt) impliceras. Emotioner är därmed kroppsligt fe-
nomenella och intentionala med avseende på externa sakförhållanden och si-
tuationer. Jag gör därmed bedömningen att varken känsloteorin eller kognitiva 
teorier är adekvata emotionsteorier men att bägge rymmer fundamentala in-
sikter: kroppslighet (emotioner är en kroppslig upplevelse) och intentionalitet 
(emotioner har intentionala objekt förbundna med vissa värden (formellt ob-
jekt)). Kroppsligheten är förankrad i såväl den mänskliga erfarenheten som 
forskningsresultat från de empiriska vetenskaperna medan filosofisk forsk-
ning har visat på starka skäl för intentionaliteten. Dessa insikter vill jag bära 
med mig till nästa kapitel.  

Av särskilt intresse för mig är evidensen från Iowa Gambling Task: 
Kroppslig upprymdhet kan vara en sensibilitet inför signifikans. Det soma-
tiska markerar det som är av vikt för subjektet ifråga med avseende på hand-
ling. Här kan en parallell göras till såväl Solomon som Nussbaum som talar 
om att de intentionala objekten uppstår eller framträder i den emotionella upp-
levelsen. Detta är något jag återkommer till i kommande kapitel.  

Härnäst vill jag diskutera möjligheten att utforma en konceptualisering av 
emotioner som förenar kroppslig upplevelse med intentionalitet och signifi-
kans: Hur kan en emotionell känsla handla om vad som är värdefullt? 
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3. Perceptuella emotionsteorier  

I förra kapitlet kom jag fram till att känsloteorier kan redogöra för emotioners 
kroppsliga fenomenalitet men inte integrera emotioners intentionalitet. Om-
vänt kan kognitiva emotionsteorier redogöra för emotioners intentionalitet 
men svårligen hantera att emotioner är kroppsliga upplevelser. Den emotions-
teoretiska frågeställningen Vad är en emotion? kan i stor utsträckning formu-
leras som en konflikt mellan dessa insikter: Hur kan intentionaliteten förenas 
med kroppsligheten – hur kan en emotionell känsla handla om vad som är 
värdefullt? 

Det finns åtminstone två strategier för att förena kroppslighet och intent-
ionalitet. Den ena är att visa på att kroppsligheten kan ha intentionalitet (och 
därmed vice versa). Den andra är att ifrågasätta distinktionen kroppslighet-
mentalitet och därmed möjliggöra kroppslig intentionalitet i en bredare be-
märkelse. Det är den första strategin jag främst vill utforska här.156  

Intentionalitet och fenomenalitet är egenskaper som emotioner delar med 
ett annat fenomen: perceptioner. Perceptuella förståelser av emotioner går att 
spåra till den tidiga amerikanska pragmatismen, liksom den filosofiska feno-
menologin. Även om en metaforisk förståelse av emotioner som perceptioner 
återfinns hos analytiska filosofer som de Sousa (1987), Nussbaum (1990) och 
Robert Roberts (2003) är det tre explicita perceptuella emotionsteorier jag vill 
diskutera här.157 Dessa är Louis Charland (1995), Jesse Prinz (2004) och 
Christine Tappolet (2016). Min fråga är: Kan emotioner fruktbart konceptua-
liseras som perceptioner? Liksom i förra kapitlet kvarstår mina kriterier på 
förankring i mänsklig erfarenhet samt de empiriska vetenskaperna.  

                               
156 Den senare strategin återfinns inom embodied theory of mind, ett forskningsprogram som 
analyserar människans mentalitet såsom fundamentalt förkroppsligad. Se Gibbs, Embodiment 
and Cognitive Science. Givet att detta forskningsprogram i stor utsträckning är förankrat i den 
kontinentala filosofiska traditionen – specifikt fenomenologin – ligger det mig teoretiskt närmre 
att inte arbeta med detta paradigm. Med det sagt så kommer de två strategierna inte nödvän-
digtvis resultera i olika resultat – utan kanske snarare olika konceptualiseringar av samma in-
sikter.  
157 de Sousa, The Rationality of Emotions; Nussbaum, “The Discernment of Perception: An 
Aristotelian Conception of Private and Public Rationality”; Roberts, Emotion: An Essay in Aid 
of Moral Psychology. 
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Ett övergripande syfte 
Mitt intresse för den perceptuella emotionsteorin är tvåfaldigt. För det första 
erbjuder en konceptualisering av emotioner som perceptioner goda emotions-
teoretiska möjligheter givet en potentiell hantering av de problem tidigare te-
orier var behäftade med. För det andra är perceptioner något som har en given 
roll inom epistemologin: Det är genom perception som en får tillgång till de 
sakförhållanden och situationer en möter i livet. Att perception ger en sådan 
tillgång råder det bred filosofisk enighet om – filosofisk oenighet består i på 
vad sätt detta sker och i vilken utsträckning.158 Om emotioner är perceptuella 
och perceptioner har en epistemologisk roll att spela givet att en tillgång till 
verkligheten erbjuds följer det att emotioner har en motsvarande plats inom 
epistemologin. Detta sistnämnda är direkt anknutet till denna avhandlings frå-
geställning: Hur kan en fruktbar filosofisk modell, mot bakgrund av en kritisk 
diskussion av samtida emotionsforskning, utformas för att förstå emotioners 
möjliga epistemiska relevans i religiösa kontexter? Om emotioner är potenti-
ellt kunskapsgivande i egenskap av att vara perceptuella finns goda utsikter 
att emotioner har en konstruktiv epistemisk roll att spela i religiösa kontexter.  

Perceptionsliknande eller perceptuella?  
Ronald de Sousa introducerar tidigt ett perceptuellt färgat språkbruk i sin dis-
kussion av emotioner: De är en form av tolkningar av verkligheten som ka-
raktäriseras av ett förnimmande förhållningssätt eller läge159 där andra kognit-
ioner (perceptioner, tankeprocesser) sorteras efter relevans:  

an emotion limits the range of information the organism will take into account, 
the inferences actually drawn from a potential infinity, and the set of live op-
tions among which it will choose.160   

 
Trots emotioners perceptuella karaktär menar de Sousa dock att emotioner och 
perceptioner “[are] not so close as to warrant the assimilation of emotion to 
perception.”161  Likaså menar Robert Roberts att emotioner har en perceptuell 
karaktär i egenskap av att vara den tolkning162  som följer av ett en har ett visst 
perspektiv:  

to construe a situation in certain terms is for the situation to strike me, or im-
press me, or appear to one, as having that character.163  

 
                               
158 Se till exempel Noë and Thompson, Vision and Mind: Selected Readings in the Philosophy 
of Perception.  
159 Mode of percieving 
160 de Sousa, The Rationality of Emotions, 195. Se även de Sousa, “Emotional Truth.” 
161 de Sousa, The Rationality of Emotions, 149. 
162 Concern-based construals 
163 Roberts, Emotion: An Essay in Aid of Moral Psychology, 101. 
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Vad som är gemensamt för både Roberts och de Sousa är att emotioner primärt 
involverar ett perceptionsliknande perspektiv som fungerar som tolkningsras-
ter. Den fråga en lämnas med är: vad gör ett sådant tolkningsraster emotionellt 
respektive icke-emotionellt? – vilket återigen aktualiserar frågan om emotion-
ers kroppsliga fenomenalitet. Även kognitivisten Nussbaum liknar emotioner 
vid en sensibilitet – specifikt en sensibilitet inför situationer som involverar 
praktisk rationalitet. Att vara emotionell är en central del av att kunna urskilja 
vad som bör göras:  

‘Here is a case where a friend needs my help’: this will often be ‘seen’ first by 
the feelings that are constituent parts of friendship, rather than by pure intellect. 
Intellect will often want to consult these feelings to get information about the 
true nature of the situation. Without them, its approach to a new situation 
would be blind and obtuse. (…) Without feeling, a part of correct perception 
is missing.164   

 
Även inom estetikens område har emotioner beskrivits som perceptuella. Nel-
son Goodman beskriver i Languages of Art (1976) emotionell sensibilitet som 
en estetisk förmåga:  

The work of art is apprehended through the feelings as well as through the 
senses. Emotional numbness disables here as definitely if not as completely as 
blindness of deafness. (…) To some extent, we may feel how a painting looks 
as we may see how it feels.165  

 
Samtliga av dessa intar positionen att emotioner erbjuder eller inbegriper nå-
gon form av tillgång till verkligheten samt karaktäriseras av en perceptions-
liknande fenomenalitet. Att emotioner inbegriper en sådan tillgång kan tydlig-
göras med följande citat från Michael Brady (2013):  

emotions can make things salient for us, as when my nervousness draws my 
attention to how many people have come to see the talk, or my anger makes 
me notice just how loud my fellow passengers are when talking on their mobile 
phones. Emotions can inform us about value, as when my feeling of happiness 
on seeing her again tells me how lovable she is, or when my feelings of suspi-
cion let me know that the salesman isn’t to be trusted.166  

 
Sammantaget är emotioner en del av hur människor upplever världen. Exem-
pel som dessa visar att emotionsteorier är betjänta av ett perceptuellt färgat 
språkbruk, men att hävda att emotioner är perceptuella – endera explicit eller 
i alla relevanta analoga bemärkelser – är ett starkare påstående. Det senare har 

                               
164 Nussbaum, “The Discernment of Perception: An Aristotelian Conception of Private and 
Public Rationality,” 78–79. 
165 Goodman, Languages of Art, 248. 
166 Brady, Emotional Insight: The Epistemic Role of Emotional Experience, 9. 
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dock kommit att bli alltmer populärt under nuvarande millenium. Några ex-
empel på detta är Louis Charland, Sabine Döring, Jesse Prinz och Christine 
Tappolet.167 Jag kommer att tala om sådana som perceptuella emotionsteorier 
då dessa är explicita om att emotioner i alla relevanta bemärkelser är analoga 
eller identiska med perceptioner. Ytterligare en fördel med dessa teorier är att 
de generellt är tvärvetenskapliga i det att de integrerar insikter från olika em-
piriska vetenskaper.  

Det är brett ansett att Prinz och Tappolet har utvecklat två av de mest om-
fattande och välartikulerade perceptuella teorierna, varför dessa är givna ut-
gångspunkter för detta kapitel. En förelöpare till dessa är Charland som i den 
inte sällan förbisedda artikeln ”Feeling and Representing” menar att empirisk 
forskning indikerar att emotioner bör förstås som perceptioner. Eftersom 
Charlands analys visar på en sådan teoris styrkor samt potentiella problem är 
det av värde att han diskuteras relativt ingående.  

Innan jag gör det behöver jag först presentera den medvetandefilosofi som 
dessa teoretiker använder sig av, samt kort diskutera perceptionsbegreppet.  

Jerry Fodor och modularitet 
The Modularity of Mind (1983) är ett av de mest inflytelserika verken de sen-
aste decennierna erbjudit vad gäller filosofiska och kognitionsvetenskapliga 
förståelser av medvetandet.168 Som grundläggande teoretisk ram intar Fodors 
modell en oomtvistat paradigmatisk roll inom dessa discipliner.  

Fodor beskriver medvetandet som en beräkningsmaskin karaktäriserad av 
en hög grad av automaticitet och systemisk hantering av interna symboler. 
Medvetandet är enligt Fodor inte olikt en dator, varför teorin vanligen be-
nämns The Computational Theory of Mind, hädanefter CTM. Grundprincipen 
inom CTM är att medvetandet är ett system som i stor utsträckning utgörs av 
modularitet. Modularitet är den term Fodor använder för medvetandekapa-
citeter – moduler – som är automatiska och relativt enkla med avseende på 
vilken output de genererar och processen varmed detta sker. En kan likna det 
vid en datorkomponent som omvandlar komponentspecifik information till 
systemrelevant sådan. I översiktlig mening kan medvetandet inom CTM skik-
tas till tre lager: Omvandlare som tar emot input från omgivningen (eller krop-
pen), moduler som med största möjliga effektivt och minimalt energibehov 
genererar output för centrala processer att hantera. Modulerna är här av stor 
vikt – det är via dessa som världen översätts till ett språk som jaget kan tala, 

                               
167 Charland, “Feeling and Representing: Computational Theory and the Modularity of Affect”; 
Prinz, Gut Reactions: A Perceptual Theory of Emotion; Prinz, “Is Emotion a Form of Percep-
tion?”; Döring, “Explaining Action by Emotion”; Döring, “Conflict Without Contradiction”; 
Tappolet, Emotions, Value and Agency; Tappolet, “Emotions, Perceptions, and Emotional Illu-
sions.” 
168 Fodor, The Modularity of Mind. 
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och det är moduler som är av huvudsaklig relevans för perceptuella teorier. 
Några centrala karaktärsdrag hos moduler är följande:  

 
1. De fungerar automatiskt.  
2. De är effektiva i sin generering av output. 
3. De är domänspecifika, det vill säga hanterar en viss typ av input. 
4. Externa processer har begränsad tillgång till deras informationshantering. 
5. De är informationellt inkapslade – en modulär kapacitet kan inte guidas 

av högre kognitiva processer.  
6. De har tydlig neural situering – de har specifika underliggande neurala 

strukturer. 
7. De determineras ontogenetiskt, det vill säga de utvecklas i en distinkt has-

tighet och sekvens. 
 
Moduler är i den meningen distinkta maskindelar som är designade för att göra 
en enda sak.169 De tar emot information som de automatiskt behandlar och vi-
darebefordrar i enlighet med fastställda interna regler, allt för att uppnå max-
imal effektivitet.  

Perception är enligt Fodor det främsta exemplet på modulär bearbetning. 
Perifera mottagare registrerar inkommande information som skickas till och 
bearbetas av systeminterna moduler. Hörselförmågan hanterar ljudstimuli och 
synförmågan hanterar ljusstimuli. Relativt enkel input kommer att bearbetas 
efter modulspecifika regler och omvandlas till en serie representationer i en 
process som är determinerad på förhand. Ljudvågor blir ljud och fotoner blir 
ljus för jaget att höra och se. Kringliggande strukturer påverkar inte detta: När 
subjektet väl får tillgång till ljusintaget är det via denna automatiska process 
som enkelt och effektivt bearbetat informationen.  

Fodors främsta exempel på modulära processers informationella inkapsling 
är Müller-Lyer-illusionen där en upplever två 
linjer som olika i längd trots att en i allt övrigt 
kan veta att detta är illusoriskt: I själva verket 
har linjerna identisk längd. Synupplevelsen trot-
sar ens vetskap – perceptionen är isolerad från 
de sofistikerade högre kognitiva processer som 
utgörs av tankelivets kunskap och trosföreställ-
ningar.  

                               
169 Fodor, 47–101. Sammantaget går moduler att identifiera utifrån modulspecifik kapacitet 
(domänspecificitet, distinkt input) eller modulspecifik konstitution (ontogenetisk determinering, 
karaktäristiskt nedbrytbara, distinkt neural situering), liksom modulgenerell kapacitet (enkel 
output, arbetseffektivitet, automatisering, isolering från centrala processer, informationellt 
inkapslade). Fodor menar därmed att moduler är tydligt identifierbara – de är distinkta mentala 
komponenter.  

Müller-Lyer-illusionen 
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Perceptuella emotionsteorier har använt sig av Fodor primärt utifrån den 
för perceptionen typiska informationella inkapslingen och involverandet av 
manipulerandet av representationer. Om modularitet generellt utgörs av per-
ceptuella förmågor, och emotioner är modulära finns goda skäl att betrakta 
emotioner som perceptuella. Detta är Charlands och Prinz utgångspunkt.  

Om perception 
En genomgång av perceptuella emotionsteorier förutsätter en grundläggande 
diskussion av perception. En förståelse av vad perception är kan utgå från åt-
minstone två olika perspektiv. Först av allt: utifrån perceptioners funktion i 
människans mentala liv där de uppvisar vissa egenskaper, såsom till exempel 
att vara kunskapsgivande eller att ha en fenomenell karaktär. Frågan Vilken 
roll spelar perceptioner i det mänskliga (mentala) livet? hör till detta perspek-
tiv. Jag betraktar detta som filosofiskt och erfarenhetsbaserat: om något verkar 
fenomenellt, epistemiskt och konceptuellt som perception – då är detta en per-
ception. Vidare kan en undersöka huruvida fenomenet ifråga är kognitivt (eller 
kroppsligt) konstituerat på ett perceptionstypiskt sätt. För att avgöra om ett 
fenomen är perceptuellt kan en med andra ord endera jämföra det (1) med hur 
en använder perception eller (2) med hur perception är uppbyggt.170 Frågan 
som tillhör den senare ingången är: Hur är perceptuella processer (fysiskt och 
kognitivt) konstituerade? Den första frågan tillfaller huvudsakligen filosofisk-
teoretisk diskurs och den sistnämnda tillfaller huvudsakligen vetenskaplig-
empirisk, men givetvis finns det en överlappning (filosofin kan ägna sig åt 
konstitution och empirin kan ägna sig åt funktion). Jag betraktar sammantaget 
bägge frågorna som konstruktiva för att nå en rimlig förståelse av perception.  

Ett minimalt svar på frågan om perceptioners funktion är att dessa utgör en 
öppenhet gentemot världen medan ett minimalt svar på frågan om perception-
ers konstitution är att dessa är modulära processer, i typfallet beroende av 
underliggande sinnesorgan och neuroanatomiska strukturer.171 Jag kommer att 
betrakta en funktionsbaserad förståelse av perception som primär i relation till 
en konstitutionsbaserad. Om X fungerar som perception i enlighet med filoso-
fisk analys, betraktar jag det som ett tillräckligt gott skäl för att betrakta X 
som perceptuellt. Om X är konstituerat som perception betraktar jag det som 
indikativt för att X är perceptuellt. För att exemplifiera: om perception typiskt 
inbegriper del C1 av cortex följer inte nödvändigt att alla processer (X, Y, 
Z,…) som inbegriper C1 är perceptioner. Däremot kan C1-aktivering vara en 
stark indikator för att perceptuella processer är aktiva. 

En viss terminologi är på sin plats. ”Perception” används i vardagstal för 
att referera till perception av externa objekt, sakförhållanden eller situationer. 

                               
170 En liknande uppdelning förutan disciplinär skillnad görs i Prinz, “Is Emotion a Form of 
Perception?”  
171 Se till exempel McDowell, “The Content of Perceptual Experience.” 
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Denna typ av utåtriktade perception benämns kognitionsvetenskapligt som ex-
teroception. Men en kan även förnimma sig själv och sin kropp. Denna inåt-
vända perception benämns interoception. Vidare kommer jag att referera till 
perception som inbegriper flera olika modaliteter som multimodulära. Även 
om vardagstal (och i bred utsträckning filosofi) främst handlar om perception 
(i exteroceptiv mening) som inbegriper de fem sinnesmodaliteterna syn, hör-
sel, smak, känsel och luktsinne är det kognitionsvetenskapligt vedertaget att 
andra former av perceptioner finns, till exempel multimodulär där flera olika 
sinneskapaciteter enhetligt samverkar. Språkperception är ett exempel på mul-
timodulär perception. En annan typ av perception som inte tillhör någon av de 
fem sinnesmodaliteterna är proprioception – förmågan att förnimma sin 
kroppsliga positionering. Huvudskälet till att jag nämner detta är att percept-
ion som filosofiskt och kognitionsvetenskapligt fenomen inte låter sig begrän-
sas till vardagstalets fem sinnesmodaliteter. En måste hålla tungan rätt i mun: 
Även om en med (riskabel) lätthet använder sig av dessa modaliteter som ex-
empel är perception som fenomen mer omfattande än så. För perceptuella 
emotionsteorier är detta av central vikt. Om enbart syn, hörsel, etc., betraktas 
som perceptioner är emotioner per definition uteslutna från alla förståelser av 
perception. Men detta skulle stå i strid med samtida kognitionsvetenskap var-
för denna invändning inte bör betraktas som avgörande.  

Med dessa klargöranden – att premiera funktion (vilken roll spelar percept-
ioner i människans (mentala) liv?) framför konstitution (hur är perception upp-
byggt?) samt betrakta den senare som indikativ, att erkänna fler perceptions-
former än de fem klassiska sinnesmodaliteterna samt multimodulär perception 
där flera olika sinnesfunktioner samverkar i en enhet, och att skilja på in-
teroception och exteroception – vill jag diskutera den perceptuella emotions-
teorin.  

Louis Charland: CTM och emotioner 
Den empiriska forskning som ligger till grund för Charlands förståelse av 
emotioner har huvudsakligen utförts av fyra tongivande empiriska emotions-
forskare – Paul Ekman (1983), Robert Zajonc (1980), Jaak Panksepp (1982) 
och Paul MacLean (1990) – och det teoretiska ramverk han tillämpar är 
CTM.172 Charland är därmed ett exempel på den samtida emotionsforskning-
ens tvärvetenskaplighet liksom han exemplifierar de problem och möjligheter 

                               
172 Charland, “Feeling and Representing: Computational Theory and the Modularity of Affect.” 
Ett representativt urval av Charlands material: MacLean, The Triune Brain in Evolution: Role 
in Paleocerebral Functions; Panksepp, “Toward a General Psychobiological Theory of Emo-
tions”; Ekman, Levenson, and Friesen, “Autonomic Nervous System Activity Distinguishes 
Among Emotions”; Zajonc, “Feeling and Thinking: Preferences Need No Inferences.” Jag kom-
mer här att fokusera på Charlands användning av Ekman och Zajonc.  
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en perceptuell teori står inför och erbjuder, varför han kommer att ges ett re-
lativt stort utrymme här.  

Charland är främst intresserad av hur emotioners kroppsliga fenomenalitet 
– känslan – tycks inbegripa en speciell form av perception av för subjektet 
signifikanta – värdefulla – egenskaper eller karaktärsdrag hos omgivningen. 
Nyckelordet för Charland är oberoende: Emotionalitet tycks i alla relevanta 
avseenden vara en relativt isolerad kognitiv kapacitet med sina egna represen-
tationer och neurala strukturer som följer på externa stimuli som är unika för 
emotioner. Emotioner är därmed en till funktion och konstitution unik kapa-
citet (till skillnad från ett kluster av andra egenskaper) som svarar mot speci-
fika egenskaper i omgivningen (till skillnad från kluster av andra egenskaper). 
Emotionalitet som förmåga är därmed icke-reducerbart liksom vad emotioner 
svarar på i omgivningen är icke-reducerbart.  

Charland använder begreppet affekt för vad jag talat om som emotioner 
som en kroppslig fenomenalitet och benämner följaktligen den perception 
emotioner involverar som affektiv perception. Charland är därmed mindre in-
tresserad av huruvida emotioner är känslor eller ej och mer intresserad av 
huruvida emotionella känslor är perceptuella.  

Givet att denne tar den kroppsliga fenomenaliteten på allvar i kombination 
med tesen om emotioners perceptualitet impliceras såväl perception av krop-
pen (interoception) som av yttre sakförhållanden (exteroception):  

affective perception is in fact a two channel representational system. One chan-
nel, the exteroceptive one, is designed to pick up and register affective infor-
mation about the external world. The other, the interoceptive one, is designed 
to pick up and processes affective information about an organism's inner phys-
iological states and processes.173  

 
Att emotionella känslor involverar en perception av kroppen, det vill säga är 
interoceptiva, följer – oberoende av Charland – av själva känslobegreppet. 
Påståenden att emotioner är perceptuella är därmed relativt trivialt givet emot-
ioners kroppsliga fenomenalitet. Att emotionella känslor däremot är perceptu-
ella i exteroceptiv mening är den starkare tes Charland driver, något denne 
undergrupperar i två delar:  

 
1. Affekt är ett fristående representationsdrivet perceptuellt system, och  
2. affektiv perception inbegriper i central bemärkelse modulära faktorer. 
 
Charland grundar detta i vad han kallar generaliseringsargumentet som han 
extraherar från empirin: att fenomen som affektivt beteende och situationer 
som involverar subjektsintresse bäst kan förklaras och begripliggöras genom 

                               
173 Charland, “Feeling and Representing: Computational Theory and the Modularity of Affect,” 
276. 



 68 

införandet av analytiska affektiva kategorier, att det emotionella subjektet till-
skrivs interna affektiva representationer med en egen psykosemantisk struk-
tur, samt att med affekten korresponderande egenskaper i det emotionella sub-
jektets omgivning (som inte går att reducera till andra egenskaper hos den 
emotionsutlösande händelsen) erkänns. Om emotioner inte behandlas som ett 
eget perceptuellt system blir empirins slutsatser svårbegripliga – något som 
särskilt tydliggörs om sådana system konceptualiseras med hjälp av CTM.  

Charland citerar upplysande Robert Leeper (1948) som, i reaktion mot sin 
samtids tendens att betrakta affekt som ett kluster av disparata reaktioner, be-
tonade nödvändigheten i att använda affektivitet som en egen analytisk kate-
gori:  

Our factual knowledge says that if you can arouse anger in a person you can 
increase the probability that his behaviour will be directed and energized in a 
different direction. The stronger the emotional process aroused (…), the more 
certainly will his behaviour be governed in a way consistent with his emotional 
reaction. This is a principle which permits prediction and control of human 
behaviour and conscious experience.174   

 
Det partikulära blir begripligt bara genom generalisering, något som föranle-
der Charland att förstå emotioner som ett distinkt sätt att uppfatta världen (nå-
got han delar med Leeper):  

in explaining why the hare ran from the fox it is necessary to suppose that it 
represented ('perceived') the fox as fearsome, and that its behaviour is governed 
by an affective principle such as 'If x is fearsome, then run from x'. Only with 
this theoretical matrix is it empirically possible to capture many of the sub-
junctive and counterfactual generalizations that govern hare behaviour. In par-
ticular, this explanatory matrix is also required for the prediction of many as-
pects of hare behaviour and to account for why we are successful at this.175  
 

Idén att emotioner inbegriper ett identifierande av emotionsspecifika drag i 
omgivningen176 finner Charland särskilt starkt stöd för hos Zajoncs arbete inom 
den experimentella psykologin.177 Zajonc gör utifrån experiment som involve-
rar psykologiskt genererad preferens en distinktion mellan varma och kalla 
kognitioner. De förra är verksamma i mentala processer som involverar ur-
skiljandet av subjektsrelativa egenskaper, så kallade prefaranda, och de se-
nare är verksamma vid urskiljandet av egenskaper som är att betrakta som 
subjektsneutrala, vad han kallar diskriminanda. Skillnaden är en skillnad i en 
                               
174 Leeper, “A Motivational Theory of Emotion to Replace ‘Emotion as Disorganized Re-
sponse.,’” 7. Citat från Charland, “Feeling and Representing: Computational Theory and the 
Modularity of Affect,” 277. 
175 Charland, “Feeling and Representing: Computational Theory and the Modularity of Affect,” 
278. 
176 Det vill säga, de är domänspecifika.  
177 Zajonc, “Feeling and Thinking: Preferences Need No Inferences”; Zajonc and Markus, “Af-
fect and Cognition: The Hard Interface.” 
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viss typ av subjektsintresse: Om en är förtjust är varma kognitioner verk-
samma, om en mäter ett avstånd är kalla kognitioner verksamma. Likaså är 
storleken på en ram att förstå som diskriminanda med Zajoncs terminologi 
medan tavlans skönhet är exempel på preferanda. Percipierandet av en tavla 
involverar därmed såväl varma som kalla kognitioner (ens estetiska förtjus-
ning över dess linjer respektive en uppfattning om dess storlek) hos det upp-
levande subjektet, liksom såväl preferanda som diskriminanda hos det upp-
levda objektet (linjernas elegans respektive en bedömning av tavlans materi-
ella vikt).  

Emotioner består enligt Zajonc karaktäristiskt av varma kognitioner som 
aktiveras av preferanda – vilket omfattar vad jag tidigare refererat till som 
värden (formella objekt). Distinkta kognitiva processer initieras av subjekts-
signifikanta drag i omgivningen. Vad som är centralt är att subjekt genom 
emotioner (varma kognitioner) kan identifiera emotionsrelevanta drag (prefe-
randa) i olika situationer förutan någon i övrigt uppenbar likhet situationerna 
emellan.178 En kan ha en preferens för en viss typ av egenskap vilken endast 
går att identifiera genom involverandet av den typ av kognition som emotioner 
involverar. Situationernas emotionella karaktär är därmed icke-reducerbar i 
relation till dess övriga konstitution, liksom emotionernas kognitiva karaktär 
måste förstås som en distinkt kategori som representerar dessa.  

Framförallt kan emotioner förekomma omdömen. En kan vara emotionell 
innan några slutsatser dras – och det är i denna emotionalitet som vissa drag i 
omgivningen identifieras.179  

Emotioner fungerar enligt Charlands förståelse av Zajonc därmed bokstav-
ligen i en klass för sig. Jag vill formulera det på följande sätt: En ser inte en 
situation och klassar den som farlig – en ser genom emotionen en situation 
som farlig, och kan först i efterhand inse varför (och kan i vissa fall jämföra 
situationen med andra enbart på basis av att situationerna ifråga är föremål för 
subjektets emotionalitet). Det bör tilläggas att detta är i överensstämmelse 
med Damasios hypotes och Iowa Gambling Task där somatiska markörer 
tycks förekomma tankelivets kognitioner i dess medvetna form.180 Liksom 
Leepers ovan nämnda analytiska kategorier för kroppar och beteende är be-
greppsligheten preferanda med dess korresponderande varma kognitioner 
nödvändiga explanatoriska verktyg givet Zajoncs forskningsresultat.  

Zajoncs slutsats om preferandaspecifika varma kognitioner finner Charland 
stärkt av MacLeans, Panksepps och Ekmans forskning som var och en inom 
sitt specifika område visar på nödvändigheten i att förstå emotioner som en 

                               
178 En likhet eller skillnad såsom bedömd utifrån försökspersonernas självrapportering.  
179 Till skillnad från vad kognitiva emotionsteoretiker hävdar kan emotioner därmed initieras 
innan högre kognitiva processer.  
180 Likaså kan detta ges ytterligare stöd hos Joseph LeDoux (1996) distinktion mellan en emot-
ionell ”high road” och ”low road” där den senare är en emotionell och snabb process som be-
handlar inkommande stimuli snabbare än andra drag som urskiljs via högre kognitiva system. 
Se LeDoux, The Emotional Brain: The Mysterious Underpinnings of Emotional Life.   
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distinkt process. Med Fodors terminologi innebär detta att emotionella pro-
cesser är tydligt ontogenetiskt determinerade och neuralt situerade med ett 
eget representationellt system. De är fundamentala givet sin evolutionära till-
komsthistoria, sin tydliga lokalisering i specifika neuroanatomiska system, 
samt unika i sin informationshantering.181 Liksom delarna i en dator kan ur-
skiljas (genom att datorn plockas isär, till exempel) kan emotionella processer 
urskiljas från andra. De är ett eget, oberoende, system.  

Liksom de teoretiska förtjänsterna av att förstå synkapaciteten som ett eget 
system – och inte ett konglomerat av andra system – otvetydigt är stora, bör 
emotionalitet förstås i samma enhetliga mening. Ekmans forskning om emot-
ioner och ansiktsuttryck stödjer detta än mer: Människan tycks ha medfödda 
bedömningsmekanismer som identifierar emotioner i sociala sammanhang.182 
Om affektivitetsrelevanta ansiktsuttryck och signifikanta situationer kan iden-
tifieras genom affektspecifika system (återigen: neuralt situerade, involverade 
nyttjandet av affektspecifika representationer) måste enligt Charland affekt 
förstås som en egen kognitiv kategori och de upplevda situationerna som in-
begripande en egen kategori av egenskaper. Människor (och andra djur) är 
sammantaget i sin emotionalitet inte kluster av disparata reaktioner: De är 
arga, rädda och ledsna inför situationer som är provocerande, farliga och sorg-
liga.  

Här är CTM en berikande teoretisk ram: Om emotioner identifierar di-
stinkta egenskaper hos omgivningen är de domänspecifika. Om de, givet sin 
automatisering, föregår och verkar oberoende av andra kognitiva system är de 
informationellt inkapslade. Om deras informationshantering inte går att styra 
och fungerar som översättare av extern stimuli är de modulära. Om de opere-
rar med ett eget sätt att plocka ut externa egenskaper är de representationella 
och har en egen modulspecifik semantik. Vad emotioner säger människor är 
inte tomma känslor som fylls av signifikant information från andra system (till 
exempel ens tankeliv) utan de förmedlar denna information i sin egen rätt. Att 
känna rädsla är att känna att något är skrämmande – en emotion är en percept-
ion av ett värde (formellt objekt).  

Charland menar att empirins filosofiska konsekvenser stämmer väl överens 
med modulariteten inom CTM varför emotioner sammantaget bäst förstås som 
en form av perception:  

Qualia are transduced interoceptive representational feedback from internal 
physiological centers. These internal affective processes are often generated 
through the exteroceptive affective perceptual process (…). Thus, in the case 
of the basic affects at least, it is the perception of a situation as fearsome that 

                               
181 MacLean, The Triune Brain in Evolution: Role in Paleocerebral Functions; Panksepp, “To-
ward a General Psychobiological Theory of Emotions.” Det paradigmatiska exemplet på detta 
är grundemotioner, till exempel ilska eller rädsla.  
182 Ekman and Friesen, “The Repertoire of Nonverbal Behaviour: Categories, Origins, Usages 
and Coding”; Ekman and Friesen, “Detecting Deception from Body or Face.”  
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leads, via an affective modular process, to the physiological reactions and re-
sponses that are then experienced as fear (anxiety, heightened autonomic ac-
tivity etc.).183  

 
Emotioner är därmed perceptuella i två bemärkelser – de är såväl exterocep-
tiva som interoceptiva. Det är det försnämnda som är av relevans här – att 
emotionella känslor involverar interoception är tautologiskt. Att de är ex-
teroceptiva är vad som gör emotioner genuint perceptuella: De möjliggör en 
viss tillgång till verkligheten.  

Vad jag vill bära med mig från Charland är det finns goda skäl att förstå 
emotioner som perception utifrån signifikant evidens från den empiriska 
emotionsforskningen konceptualiserat via CTM. Emotioner kan i egen rätt 
vara en sensibilitet (icke-reducerbar till andra kognitiva förmågor) inför vissa 
situationsegenskaper (icke-reducerbara till andra egenskaper). En ser inte en 
situation och klassar den som, exempelvis, farlig – utan en ser genom emot-
ionen en situation som, exempelvis, farlig.  

Affektiv intentionalitet och kroppslighetens fenomenalitet 
Sabine Döring har ifrågasatt Charlands syntetisering av emotioners interocep-
tiva dimension med dessas exteroception av omgivningens signifikans. Hon 
skriver:  

While I agree that emotions are perceptions that face two ways, I think that 
Charland’s conceptualization of these two ways is inappropriate. (…) classify-
ing a target as, say, fearsome already involves an ‘interoception’, i.e., a repre-
sentation of something internal, for it implies that the subject attaches a certain 
import to avoiding harm (this is why, as Charland himself says, an emotional 
representation is affective). To classify something as fearsome means not just 
to distinguish it from other things in the external world but also to evaluate it, 
and that is to classify it with regard to the import it has for oneself.184  

 
Charlands ambition att göra emotioner intentionala i egenskap av att vara per-
ceptuella leder enligt Döring till att den kroppsliga upplevelsen blir något som 
åtföljer emotioner men inte utgör en reell komponent av emotioner såsom per-
ceptioner. Paradoxen uppstår i att perceptionen av prefaranda/intentionala ob-
jekt ytterst inte är affektiva givet att den interoceptiva processen – själva käns-
lan – är separat från den exteroceptiva. Det blir därmed inte en affektiv per-
ception, utan en perception som åtföljs av affekt.  

Känslokomponenten betraktar Döring som en nödvändig del av vad emot-
ionen representerar: Det externa är vad som känns. Emotionens innehåll kan 

                               
183 Charland, “Feeling and Representing: Computational Theory and the Modularity of Affect,” 
292–93. 
184 Döring, “Explaining Action by Emotion,” 255. Se även Döring, “Conflict Without Contra-
diction.” 
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inte separeras från dess kroppsliga fenomenalitet: att älska en person är att 
fysiskt känna personen såsom älskvärd.185 Där Charland argumenterar för att 
affekt (emotionella känslor) måste förstås som representationer av externa 
egenskaper menar Döring att dessa representationer måste ha en affektiv 
(känslomässig) kvalité. Charlands representationalistiska position behöver yt-
terst därmed inte den kroppsliga upplevelsen, något Döring med rätta finner 
problematiskt givet Charlands begreppslighet affektiv perception (”this is 
why, as Charland himself says, an emotional representation is affective”186).  

Dörings kritik pekar på det generella emotionsteoretiska problem som inte 
är unikt för Charland – att förena intentionalitet och kroppslig upplevelse, nå-
got som hos kognitiva emotionsteorier leder till ett uteslutande av den kropps-
liga dimensionen och hos känsloteorin leder till ett uteslutande av emotioners 
innehåll. Dörings invändning kan därmed sammanfattas i att problemet med 
att förena intentionalitet och kroppslighetens upplevelse inte hanteras till-
fredsställande hos Charland – dels a) utifrån Charlands egen förståelse av hur 
exteroceptiv intentionalitet är affektiv och dels b) utifrån den mänskliga erfa-
renheten att världen framträder på ett visst sätt i emotionen. Jag menar att 
bägge dessa är att ta på allvar.  

En fråga som väcks av Dörings kritik är hur kroppslighetens fenomenalitet 
ska förstås. Emotioner är kroppsliga upplevelser – men är dessa perceptioner 
av kroppen (känslor, interoceptioner) eller exteroceptioner som är kroppsliga? 
Utifrån Döring menar jag att kroppslighetens fenomenalitet kan förstås på föl-
jande två olika sätt:   

Den kroppsliga fenomenaliteten som exteroceptiv (1a)  
Emotioner har en kroppslig fenomenalitet i egenskap av att vara exterocep-
tiva.  

Den kroppsliga fenomenaliteten som interoceptiv (1b) 
Emotioner har en kroppslig fenomenalitet och är exteroceptiva.  
 

För Charland innebär kroppslighetens fenomenalitet – vad han kallar affekt – 
att en perception av externa värden färgas av kroppsligheten givet att dessa 
sker parallellt. Perceptionen är av världen och av kroppen. Detta är (1b). För 
Döring är detta perspektiv långt ifrån den syntes Charland eftersträvar. För att 
exemplifiera: När jag i kärlek ser min fru – ser jag min älskvärda fru samtidigt 
som jag känner min kropp – eller är kärleken till min fru en känsla som jag 
bokstavligt talat har inför henne? Känns hon på ett särskilt sätt (1a) – eller är 
det endast fallet att jag känner mig på ett särskilt sätt när jag ser henne (1b)? 
Bägge kan beskrivas genom kroppslighetens fenomenalitet – men de har olika 
implikationer för emotioner som perceptuella. Vad jag vill bära med mig från 

                               
185 Döring, “Explaining Action by Emotion,” 226. 
186 Döring, 225. 
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Dörings kritik av Charland är mindre en slutsats än det är en misstänksamhet: 
att den förening av emotionell fenomenalitet och intentionalitet som en per-
ceptuell emotionsteori potentiellt möjliggör kräver en förståelse av den 
kroppsliga upplevelsen som mer än bara en interoception.  

För en sådan förståelse vill jag vända mig till Jesse Prinz.  

Jesse Prinz: emotioner som förkroppsligade värderingar 
Filosofen Jesse Prinz arbetar liksom Charland interdisciplinärt och presente-
rade under det tidiga 2000-talet en emotionsteori som kommit att vinna 
mycket uppmärksamhet givet sin breda hantering av empirisk evidens liksom 
sin enhetliga teoretiska hantering av intentionalitet och kroppslig fenome-
nalitet. Prinz ambition är i denna mening mycket lik Charland. Jag vill disku-
tera hur denne förstår kroppslig fenomenalitet och intentionalitet inom ett per-
ceptuellt emotionsteoretiskt ramverk och i vilken utsträckning han kan hantera 
den invändning jag hämtade från Dörings kritik av Charland.  

Prinz emotionsteori är en syntes av känsloteorin och den kognitiva tradit-
ionen. Den är i den här meningen en hybridteori – något som signaleras av 
dess namn, Embodied Appraisal Theory, eller EAT. I fundamental mening är 
emotioner enligt Prinz känslor, men har likväl den intentionalitet som karak-
täriserar positioner som Nussbaum och Solomon – de är inom EAT förkropps-
ligade värderingar. Emotioner är förkroppsligade i egenskap av att vara per-
ceptioner av kroppsliga förändringar (vilket James och Lange menar), liksom 
de är värderingar i egenskap av att representera människans omgivning såsom 
signifikant (vilket Lazarus, Nussbaum och Solomon menar). En sådan signi-
fikans förstår Prinz i termer av den typ av relationella egenskaper som åter-
speglas av Lazarus terminologi centrala relationsteman. 

En kan skaka av rädsla, en kan känna denna rädsla inför något, och en kan 
fly eller fäkta givet denna rädsla inför något, men emotioner är – sina många 
olika effekter till trots – relativt enkla fenomen: De är kroppens språk för män-
niskans relaterande till världen – ett relaterande som är fundamentalt förankrat 
i handling.  

För att förstå på vad sätt EAT är en perceptuell teori behöver först denna 
syntes av kroppslighet och värdering diskuteras. Prinz betraktar – berättigat i 
min mening – James intuitiva argument som starkt. Om en emotionell episod 
berövas det kroppsligt fenomenella, vad blir kvar? En emotionell process 
måste i James efterföljd erkännas som kroppsligt fenomenell liksom den kan 
frikopplas från den typ av kognitiva processer som kognitiva teorier försvarar 
givet att emotioner har en förmåga att agera förutan tankelivets ingripande. 
Detta är något Prinz finner experimentellt stöd för i såväl emotionsforskning 
kring kroppslig feedback som tecken på samvariation mellan primära emot-
ioner och kroppsliga tillstånd vilket jag diskuterade i föregående kapitel. EAT 
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är därmed en sorts känsloteori i det att såväl emotioners kroppsliga fenome-
nalitet som deras situering erkänns.  

Emotioner som förkroppsligade utesluter dock inte (enligt EAT) att de har 
ett innehåll – beroende på vilken form detta innehåll har. Där kognitiva teo-
retiker förstår emotioners innehålls form som okroppsligt mentala argumente-
rar Prinz utifrån Fred Dretskes (1981) teleosemantiska representationalism att 
värderingar kan ha en förkroppsligad form. Dretskes roll i Prinz teori förtjänar 
en närmre diskussion.   

Fred Dretske: information och representation 
Representationalism är den, i bred bemärkelse, medvetandefilosofiska posit-
ionen att det är genom produktion och manipulation av mentala representat-
ioner som människan får tillgång till olika objekt och sakförhållanden, till ex-
empel sin omgivning. En representationalistisk förståelse av perception inne-
bär att medvetandet tar in verkligheten via representationer av den senare och 
att det endast är genom dessa som verkligheten är nåbar. Ofta konceptualiseras 
detta med hjälp av CTM.  Perception är därmed indirekt – verkligheten nås 
genom medvetandets interna symboler: en psykosemantik. En upplevelse av 
rött är mottagandet av en rödhetsrepresentation som följer på en viss relation 
till ett objekt som har vissa egenskaper – förslagsvis egenskapen att möjlig-
göra rödhetsrepresentationer hos vissa organismer (till exempel människor 
med välfungerande synförmåga).  

Dretskes förståelse av perception som representation grundar sig i matema-
tisk informationsteori tillämpad på epistemologi. Han inleder sin Knowledge 
and the Flow of Information (1981) med följande ord: ”In the beginning there 
was information. The word came later.”187 Dretskes intresse ligger i vilka kri-
terier som krävs för att informationsöverföring ska ha relevans för kunskaps-
generering, närmare bestämt vad som är genuin informationsöverföring och 
under vilka kriterier sådan är epistemiskt relevant.188  

Informationsöverföring är för Dretske en kausal relation mellan en signal r 
och en mottagare (givet någon bakgrundsinformation k) med en villkorad san-
nolikhet 1 (och mindre än 1 givet k ensamt). Om en signal r orsakar ett tillstånd 
t har information överförts.189 Vad som är av relevans här är vad detta har för 
implikationer för Dretskes förståelse av mentala representationer. 

Enligt Dretske involverar representationer ett tillstånd t som orsakats av en 
signal r och har funktionen att göra så. Inte all information som överförs från 
omgivning till organism är att förstå som representationer – en del är bara 

                               
187 Dretske, Knowledge and the Flow of Information. 
188 Se Dretske, 85–106. 
189 Dretske, 74–75. För epistemologin innebär det att kunskap måste vara informationsmässigt 
förankrad i sitt objekt.  
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kausala effekter. Hårstrån kan ändra form till följd av förändringar i luftfuk-
tigheten, men formändringen representerar inte luftfuktighetsgraden eftersom 
hårstrån inte fyller funktionen att förändras av luftfuktighet. Den är endast ett 
resultat av den (om än ett som en kan dra vissa slutsatser från). Likaså följer 
rök lagmässigt på eld – men röken representerar inte elden eftersom den inte 
har funktionen att göra så. En representation har som funktion att vara inform-
ationsbärande.190 En sådan funktionalitet kan vara följden av såväl en intrikat 
evolutionsprocess (att exemplifiera med medvetandeprocesser hos högre evol-
verade organismer) som medveten design (att exemplifiera med bokstäverna 
på den här sidan) och benämns vanligen teleosemantik.191 Vad som är relevant 
för Prinz är funktionalitet samt att representationer är informationsbärande. 
Att representera är att ha som funktion att spåra en viss typ av information.  

Förkroppsligade värderingar 
Värderingar förstås vanligen som abstrakta mentala händelser. Därav frestel-
sen att betrakta emotioners intentionalitet med avseende på värden (formella 
objekt) som tillhörande människors tankeliv snarare än deras kroppsliga vara. 
Det är där kognitiva teorier tar vid och utesluter kroppen eftersom denna inte 
tycks kunna bära denna intentionalitet. Hur kan en känsla säga ”det där är 
provocerande” – hur kan en skakande kropp vara meningsfull?  

Prinz följer James och Damasios linje genom att betrakta emotioner som 
känslor: De är perceptuella tillstånd som följer på kroppsliga förändringar.192 
Emotioner aktiveras av kroppslig feedback – men därmed inte sagt att de är 
representationer av kroppsliga tillstånd. Abstrakt information förutsätter inte 
att dess bärare är abstrakt – en representation måste inte till sin form påminna 
om sitt innehåll, vad den representerar.193  

Prinz använder här Dretskes representationalism för att visa att även med-
vetandetillstånd förankrade i kroppen kan representera relationella egenskaper 
– abstrakta egenskaper – såsom värderingar. Som förkroppsligade är emot-
ioner perceptioner av specifika kroppsliga förändringar. Kroppsliga tillstånd 
typiskt associerade med handlingsförberedelse registreras av perceptuella sy-
stem. Ett sådant specifikt emotionsaktiverande kroppsligt tillstånd håller Prinz 
för att vara fallet om en tillräcklig mängd specifika karaktärsdrag i kroppen 
uppstår samtidigt (eller, i Damasios följd, registreras mentalt ”som om” de 

                               
190 Dretske, Explaining Behavior: Reasons in a World of Causes, 51–78. Se även Prinz, “The 
Duality of Content.” 
191 Teleosemantik är i den här bemärkelsen en filosofisk ambition att naturalisera den intent-
ionalitet som representationer inbegriper.  
192 Vilket hos Damasio innebär att vissa aktivitetsmönster uppstår i sensoriska cortex till följd 
av feedback från kroppsliga tillstånd eller en ”som-om”-loop.  
193 Prinz, “Is Emotion a Form of Perception?,” 149; Prinz, Gut Reactions: A Perceptual Theory 
of Emotion, 52–78.  
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ägde rum fysiskt). Detta är i linje med James och Lange. Men det medvetan-
detillstånd som uppstår till följd av denna registrering representerar i sin tur 
signifikanta relationer mellan en organism och en för organismen signifikant 
omgivning. Det resulterande medvetandetillståndet – känslan – är informat-
ionsbärande samt fyller funktionen att vara informationsbärande. Emotioner 
är därmed perceptuella tillstånd som uppstår till följd av kroppslig feedback 
som representerar externa sakförhållanden. Enligt Prinz framträder emotioner 
därmed som känslor men är till sin kärna representationer av relationella egen-
skaper. Med Prinz terminologi är känslan av kroppen det nominala innehållet 
medan representationen av det externa det egentliga innehållet. De är för-
kroppsligade värderingar. Känslor fyller funktionen att spåra centrala relat-
ionsteman – de är i den meningen fysiskt förankrade bärare av ett abstrakt 
innehåll. Identifierandet av sådana drag sker genom på förhand, eller genom 
erfarenhet, fastställda kognitiva kalibreringsfiler. Jag återkommer till detta ne-
dan. Kalibreringsfiler är dock enligt Prinz inte att förstå som en genuin emot-
ionskomponent, utan endast en kausal länk mellan mönster i omgivningen och 
utlösandet av emotioner.  

Prinz kan genom Dretskes representationalism hantera både emotioners 
kroppslighet och deras intentionalitet. Upplevelsen av hjärtat som rusar kan 
representera att något är provocerande. Prinz skriver:  

When we listen to our emotions, we are not being swayed by meaningless feel-
ings. Nor are we hearing the cold dictates of complex judgments. We are using 
our bodies to percieve our position in the world.194   

 
Det finns en stor explanatorisk kraft i EAT. EAT kan begripliggöra varför 
försökspersoner med ryggradsskador eller som lider av kognitiva svårigheter 
att aktivera kroppsminnen kommer att vara mindre emotionella liksom mer 
desorienterade i sitt relaterande till verkligheten.195 De saknar en grundläg-
gande mekanism som varnar eller uppmuntrar. Likaså lämnas teoretiskt ut-
rymme för psykologisk evidens för hur kroppslig feedback har inflytande på 
emotioner, liksom den konceptuella nivån där emotioner begripliggörs genom 
sin intentionalitet bibehålls. Givet att EAT är en känsloteori i James-Langes 
följd är den förankrad i den mänskliga erfarenheten. Likaså kan den integrera 
och är förankrad i den empiriska vetenskapen. Vidare är emotioner relativt 
enkla inom EAT: När en ser en provokation kommer kroppen inta ett visst 
tillstånd som även fungerar handlingsförberedande. Detta kroppstillstånd re-
gistreras – förnimmandet representerar provokationen.  

I den här meningen förenas flera funktioner och effekter i känslan. Emot-
ioner är en mekanism – med fördel att likna vid brandlarm – för att spåra vissa 
situationer:  
                               
194 Prinz, Gut Reactions: A Perceptual Theory of Emotion, 240. 
195 Vilket är i överensstämmelse med den empiriska evidensen bakom hypotesen om somatiska 
markörer, se kapitel 2.  
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A perception of a patterned bodily response can represent danger in virtue of 
the fact that it has the function of serving as a danger detector. In other words, 
emotions are like smoke alarms. A tone in a smoke alarm represents fire be-
cause it is set up to be set off by fire. And perceptions of patterned changes in 
our body represent danger (and loss, and offense, etc.), because they are set up 
to be set off by danger (and loss, and offense, etc.).196  

 
En viktig aspekt av Prinz teori är hur denne förankrar olika emotioner i externa 
situationer och skilda skeenden i en människas liv genom ovan nämnda ka-
libreringsfiler. Kalibreringsfiler är en kognitiv länk mellan olika perceptioner 
eller omdömen som aktiverar emotionella processer. Genom livserfarenhet 
kommer ens emotionella repertoar att förändras – kalibreras – i enlighet med 
olika signifikanta skeenden. Där jag en gång var rädd för spindlar kan min 
erfarenhet eller förhållningssätt till spindlar komma att resultera i nya emot-
ionella dispositioner inför situationer som involverar spindelliknande objekt, 
liksom PTSD kan komma att förändra hur en emotionellt svarar på världen. 
Det hör till emotionsteoretisk standard att betrakta somliga emotioner som 
medfödda – så kallade grundemotioner.197 Det hör även till emotionsteoretisk 
standard att tala om emotionell utveckling, till exempel genom att grundemot-
ioner samverkar och ger upphov till nya emotioner. Forskningsoenigheten be-
står primärt i vilka dessa grundemotioner är. Vad som är centralt här är inte 
vilka dessa grundemotioner är, utan att en människas emotionella konstitution 
är föremål för utveckling genom kalibrering.198  

EAT och perceptuella emotioner 
Emotioner involverar inom EAT perceptioner av kroppen och representat-
ioner av yttre sakförhållanden. Att emotioner är perceptuella i egenskap av att 
vara perceptuella tillstånd som följer på registreringen av kroppslig feedback 
är trivialt i meningen att alla känslor involverar interoception. Klåda är per-
ceptuellt i samma bemärkelse. Frågan är om emotioner berättigat är att be-
trakta som perceptioner av centrala relationsteman i människans liv.  

Jag vill här återge några av Prinz huvudsakliga skäl pro emotioners per-
ceptualitet. Jag kommer att återkomma till motargumenten.  

Prinz (2006) menar att en god förståelse av perception bör utgå från typiska 
karaktärsdrag hos paradigmatiska fall av perception som syn, hörsel, smak, 
känsel och luktsinne. Samtliga av dessa karaktäriseras av att (1) äga rum i 
sinnesspecifika system, (2) vara möjligt föremål för medvetenhet, (3) involve-
rar genererandet av mentala representationer och (4) är informationellt 
                               
196 Prinz, “Which Emotions Are Basic?,” 82. 
197 Se till exempel Plutchik, “The Nature of Emotions”; Ekman, “An Argument for Basic Emot-
ions.” 
198 Han talar om dessa nya emotioner som ”non-basic emotions”. Med största sannolikhet utgörs 
en vuxen människas emotionalitet primärt av sådana utvecklade emotioner. Se Prinz, Gut Re-
actions: A Perceptual Theory of Emotion, 91–102; Prinz, “Which Emotions Are Basic?” 



 78 

inkapslade i meningen stimulusberoende.199 Emotioner klassar in på samtliga. 
De är perceptuella tillstånd som uppstår till följd av registrering av en viss 
uppsättning kroppslig feedback och äger således rum i sinnesspecifika system 
(1). Att de saknar underliggande distinkta sinnesorgan (ögon, öron, etc.) är 
bara ett hot mot en perceptuell teori i den utsträckning en vill underkänna 
andra kognitionsvetenskapligt vedertagna former av perception såsom propri-
oception och språkperception. De är även typiskt möjligt föremål för medve-
tenhet (2): Liksom att se rött kan ha en specifik fenomenell kvalité känns det 
på ett visst sätt att vara arg. Vidare har de funktionen att vara informationsbä-
rande med avseende på relationella egenskaper i omgivningen och är därmed 
att klassa som representationella (3). Sist av allt är de stimulusberoende (4): 
De är möjligt föremål för viss manipulation från andra kognitiva processer, 
men de är ytterst beroende av externa stimuli.  

Emotioner är sammantaget modulspecifika identifierare av specifika drag 
hos omgivningen. Att de är programmerade att identifiera centrala relations-
teman ger dem en domänspecificitet, liksom seende ägnar sig åt översättning 
av vissa fysiska magnituder till visuella representationer. De är signaler som 
slår till i närvaron av signifikanta sakförhållanden. Prinz kan därmed tillämpa 
CTM i samma utsträckning som Charland men till skillnad från den senare 
integrera kroppslighetens roll: Känslor är inte en parallell effekt av percept-
ionen av värden (det vill säga Den kroppsliga fenomenaliteten 1b ovan), de är 
det sätt varmed emotioner är perceptuella (det vill säga Den kroppsliga feno-
menaliteten 1a ovan).  

Jag föreslog initialt att perception kan förstås utifrån konstitution och funkt-
ion. Till sin konstitution (Hur är perceptuella processer – fysiskt och kognitivt 
– konstituerade?) och till sin funktion (Vilken roll spelar perceptioner i det 
mänskliga (mentala) livet?) är emotioner enligt Prinz i alla relevanta avseen-
den lika perceptioner. De är uppbyggda enligt samma principer och fungerar 
enligt samma principer.  

EAT är lovande, men inte oemotsagd eller befriad från kritik. Somliga 
skillnader mellan perceptioner och emotioner låter sig likväl göras. Innan jag 
vänder mig till nästa huvudsakliga kandidat för en perceptuell teori – Tappo-
lets – vill jag kort diskutera några EAT-specifika problem. Givet Prinz och 
Tappolets överlappningar kommer de generella argumenten kontra en percep-
tuell emotionsteori diskuteras tillsammans.  

                               
199 Prinz, “Is Emotion a Form of Perception?”. Med sinnesspecifikt system avses här ett mentalt 
system som har som funktion att ta emot information via domänspecifika perifera översättare. 
Stimulusberoende är Prinz vidareutveckling av CTM och ersätter informationell inkapsling. Se 
Prinz, “Is the Mind Really Modular?” 
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Förkroppsling? Representationalism? Fenomenalitet?  
EAT:s användning av ordet förkroppsligad har mött kritik givet att kroppen 
inom teorin endast figurerar som en mental upplevelse. Enligt en sådan kritik 
är Prinz upplösande av dualismen kropp-medvetande (exemplifierad med för-
kroppsligande-värdering) bara till synes: Ordet ”förkroppsligande” syftar till 
ett mentalt tillstånd som följer på kroppslig feedback. Värderingen är inte för-
kroppsligad – den är mental även om den inte är kognitiv i den bemärkelse 
som Lazarus, Solomon och Nussbaum menar. De är varken tankar eller för-
kroppsligade. Om en har en förhoppning att finna teoretiskt utrymme för 
emotioners kroppslighet i en icke-dualistisk mening kan en bli besviken: EAT 
upprätthåller ett dualistiskt paradigm namnet till trots. Denna paradigmgene-
rella kritik har lyfts av Giovanna Colombetti och Evan Thompson (2018):  

[In EAT] the body still plays the role of an objective concomitant of emotion. 
It is the appraisal component that is seen to be in charge of providing personal 
significance (…) it holds onto a disembodied conception of cognition (ap-
praisal), and takes cognition so understood to be the source of the meaning of 
an emotion.200  

 
Det bör betonas att Colombetti och Thompsons invändning inte är Prinz-spe-
cifik utan paradigmgenerell. Vad jag vill ta fasta på här är inte den paradigm-
generella kritiken, utan kritiken av att behandla kroppen som ett objekt inom 
EAT.  

En av EAT:s styrkor är dess ingång från den mänskliga erfarenhetens håll: 
Känsloteorins betoning av emotioners fenomenalitet. Inom EAT förstås 
kroppslighetens fenomenalitet (liksom känsloteorin i sin mest grundläggande 
form) som en upplevelse av kroppen – men kroppen är, som Colombetti och 
Thompson påpekar, ett objekt. Den kroppsliga upplevelsen, förstådd som en 
upplevelse av kroppen signalerar att ett centralt relationstema (det vill säga ett 
värde) föreligger. Detta är vad som exemplifierades av tidigare beskrivna prin-
cip:  

Den kroppsliga fenomenaliteten som interoceptiv (1b) 
Emotioner har en kroppslig fenomenalitet och är exteroceptiva  
 

Problemet är att den kroppsliga fenomenalitet emotioner involverar är riktad 
mot det sakförhållande som föranleder emotionen. Objektet framträder genom 
känslan, fenomenellt är en emotion inte ett objekt plus en kroppsupplevelse. 
Detta var den andra versionen av Den kroppsliga fenomenalitetens princip:  

                               
200 Colombetti and Thompson, “The Feeling Body: Toward an Enactive Approach to Emotion,” 
54–55. 



 80 

Den kroppsliga fenomenaliteten som exteroceptiv (1a)  
Emotioner har en kroppslig fenomenalitet i egenskap av att vara exterocep-
tiva 
 

Jan Slaby (2008) har utifrån Matthew Ratcliffe (2005) formulerat denna pro-
blematik som grundad i skillnaden mellan en förståelse av kroppen som känns 
och den kännande kroppen, och exemplifierar detta med den taktila upplevel-
sen av att lägga handen på en varm platta.201 Det är måhända inte felaktigt att 
hävda att upplevelsen är en upplevelse av en varm hand – men det är primärt 
en upplevelse av en varm platta. Det är i mindre utsträckning fallet att en kän-
ner sin kropp när en orienterar sig i världen (även om en sådan beskrivning i 
många fall säkerligen låter sig göras) och i större utsträckning fallet att en 
känner och upplever världen i egenskap av att vara kroppsligt situerad. Per-
ceptioner – de möjliggörs av kroppen som kännande (och inte kroppen som 
känns). Mötet med världen sker genom kroppen. Här möter EAT problem i 
vilka begreppsliga möjligheter den erbjuder: Kroppen är en signal som teleo-
logiskt samvarierar med objekt. Kroppslighetens fenomenalitet förstås som en 
upplevelse av kroppen som signalerar olika skeenden i världen, något Prinz 
liknar vid ett brandlarm. Men, som Slaby skriver utifrån Prinz liknelse:  

The main point of divergence [between me and Prinz] concerns the experiential 
nature of emotions: Smoke alarms are like zombies, they need not and they do 
not have experiences. In that respect, emotions are exactly not like smoke 
alarms, since they usually are forms of awareness of the matters of concern to 
which they are “calibrated”. Emotional experience discloses or makes manifest 
what is currently of relevance to us. This experiential nature of emotions is 
entirely missing in Prinz’s account. What emotions do and how they do it is 
much closer entwined than Prinz’s account allows.202   

 
Jag betraktar denna invändning som kraftfull.203 EAT är i grund och botten en 
tvärvetenskapligt förankrad och filosofiskt artikulerad emotionsteori – men 
den är en dålig förståelse av emotioner sett från det personliga perspektivet, 
vad jag talat om som den mänskliga erfarenheten. Det är inte fel att säga att 

                               
201 Slaby, “Affective Intentionality and the Feeling Body,” 437–40; Ratcliffe, “The Feeling of 
Being.” 
202 Slaby, “Affective Intentionality and the Feeling Body,” 443. Min kurs.  
203 Demian Whiting (2012) uttrycker en kritik av detta i termer av att emotioner inte har den 
transparens som sinnesperception inbegriper: ”the representation of there being a dangerous 
(or fearsome) object in front of me is no part of the experience of the unpleasant edgy sensa-
tion that pervades my guts and limbs when I am frightened.” Whiting, “Are Emotions Per-
ceptions of Value?,” 97. Jag är kritisk mot denna invändning. Somliga delar går att separera, 
men från det följer inte att det gäller alla och det sistnämnda är allt som krävs för att erkänna 
den typ av exteroception Slaby beskriver. Se diskussionen om indirekthet och transparens i 
avsnittet om Tappolet nedan.  



 81

handen är varm när jag lägger den på den varma plattan – men det är missvi-
sande.204 Det centrala här är att EAT inte nödvändigtvis är felaktig givet vissa 
syften. Den är dock upplevelsemässigt reduktiv – den erbjuder ett begränsat 
språk för den mänskliga erfarenheten. En kan jämföra det med en neuroana-
tomisk förståelse av emotioner: En sådan förståelse behöver inte vara felaktig 
inom ramen för sin disciplin och de syften som är förbundna med denna di-
sciplin – men den kan ha låg brukbarhet inom socialpsykologin (där till exem-
pel den experimentella psykologin nog skulle vara desto mer fruktbar). Givet 
att jag betraktar den mänskliga erfarenheten som ett kriterium för en adekvat 
filosofisk emotionsteori är därför, givet Slabys och Dörings kritik, Prinz teori 
inte tillfredsställande. Detta är dock inte en invändning mot samtliga aspekter 
av EAT. Vad jag vill bära med mig från EAT är därför att emotioner till sin 
konstitution är perceptuella, även om den fenomenella roll emotioner har att 
spela inom ramen för EAT är ofullständig. Emotioner äger rum i perceptuella 
system och kan på goda grunder förstås som domänspecifika liksom de egen-
skaper de svarar på i alla relevanta avseenden är analoga med – eller inte står 
i nödvändig konflikt med – de egenskaper sinnesmodaliteter uppvisar. När en 
säger att synförmågan ägnar sig åt seende kan en säga att emotioner ägnar sig 
åt värderande. När en säger att synförmågan är stimulusberoende och tjänar 
på ett begreppsliggöras genom CTM gäller detsamma för emotioner. Styrkan 
i EAT är att emotioner är konstituerade som perceptioner liksom att emotioner 
fungerar som emotioner, i allt utom ovanstående problematik. Vad jag därför 
vill diskutera härnäst är en perceptuell emotionsteori som kan komplettera 
Prinz genom att visa på emotioners perceptuella funktion samt sammanlänka 
denna funktionalitet med den kroppsliga fenomenaliteten som exteroceptiv.   

Christine Tappolet  
Utöver Prinz hör Christine Tappolets perceptuella emotionsteori till samtidens 
mest utförliga.205 Där Prinz fokuserar på konstitution och funktionalitet inom 
ramen för Dretskes representationalism utgår Tappolet från vilka analogier 
emotion-perception som kan göras till fördel för den perceptuella teorin, samt 
vilka implikationer en perceptuell teori har för frågor om värdens (formella 
objekt) existens och karaktär. Jag menar att Tappolet därmed rymmer möjlig-
heten att konstruktivt samverka med Prinz: Prinz kan beskriva emotionella 

                               
204 Peter Goldie (2002) har formulerat det på följande sätt: “emotional feelings are inextricably 
intertwined with the world-directed aspect of emotion, so that an adequate account of an emo-
tion’s intentionality, of its directedness towards the world outside of the body, will at the same 
time capture an important aspect of its phenomenology. Intentionality and phenomenology are 
inextricably linked.” Goldie, “Emotions, Feelings and Intentionality,” 242. 
205 Tappolet, Emotions, Value and Agency; Tappolet, “Emotions, Perceptions, and Emotional 
Illusions.” 
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system (primärt i termer av konstitution) där Tappolet kan komplettera med 
vilken roll emotioner har att spela i människans mentala liv (funktion).206  

Tappolets skäl för en perceptuell teori består i två huvudsakliga komponen-
ter. För det första betonar hon – rätteligen – att den undgår de problem som en 
somatiskt orienterad eller kognitivt orienterad teori är behäftad med. En per-
ceptuell teori kan integrera intentionalitet – till skillnad från somatiskt orien-
terade teorier – och fenomenalitet – till skillnad från kognitiva teorier.  

För det andra visar Tappolet att en tillräckligt stor mängd analogier mellan 
perception och emotion låter sig göras för att de senare ska vara att betrakta 
som perceptuella. Där Prinz i större utsträckning fokuserar på emotioners kon-
stitution (domänspecifika och representationsgenererande perceptuella sy-
stem) utgår Tappolet från vilken roll emotioner och perceptioner har att fylla 
i människans mentala liv och hennes relaterande till världen. Styrkan med 
detta tillvägagångssätt är att sådana analogier kan grunda sig i en funktion-
alitet som vitt skilda perceptionsförståelser accepterar. Ett exempel är egen-
skapen att ha en automatisk karaktär – att perceptioner är något som i stor 
utsträckning arbetar förutan viljemässig inblandning. Oberoende av huruvida 
en har en perceptionsförståelse som betonar människans aktiva delaktighet i 
percipierandet, eller hennes ofrånkomliga passivitet, är detta perceptionsty-
piska drag – att perception inbegriper ett upplevt automatiskt element – rela-
tivt oproblematiskt att acceptera. Perceptioner är inget som i standardfallet 
betraktas som en viljebaserad handling. Därmed inte sagt att ingen agens är 
involverad – eller att varje komponent hos subjektet som är relevant för per-
ceptionen är passiv – men väl att perceptioner kontrasterar mot andra aktivi-
teter på den här punkten.  

Analogiargumentet 
Tappolets analogiargument kommer av ovanstående skäl att vara mitt huvud-
fokus.207 De analogier Tappolet gör mellan emotioner och perceptioner är:  
 

i) Fenomenalitet 
ii) Viljetranscenderande automaticitet208 
iii) Omvärldsorientering, det vill säga en förankring i situationen209 
iv) Korrekthetskriterier210 

                               
206 En fråga som den perceptuella teorin väcker är: om emotioner är perceptioner av värde – 
vad är då värden och vilken existens har de? Detta värdeontologiska problem kommer inte vara 
mitt fokus här, utan något jag återkommer till i senare kapitel.  
207 Tappolet, Emotions, Value and Agency, 19–31. Se även Tappolet, “Emotions, Perceptions, 
and Emotional Illusions.” 
208 Automatic, not directly subject to the will 
209 World-guided 
210 Correctness conditions 
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v) Informationell inkapsling, det vill säga uppvisande kognitivt mot-
stånd211 

vi) Slutledningsoberoende212 
vii) Analogt innehåll, det vill säga en med andra skeenden följsam ka-

raktär213 
 

För det första är såväl emotioner som perceptioner fenomenella medvetande-
tillstånd. Att förnimma eller vara emotionell är att genomgå en kvalitativ upp-
levelse av en given situation eller sakförhållande:  

There is a way it is like to see something as blue, just as there is a way it is like 
to experience fear or disgust.214  

 
Jag läser Tappolet som att hon inte till fullo förankrar det fenomenella i en 
interoception: Att vara emotionell är att uppleva något – ett intentionalt objekt 
– på ett visst sätt. Emotioner är liksom perceptioner följsamma (eller samva-
rierande) med ett sakförhållande. Hon talar om detta som att emotioner och 
perceptioner har analogt innehåll. Ett sådant är  

content that changes continuously depending on the variations of what is per-
ceived. Simplifying Christopher Peacocke’s definition, one can say that the 
content of a state is analogical if and only if there is a dimension of variation 
in some perceptible magnitude such that for each pair of points on that dimen-
sion there can be a corresponding difference in the content.215  

 
För synförmågan skulle detta motsvara att en förändring i den iakttagna ytan 
har en direkt motsvarighet i det medvetna iakttagandet. Denna variation är hos 
Tappolet att förstå som en samvariation mellan emotionell intensitet och nå-
gon korresponderande egenskap hos det intentionala objektet. En skymnings-
upplevelse svarar mot skyns nyansskifte – likaså uppvisar emotioner en käns-
lighet inför förändringar i egenskaper hos dessas intentionala objekt. När an-
tagonistens blick hårdnar intensifieras protagonistens rädsla. Desto djupare 
kränkning desto starkare ilska. Hur en sådan intensitet ska förstås exakt är en 
annan fråga, men Tappolet föreslår följande:  

it is likely that in general the intensity of emotions involves phenomenological 
salience, physiological arousal as well as motivational force, a more intense 
fear coming with a stronger pang, a higher arousal, and a stronger motiva-
tion.216  

 
                               
211 Recalcitrance 
212 Inferential isolation 
213 Analogical content 
214 Tappolet, Emotions, Value and Agency, 20. 
215 Tappolet, 23. Se även Peacocke, “Analogue Content,” 6. 
216 Tappolet, Emotions, Value and Agency, 25. 
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Jag kommer läsa Tappolets förståelse av analogt innehåll som en fråga om en 
hos subjektet stark samvariation med omgivningen eller något sakförhållande: 
Upplevelsen har en karaktär som är följsam med situationen – i fallet med 
emotioner visar sig detta minimalt i termer av fenomenell intensitet. Detta in-
nebär att Tappolets position är i överensstämmelse med den kroppsliga feno-
menaliteten (1a) ovan:  

Den kroppsliga fenomenaliteten som exteroceptiv (1a)  
Emotioner har en kroppslig fenomenalitet i egenskap av att vara exterocep-
tiva 
 

Att fenomenaliteten inbegriper en följsamhet med en situations karaktär är 
viktigt för den perceptuella teorin då denna följsamhet är ett uttryck för emot-
ioners tillgång till verkligheten. Tappolet påpekar att emotionell fenomenalitet 
tycks skilja sig från andra sinnesmodaliteter: En emotionell upplevelse av nå-
got sakförhållande inbegriper i stor utsträckning en personligt förankrad feno-
menalitet där objekt delvis kan skiljas från subjektets upplevelse. Det är i kon-
trast till detta karaktäristiskt för perception att det är objektet som uppenbarar 
sig i upplevelsen – subjektet tycks svårgripbart i objektets fenomenella fram-
trädande.217 Perception och emotion tycks i detta ha olika grader av transpa-
rens. I vilken utsträckning detta är ett problem eller ej är något jag vill åter-
komma till.  

Den följsamhet med externa sakförhållanden som emotioner och percept-
ioner uppvisar har – deras olika grader av transparens till trots – hos subjektet 
sin motsvarighet i ett fenomenellt lågt subjektsberoende: Bägge uppvisar en 
automaticitet som bjuder viljan motstånd – något som med fördel kan beskri-
vas i modulära termer som en informationell inkapsling i relation till andra 
kognitiva processer. En kan svårligen förändra en emotionell upplevelse lik-
som en svårligen kan förändra en perceptuell. Som automatisk respons inför 
något stimuli föregår de jagets viljemässiga inblandning. Därmed inte sagt att 
jaget inte kan hantera dess skilda effekter såsom handlingsinitierande kropps-
tillstånd – eller jagets skapande av emotionsaktiverande tillstånd (som att fö-
reställa sig ett intentionalt objekt med en emotionell respons som resultat). 
Men föreställandet är här likt det medvetna försättandet i en emotionsaktive-
rande situation: Emotionen aktiveras, men när emotionen väl är fallet uppvisar 
den ett kognitivt motstånd. En kan jämföra detta med kastandet av en sten: 
Den viljemässiga aktiviteten slutar där handen släpper stenen – vad som åter-
står är att se stenen flyga. Som Tappolet konstaterar:  

You can neither decide to feel fear when you do not happen to experience this 
emotion nor choose to see white snow as orange (…).218  

                               
217 Noë, Action in Perception, 72. 
218 Tappolet, Emotions, Value and Agency, 19–20. 
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Emotioners automaticitet i kombination med dess följsamhet med andra sak-
förhållanden och situationer leder till nästa analogi: Emotioner är liksom per-
ceptioner omvärldsorienterade, eller förankrade i situationen. Bägge är re-
sponser på någon situation som är röd eller provocerande, blå eller stillsam, 
gul eller oroande. Om situationen en står inför ändras, ändras såväl percept-
ionen som emotionen (åtminstone givet någon tidsrymd). Tappolet skriver:  

sensory experiences are usually caused by facts or events in the world. The 
poppy and its color are causally responsible for your experience of the poppy 
as blue. In the same way, emotions are usually caused by facts or events in the 
world. The huge dog that runs towards you causes you to experience fear.219  

 
Följsamheten inför världen gestaltar sig i att såväl emotioner som perceptioner 
har korrekthetskriterier. Perception har den distinkta egenskapen att kunna 
vara felaktig. Att förnimma något lyder under vissa kriterier för vad som är att 
betrakta som korrekt eller felaktigt förnimmande. Likaså kan en emotion hos 
ett subjekt vara opassande avseende på situationen som föreligger. Det faktum 
att en emotion kan betraktas som överdriven eller opassande implicerar att 
något korrekthetskriterium föreligger. Som de Sousa (1987) skriver: “[the] 
very possibility of disagreement presupposes common standards and common 
meanings.”220  

Jag vill för tillfället inte utforska de värdeontologier som den perceptuella 
teorin inbegriper eller möjliggör, men observationen att en normativitet till-
faller emotionella reaktioner är viktig.221 Som såväl kognitiva teorier som 
Prinz noterar så implicerar emotioner en intentionalitet som genererar möjlig-
heten av felaktig tillämpning: En perception – eller emotion – kan vara i över-
ensstämmelse (eller ej) med något givet vissa kriterier.   

Vidare kan emotioner stå i konflikt med ens övriga trosföreställningar och 
bedömningar av en situation, liksom en perceptuell upplevelse kan stå i kon-
flikt med ens trosföreställningar om samma sakförhållande. Jag kan, som i 
exemplet med flygrädslan, bedöma en situation som ofarlig men likväl vara 
livrädd – liksom perceptuella illusioner kan bedra ögat. Det kognitiva mot-
stånd som karaktäriserar perception har här sin motsvarighet i en spjärnande 
emotionalitet – det bättre vetandet till trots.222 Tappolet använder här Fodors 
terminologi: Emotioner är liksom perceptioner informationellt inkapslade i 
det att ens övriga kognitiva apparatur endast har begränsat inflytande över 
dessa. Därmed inte sagt att trosföreställningar inte påverkar, men att de inte 
                               
219 Tappolet, 21. 
220 de Sousa, The Rationality of Emotions, 143. 
221 Jag diskuterar värdeontologiska aspekter i en generisk och minimal mening i slutet av ka-
pitlet, samt i kapitel 5 och 6.  
222 Eller sämre vetande – det är inte otänkbart att emotioner kan vara ett bättre verktyg än ordi-
nära urskiljanden av centrala drag i en situation, något Iowa Gambling Task indikerar. Jag åter-
kommer till detta i kapitel 4.  
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har sista ordet. För att behålla den teoretiska lätthet Tappolet besitter i övrigt 
(att inte förutsätta en alltför hög grad av andra medvetandefilosofiska teorier) 
kommer jag att tala om denna informationella inkapsling som en fråga om 
kognitivt motstånd.  

Automaticiteten och det kognitiva motståndet är anknutna till emotioners 
och perceptioners oberoende av slutledningsprocesser.223 Ingendera är enligt 
Tappolet (samt Prinz) slutsatser som dras. När jag skräms av en tanke är min 
emotion inte en slutsats jag drar utan en effekt av mitt tankeliv. Vidare betonar 
Tappolet att varken perceptioner eller emotioner nödvändigt inbegriper de 
koncept som slutledningsprocesser till sin natur förutsätter. Ett barn kan känna 
rädsla förutan att ha något begrepp om rädsla liksom hen kan se ett hårigt och 
lufsande djur förutan begrepp om hundar. Emotionella reaktioner kan med stor 
rimlighet tillskrivas organismer (små barn, djur, etc.) som (ännu) saknar kon-
ceptuell förmåga. Skillnaden mellan en perceptuell teori och en kognitiv teori 
består på den här punkten i att alla emotioner är konceptuella enligt den senare 
(givet att emotioner är omdömen och omdömen implicerar koncept) medan 
emotioner kan vara konceptuella enligt den förra (men att så inte nödvändigt-
vis behöver vara fallet).  

Sammantaget betyder detta inte att slutledningsprocesser inte kan ha effek-
ter på känslolivet, liksom det inte utesluter att emotioner kan vila på komplexa 
trosstrukturer eller till följd av en kognitiv utveckling ges en begreppslighet. 
Det utesluter därmed inte Nussbaums betoning på att emotioner är situerade i 
komplexa kognitiva nätverk eller att de kan berikas av konceptualiserbarhet, 
men det innebär att emotioner inte kräver koncept liksom de inte är en del av 
slutledningar – och att perceptioner och emotioner i detta är analoga.224  

Sammantaget uppvisar emotioner ett kognitivt motstånd och en följsamhet 
inför världen som är analogt med perceptioner. Som Tappolet skriver:  

The emotional experiences we undergo are automatic responses to the world. 
They are world-guided and not subject to our will.225  

 
Vad är emotioner perceptioner av? Tappolet nöjer sig med att tala om detta 
som värden – något som har sin begreppsliga motsvarighet i tidigare beskrivna 
formella objekt (eller vad Lazarus talar om som centrala relationsteman). Vad 
jag vill ta med mig från Tappolets analogiargument är att emotioner och per-
ceptioner sammantaget delar följande egenskaper: Bägge  

 
är fenomenella  
som givet deras förankring i världen  

                               
223 Detta är även ett av Zajoncs huvudinvändningar mot den kognitiva teorin såsom den presen-
terats av Lazarus. Se Zajonc, “Feeling and Thinking: Preferences Need No Inferences.” 
224 Här kan en jämföra med Prinz beskrivning av kalibreringsfiler: emotioner kommer att givet 
en framväxande erfarenhet sammankopplas med olika situationer.  
225 Tappolet, Emotions, Value and Agency, 37. 
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inbegriper en med situationen följsam karaktär  
samt har givet detta korrekthetskriterier,  
transcenderar i sin automaticitet viljan,  
samt är slutledningsoberoende  
vilket inbegriper ett tydligt kognitivt motstånd.  
 

Detta innebär att Tappolet såväl integrerar emotioners intentionalitet som de-
ras kroppsliga fenomenalitet (1a). Hon erbjuder därmed en lovande emotions-
teori.  

Analogierna till trots: kontraster 
Emotioners perceptuella karaktär – vare sig det är via kognitiv konstitution 
(modularitet, affektspecifika representationer, varma kognitioner), funktion-
alitet (identifierare av formella objekt/värden/preferanda/centrala relationste-
man) eller upplevelsemässiga karaktär (viljetranscenderande automaticitet, 
kognitivt motstånd, fenomenalitet) – är goda skäl för att acceptera en percep-
tuell emotionsteori. Analogierna till trots låter sig ett antal för teorin proble-
matiska kontraster göras. Tappolet konstaterar initialt – och rätteligen – att 
skillnader givetvis inte omintetgör befintliga analogier liksom skillnaderna 
mer kan vara av grad och mindre av typ. Det sistnämnda är av särskild rele-
vans eftersom såväl Prinz som Tappolet menar att en skillnad perception-
emotion primärt följer på en problematisk eller alltför förenklad förståelse av 
perceptionsbegreppet.226 Ett försvar av den perceptuella teorin tar sig därför 
delvis uttryck som en kritisk diskussion av perceptionsbegreppet.   

Domänspecificitet och andra perceptuella system 
Avsaknad av uppenbar domänspecificitet och underliggande sinnesorgan 
samt beroende av andra perceptioner är exempel som tidigare lyfts fram. Oron 
över domänspecificitet kan rimligen sägas följa av 1) den eventuella svårig-
heten att betrakta abstrakta och relationella egenskaper, såsom värderingar, 
som en enhetlig kategori (något Prinz, samt Charland mot bakgrund av Za-
joncs forskning, förnekar) samt 2) att värderingar är olämpliga att förstå som 
förnimbara egenskaper givet deras abstrakta karaktär. Prinz kommenterar det 
sistnämnda:  

In paradigm cases of perception, we (…) think that a visual perception of a 
circle consists in a perceptual representation that is circular.227  

 

                               
226 Tappolet, 27. 
227 Prinz, “Is Emotion a Form of Perception?,” 149. 
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Men en ska vakta på en sådan förenklad bild:  

The point is that perceptual representations can represent complex relational 
properties that have no intrinsic morphological unity, and they can represent 
without resembling their referents. If this is even a possibility in the case of 
[perceiving] red, we should not rule out the possibility that emotions represent 
abstract relational properties such as danger, threat, or loss.228  

 
Att emotioner vidare saknar tydliga sinnesorgan är inte emotionsspecifikt och 
har redan diskuterats. Perception av ens kroppsliga positionering (propriocept-
ion) och språkperception är bägge exempel på vedertagna fall av perception 
förutan specifika organ.229 Beroende av andra perceptuella system är inte ett 
problem i sig: En perception P1 kan vara beroende av underliggande percept-
ioner och perceptuella strukturer P2 och P3. Att emotioner kan vara multimo-
dulära eller inbegripa intermodulär samverkan är inte tagna för sig starka skäl 
mot den perceptuella teorin. Följande kritik från Demian Whiting (2012) 
uttrycker denna invändning:  

whereas emotions are normally caused by other mental states, sensory experi-
ences are not brought about in this way. For instance, although we will usually 
feel fear in response to particular thoughts or perceptual experiences (say, the 
sight of a snake), visual and auditory experiences never have thoughts and 
other mental states as their causal antecedents. Instead sensory experiences are 
normally caused directly by the things they represent. So, for example, a visual 
experience of a red object will normally be a direct response to the red object 
that is perceived.230   

 
Men, som Prinz skriver:  

In ordinary visual perception three-dimensional shape information has to be 
recovered from two-dimensional spectral patterns recorded from the retinae in 
early visual centers. High-level vision is, in this sense, indirect. It would be 
bizarre to conclude that we never perceive shapes. Indirectness is not the ex-
ception in perception but the rule. In the case of emotions, the only difference 
is that more than one sense modality is involved.231  

 
Den fråga jag betraktar som avgörande är inte huruvida emotioners konstitut-
ion skiljer sig från relevanta exempel av perception (vilket på goda grunder 
kan förnekas) utan huruvida detta gör en skillnad för den roll emotioner har 
att spela i människans mentala liv. En sådan skillnad är primärt fenomenell – 
skiljer sig emotioner i avgörande grad från perceptuella upplevelser? – och 

                               
228 Prinz, 149. 
229 Tappolet, Emotions, Value and Agency, 28; Prinz, Gut Reactions: A Perceptual Theory of 
Emotion, 226. 
230 Whiting, “Are Emotions Perceptions of Value?,” 95. 
231 Prinz, Gut Reactions: A Perceptual Theory of Emotion, 231. 
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epistemologisk – är emotioner i avgörande mening mindre relevanta för kun-
skapsutveckling och rationalitet än perceptioner?  

Emotioner är komplexa fenomen – minimalt med avseende på deras feno-
menalitet och relation till jagets trosföreställningar, intressen och förförståel-
ser i övrigt. I typfallet inbegriper emotionell fenomenalitet en komplexitet som 
tar sig uttryck som bland annat en förändring i uppmärksamheten och en vär-
derande upplevelse av något som positivt eller negativt232: Inför den attacke-
rande hunden genomgår jag en kroppslig negativt värderande upplevelse sam-
tidigt som andra objekt försvinner in i bakgrunden.233 Whiting skriver:  

What it is like to undergo fear or anger, for instance, is nothing like what it is 
to have a visual experience of any sort (…). Crucially (…) emotions manifest 
a feeling quality that is palpably lacking in the case of sensory experience 
(…).234 

 
Vad jag vill ta fasta på här är att emotioner har en för den perceptuella teorin 
potentiellt problematisk fenomenell karaktär: De är interoceptiva och inbegri-
per vidare en positiv eller negativ fenomenell klangfärg liksom en uppmärk-
samhetsförändring. Vidare kan det tilläggas att emotioner i majoriteten av fal-
len vilar på andra kognitiva strukturer: Exempelvis inbegriper min sorg över 
min bortgångna mor en förståelse av vem hon var, vilken roll hon spelade i 
mitt liv, mina insikter om vad som är gott eller ont i levandet, etc. Huruvida 
denna typ av komplexitet är ett problem vill jag återkomma till nedan. Frågan 
om även perception i stor utsträckning vilar på olika förförståelser och sub-
jektsintressen vill jag huvudsakligen diskutera i kapitel 5.235 

Jag vill formulera detta problem som följer: Perceptioner tycks säga oss 
något om världen medan emotioner tycks säga oss något om oss själva. Detta 
tar sig uttryck som en fråga om a) indirekthet, b) rationalitet och c) berätti-
gande skäl. Dessa vill jag diskutera härnäst.  

                               
232 Valence 
233 För ytterligare diskussion om uppmärksamhet och emotion, se till exempel de Sousa, The 
Rationality of Emotions, 195–96; Damasio, Descartes’ Error: Emotion, Reason, and the Hu-
man Brain, 170–73; Brady, Emotional Insight: The Epistemic Role of Emotional Experience, 
20–23. 
234 Whiting, “Are Emotions Perceptions of Value?,” 96. 
235 Jag vill dock redan här göra följande kommentar: om emotioner är en sensibilitet inför 
världen kan inte bara emotioner sägas vara beroende av sinnesperceptioner utan möjligen 
även det omvända. I denna mening är inte bara emotioner resultatet av perceptioner – utan 
även tvärtom: emotioner är vad som möjliggör den uppmärksamhet som utgör grunder för 
andra perceptioner. Jag skulle inte ha blivit arg om jag inte hört dina förolämpande ord, men 
jag skulle heller inte ha sett en mängd andra detaljer som är anknutna till din ilska, situationen 
som hotfull, etc., om inte emotionen förändrat mitt fokus.  
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Indirekthet 
Emotioner är direkt beroende av jagets ingång till en situation – hennes tros-
föreställningar, intressen (inklusive hennes kroppsliga tillstånd) och är intimt 
sammankopplade med hennes handlande: Vilket handlingstillstånd hon befin-
ner sig i och vad hon är benägen att göra härnäst. Detta är något som talar för 
en form av indirekthet – och som enligt kritikern inte är fallet med percept-
ioner. Julien Deonna (2006) menar att denna indirekthet talar mot en percep-
tuell emotionsteori:   

Emotions are essentially dependent on the needs, desires, beliefs, expectations, 
moods and general motivational dispositions of the subject experiencing the 
emotion in a way that perception is not.236   

 
Men att emotioner är bundna till jaget snarare än sina objekt – till skillnad från 
perceptioner – kan ifrågasättas. Tappolet skriver:  

what we believe, what we feel, and what we are motivated to do are likely to 
influence how it feels to undergo sensory experiences, such as looking at a 
mountain landscape. In the same way, it has to be acknowledged that psycho-
logical factors, such as expectations and moods, influence the focus of our at-
tention, and thus the content of what we experience.237   

 
En kan vända på frågan: Hur rimligt är det att anta att en perceptuell upplevel-
ses innehåll inte står under påverkan av subjektets förförståelser och tillstånd 
– att den i denna mening är formbar? Att uppleva något är i den här meningen 
inte endast att vara en passiv mottagare – utan primärt en deltagare i situat-
ionen. Detta är något jag vill vidareutveckla i kapitel 5 – för tillfället noterar 
jag att ordet mottagare (eller åskådare) möjligen implicerar en problematisk 
förståelse av perception generellt.  

Att subjektet påverkar upplevelsens innehåll är något jag vill ta fasta på: att 
både emotioner och perceptioner inbegriper såväl ett kognitivt motstånd som 
en formbarhet till följd av subjektets personliga ingång och status. Detta gör 
skillnaden emotion-perception till en skillnad i grad på denna punkt, och inte 
(nödvändigtvis) i typ. Jag kommer tala om detta som att människan i upple-
velsen (perceptionen eller emotionen) har en personlig ingång till en situation.  

Detta återspeglas även på ett kognitionsvetenskapligt plan. Som beskrivits 
tidigare problematiserar Prinz idén att den typ av modulära processer som per-
ceptioner inbegriper skulle vara informationellt inkapslade i den stränga me-
ning som Fodor menar. Istället för informationell inkapsling väljer Prinz istäl-
let att tala om stimulusberoende för att betona att information från underlig-
gande system är primär i relation till information från överordnade system: 
Subjektets mentala konstitution har inverkan på perceptuella system i dessas 
                               
236 Deonna, “Emotion, Perception and Perspective,” 30. 
237 Tappolet, Emotions, Value and Agency, 28. 
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informationshantering, men det är den för systemet externt inkommande in-
formationen som i slutändan trumfar.238 Vad detta betyder är att de processer 
som är karaktäristiska för perceptioner inte är så isolerade som Fodor menar 
är fallet.239 De är stimulusberoende, vilket hos Tappolet har sin motsvarighet i 
att emotioner uppvisar ett kognitivt motstånd.  

Såväl Tappolet som Prinz lämnar därmed utrymme för att emotioner såsom 
perceptioner är formbara med avseende på hur jaget kan påverka det percep-
tuella innehållet. Framförallt: om perceptuella processer de facto är möjligt 
föremål för externa influenser (till exempel från vad som inom CTM koncep-
tualiseras som centrala processer) vore det i ljuset av detta snarare anmärk-
ningsvärt om emotioner i egenskap av att vara perceptuella inte uppvisade en 
motsvarande tillgänglighet. Prinz skriver:  

Verbal cueing can lead people to alter their experience of the duck-rabbit. Like-
wise, we can electively experience a Necker cube as facing right, facing left, 
or as a gemstone facing directly forward. In paintings that covey [sic] depth by 
scale, we can see figures in the distance as far away or we can see them as tiny 
people floating in the foreground.240  

 
På vad sätt perceptioner relaterar till agens är något jag vill diskutera senare. 
Vad som är relevant för tillfället är att kognitivt motstånd är kompatibelt med 
en formbarhet till följd av jagets ingång och att detta karaktäriserar såväl per-
ceptioner som emotioner. Om en skillnad föreligger är det en skillnad i grad 
och inte i typ.  

En annan kontrast som bör lyftas är att emotioners indirekthet återspeglas 
i en distinkt handlingsorienterad fenomenalitet: Emotioner har en kroppslig 
negativ eller positiv klangfärg – de premierar ett närmande eller fjärmande – 
och motiverar till handlande därefter. Detta tydliggörs än mer av att de inbe-
griper en aktivering av kroppsliga tillstånd (hormonutsöndring och andra auto-
noma tillstånd) som förbereder subjektet för vissa typer av handlingar.241 Kan 
något liknande sägas om perceptioner?  

Den filosofiska och kognitionsvetenskapliga forskningen kring perception 
såsom fundamentalt förankrad i kroppsligt handlande är ett brett forsknings-
fält.242 Prinz refererar till James J. Gibson (1979) som förstår perception av 
objekt som perception av vilken typ av handling dessa inbjuder till.243 Att för-

                               
238 Prinz, “Is Emotion a Form of Perception?,” 154–58. 
239 Prinz, “Is the Mind Really Modular?” 
240 Prinz, 30. Se även Warren and Warren, “Auditory Illusions and Confusions”; Kosslyn et al., 
“Topographical Representations of Mental Images in Primary Visual Cortex.”  
241 I Damasios följd kan en till och med tala om att en nedsättning i de neurala strukturer som 
emotioner förutsätter resulterar i defekter med avseende på rationellt handlande. Se kapitel 2.  
242 Se till exempel Gibbs, Embodiment and Cognitive Science. 
243 Gibson, The Ecological Approach to Visual Perception. 
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nimma världen är sett ur detta perspektiv att som agent förnimma handlings-
potentialer. Raymond Gibbs (2005) skriver i Embodiment and Cognitive Sci-
ence:   

What people perceive depends on what people are able to do, and what they 
do, in time, alters what they perceive.244  

 
Perception av föremål inbegriper neural aktivering av handlingsförberedande 
åtgärder som relaterar till föremålen ifråga. Förlust av motorisk kapacitet har 
visats kunna leda till nedsatt förmåga att förnimma korresponderande objekt 
och omvänt.245 Att göra och att se/känna/etc. är därmed inte från varandra 
frånkopplade fenomen. Om även perception i tillräckligt stor omfattning kan 
vara motoriskt förankrat är inte perceptioner och emotioner nödvändigt olika 
i den här meningen. Varken emotioner eller perceptioner är frikopplade från 
mänsklig agens – tvärtom kan skäl ges för att bägge tjänar på att konceptuali-
seras inom ramen för en förståelse av människan som en agent.246  

Den främsta skillnaden emotion-perception är istället fenomenell. Obero-
ende av en analog förankring i motorik eller en formbarhet givet jagets ingång 
till en situation har emotioner en negativ eller positiv klangfärg. Frågan är om 
den handlingsorienterade fenomenaliteten – att emotioner har en upplevelse-
mässig kvalité av närmande eller fjärmande – som särskiljer emotioner från 
perceptioner är ett problem för den perceptuella teorin. Responsen till detta 
beror på vilken förståelse av perception en i slutändan anammar. Tappolet an-
vänder en liberal sådan: Perception är en öppenhet gentemot världen – något 
som i tillräckligt stor utsträckning även kan sägas om emotioner. En fenome-
nell skillnad gör en relevant skillnad för mig om den har negativa konsekven-
ser för möjligheten av emotioner som epistemiskt relevanta, vilket jag disku-
terade inledningsvis. Frågan är med andra ord om jagets upplevda välmående 
är ett hinder för idén att emotioner kan ge någon form av tillgång till verklig-
heten. Jag vill återkomma till detta i kapitel 5.  

Sammantaget bedömer jag att emotioners indirekthet inte är ett avgörande 
argument mot den perceptuella emotionsteorin.  

Rationell utvärdering  
En annan invändning är att emotionella subjekt – subjekt som genomgår en 
emotionell episod – kan anklagas för att vara irrationella. I den utsträckning 
sådan normativ utvärdering är fallet tycks en skillnad mellan emotioner och 
perceptioner föreligga. Men frågan är: när är normativ utvärdering berättigad? 
En bör här skilja på de processer som föregår en emotion, emotionen ifråga, 
och de faktorer hos subjektet som sedan följer. För att kritiken ska vara giltig 
                               
244 Gibbs, Embodiment and Cognitive Science, 17. 
245 För översikt, se Barsalou, “Grounded Cognition”; Noë, Action in Perception. 
246 Detta är något jag föreslår i kapitel 5.  
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behöver emotionen vara möjligt föremål för utvärdering – inte kringliggande 
faktorer. Detta är Prinz huvudsakliga respons. Prinz betonar att normativ ut-
värdering förutsätter en agentens möjliga påverkan. Om ett subjekt har en ir-
rationell eller illa grundad trosföreställning som verkar som bakomliggande 
skäl eller orsak till en emotion tillfaller irrationalitetsanklagelsen dessa och 
inte emotionen. Prinz återger ett berömt citat av Hume:  

Hume (1739/1978, II.iii.3) says, "a passion can never, in any sense, be call'd 
unreasonable, but when founded on a false supposition." In other words, the 
normative status of an emotion may derive entirely from the mental states that 
cause it.247   

 
En rädsla för kommunister kan i den här meningen betraktas som irrationell 
givet att den grundar sig i en irrationell föreställning om kommunister (såvida 
rädslan inte tillfaller en dissident under Sovjetregimen).248 Detta är vad som 
föranleder de Sousa att skilja mellan en emotions objekt och dess korrekta 
objekt, där det senare endast är fallet om emotionen kvarstår vid komplett re-
levant kunskap om objektet ifråga.249 Men i den utsträckning en är klandervärd 
för sina förförståelser och trosföreställningar som utgör skälen till emotionen 
är det dessa kognitiva strukturer (omdömen, trosföreställningar, etc.) som är 
irrationella. Kritiken mot den perceptuella teorin utifrån emotioners möjliga 
irrationalitet är i sådana fall oberättigad. 

Vidare är det inte ovanligt att rationalitetskrav ställs på emotionella subjekt 
i egenskap av vilka handlingar dessa företar sig. Prinz menar att emotioner är 
interoceptiva registreringar av kroppsliga förändringar som utgör handlings-
förberedande tillstånd. Vilken handling en utför utifrån sådana tillstånd är 
möjligt föremål för kritik. Normativ utvärdering av emotionen är olämplig om 
den berör handlingen som följer på emotionen då handlingen inte är emotions-
konstituerande.250 I den här meningen är att vara emotionell som att placeras i 
en dörröppning och ha vissa förförståelser om vad som försiggår därinne. 
Huruvida en kliver in eller ej determineras inte av emotionen – även om dörr-
öppningen möjliggör en viss typ av aktivitet. Om en kastar sig in i rummet 
utan att ha försäkrat sig om vad som pågår därinne finns det dubbla anled-
ningar att tala om möjlig normativ kritik: den utförda entrén och förförståel-
serna. Ingendera tillfaller emotionen. 

                               
247 Prinz, Gut Reactions: A Perceptual Theory of Emotion, 239. 
248 Vilket även är vad som kan föranleda frågor om emotioners berättigande. Det är inte emot-
ionen som behöver synas utan kring- och bakomliggande trosföreställningar. Se Tappolet, Emo-
tions, Value and Agency, 40–41.   
249 de Sousa, The Rationality of Emotions, 116. 
250 Sammanblandningen har en semantisk bakgrund: den är en följd av att enskilda emotionsord 
kan användas på flera olika sätt: för att referera till en disposition eller karaktär, ett beteende, 
en handling eller själva emotionen.  
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En allvarligare invändning hämtar Tappolet från Brady som påpekar att 
rationalitetskrav dock ofta tycks kunna ställas trots emotioners kognitiva mot-
stånd:  

someone who is suffering from recalcitrant emotions is subject to a certain 
rational requirement (…) it makes no sense to claim that someone experienc-
ing the Müller-Lyer illusion should either stop seeing the lines as unequal, or 
change her perceptual belief .251  

 
Jag brukar som regel svimma när jag ser blod. Låt säga att jag fick panik inför 
åsynen av ett plåster på din arm (så allvarlig är dock inte mina känslor inför 
blod), och du fann min reaktion orimlig eller löjlig (”Det är ju bara en 
skråma!”) – vore din hållning oberättigad? Om jag segnade ner till följd av ha 
sett en trafikolycka kanske du skulle ha förståelse, men det tycks likväl finnas 
uppenbara fall av berättigat påläggande av vissa rationella krav trots att emot-
ioner uppvisar ett kognitivt motstånd. Bradys invändning gäller att det räcker 
med att sådana fall finns för att emotioner inte ska vara analoga med percept-
ioner.  

Här identifierar Prinz ett möjligt subjektsansvar: Detta går att återfinna i de 
processer som initierar emotioner – framförallt i de kalibreringsfiler som för-
ankrar olika situationer i en emotionell respons.252 Sådana kalibreringsfiler står 
under visst inflytande från subjektet: En kan givet erfarenhet utveckla en sen-
sibilitet eller förståelse för vilka situationer som har en given relevans – något 
som är att likna vid en upptränad förmåga att urskilja olika sakförhållanden i 
en situation:  

There are conditions under which visual judgments can be held to normative 
standards. If Smith chronically misperceives mules as horses and she has been 
assigned the task of identifying a particular mule, she may be obligated to im-
prove her perceptual acuity.253  

 
Här impliceras att perception inbegriper ett lärandemoment som den förnim-
mande har ett visst inflytande över. Vad som är centralt här är att den norma-
tiva utvärderingen (och kritiken av den perceptuella teorin givet möjligheten 
av sådana rationalitetskrav) i flertalet fall inte tycks tillfalla emotionen ifråga, 
utan i vilken utsträckning en har hanterat och odlat sina emotionella disposit-
ioner – vad en kan tala om som ens emotionella kompetens. Emotioner i strikt 

                               
251 Brady, “Recalcitrant Emotions and Visual Illusions,” 276. Citerat i Tappolet, Emotions, 
Value and Agency, 32. 
252 Prinz, Gut Reactions: A Perceptual Theory of Emotion, 131–59. Se även Susanne Siegel 
(2017) för en diskussion om perceptioner rationalitet i en vidare bemärkelse. Siegels position 
liknar Prinz i det att bägge menar att det finns fall av ordinär perception där den percipierande 
är föremål för normativ kritik (givet hur och vad denna percipierar). Siegel, The Rationality of 
Perception. 
253 Prinz, Gut Reactions: A Perceptual Theory of Emotion, 239. 
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episodmässig bemärkelse – instanser av emotioner – är enligt Prinz snarare 
icke-rationella. De kan varken vara rationella eller irrationella.  

Om emotionell sensibilitet kan tränas upp – liksom en kan träna sig i att 
identifiera hästar – uppstår intressanta möjligheter: Människan är inte till fullo 
passiv i sin emotionalitet inför världen utan kan genom ett aktivt förhållnings-
sätt till sina erfarenheter träna upp sin emotionella förmåga att identifiera vad 
som är värdefullt. Detta anknyter till vad jag tidigare talat om som människans 
personliga ingång till en situation – här i termer av lärande och kompetens – 
och är något jag vill återkomma till i kapitel 4 och 5. Liksom en stallpojke kan 
lära sig att bättre identifiera hästar kan människor lära sig att bättre percipiera 
värden (formella objekt).  

Både Prinz och Tappolet framhåller den vedertagna synen att kulturella 
faktorer har sin roll att spela här: En skillnad i emotionell disposition mellan 
två subjekt består i stor utsträckning i dispositionernas kulturella och psyko-
logiska tillkomsthistoria. Prinz gör en parallell till de Sousa som menar att 
emotioner bottnar i paradigmatiska scenarion (till exempel ”Sorg till följd av 
förskjutning”) varifrån dessa emotioner utvecklas i takt med att nya erfaren-
heter integreras i scenarierna under livets gång (”Inte all förskjutning är av 
ondo”).254 Att förnimma en situation som involverande hästar eller hot, åsnor 
eller hopp har i varierande grad sina rötter i subjektets individuella, psykolo-
giska och kulturella förförståelser samt bakomliggande trosföreställningar. 
Att samma sakförhållanden kan ge upphov till delvis olika perceptuella upp-
levelser är mindre kontroversiellt att hävda än att sakförhållandena ifråga ute-
slutande fastställs av subjektet. Tappolet och Prinz bör tillskrivas den först-
nämnda positionen: Det är människans personliga ingång till en situation som 
ger den perceptuella upplevelsen dess karaktär, men inte uteslutande så.   

Vad som är centralt här är 1) att emotioners formbarhet är konsistent med 
den typ av analogier emotioner-perceptioner Tappolet gör i övrigt, samt 2) att 
emotioners formbarhet – med det relativa subjektsansvar det medför – även 
återfinns inom andra former av perception.255 Vad som är av särskild relevans 
för mig är att inga av ovanstående motargument är ett slutgiltigt skäl mot att 
betrakta emotioner såsom erbjudande en tillgång till verkligheten.  

Möjligen kan en typskillnad istället återfinnas i vilka egenskaper emotioner 
och perceptioner är en sensibilitet inför. Denna vill jag diskutera härnäst i an-
knytning till frågan om emotioners relation till berättigande.  

Berättigande 
Jag har nu diskuterat och problematiserat ett antal invändningar mot den per-
ceptuella teorin: att emotioner är indirekta (att perceptioner tycks säga oss 
något om världen medan emotioner tycks säga oss något om oss själva) med 

                               
254 de Sousa, The Rationality of Emotions, 181–84. 
255 Tappolet, Emotions, Value and Agency, 38. 
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avseende på perceptuella system och perceptioner, kognitiva strukturer och 
förförståelser, samt eventuella krav på rationalitet (att emotioner är föremål 
för normativ utvärdering på ett sätt som inte är analogt med perceptioner). 
Inga är direkta hot mot idén att emotioner är perceptioner och kan ge en till-
gång till verkligheten.  

Jag vill nu diskutera ytterligare ett problem med emotioners indirekthet. 
Detta tar sig uttryck på följande sätt: Emotioner tycks inte verka som berätti-
gande skäl i samma utsträckning som perception, utan öppnar tvärtom oftare 
upp för frågor om skäl som går utöver emotionerna eller är bakomliggande till 
dessa. På frågan ”Varför är det där provocerande?” är ett tillfredsställande svar 
sällan ”Eftersom det gör mig arg”. Om emotioner är perceptioner borde de ha 
en epistemisk roll att spela i människors liv, som påminner om perceptioners 
roll. En kan sammanfatta detta som följer: Istället för att berättiga tycks de 
kräva ett berättigande, vilket tyder på att de tagna för sig inte säger något om 
världen. Tappolet hämtar denna invändning från Brady:  

[Brady’s] point is that in contrast to sensory experiences, emotions typically 
fail to silence demands for justification even when the conditions are normal 
and there are no defeaters.256   

 
Tappolet bekräftar att en epistemologisk skillnad föreligger mellan emotioner 
och perceptioner, delvis utifrån a) emotioners beroende av andra kognitiva 
strukturer (trosföreställningar och andra perceptuella system) och b) delvis ut-
ifrån att de egenskaper emotioner är en förnimmelse av uppvisar en skillnad 
med avseende på de egenskaper sinnesperceptioner har som objekt – men att 
detta inte berövar emotioner deras perceptuella karaktär eller berättigande 
kraft. En skillnad i kognitiva strukturer (den personliga ingången: förförståel-
ser, trosföreställningar, tillgängliga koncept, etc.) har diskuterats ovan. Vad 
jag vill fokusera på här är på vilket sätt emotioners intentionala objekt relaterar 
till emotioners berättigande roll.  

Såväl Prinz som Tappolet förstår, om än i olika termer, värden (formella 
objekt/centrala relationsteman) som något som tillkommer andra egenskaper i 
de situationer människor befinner sig i – värden är supervenienta. Superveni-
ens är en asymmetrisk beroenderelation mellan två egenskaper eller objekt – 
vanligen mellan en egenskap och en given mängd egenskaper. Relationen 
mellan mönstret på min tröja och molekylerna det består av är supervenient: 
En kan byta ut en molekyl mot en identisk utan att mönstret ändras, men inte 
tvärtom. Mönstret är supervenient i relation till molekylerna. Vad som är re-
levant för tillfället är inte en fullständig värdeontologi, utan att värdeegen-
skaper tillkommer (superveniens) andra egenskaper i situationen.  

                               
256 Tappolet, 39. Se även Brady, Emotional Insight: The Epistemic Role of Emotional Experi-
ence, 86–89. 
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Prinz beskriver emotioner som perceptioner av centrala relationsteman, 
det vill säga värden (formella objekt). Sådana teman är hos Prinz per definit-
ion egenskaper hos omgivningen som följer på en relation mellan subjektet 
(med dess intressen) och omgivningen. Värdeegenskaper är därmed beroende 
av dessas underliggande egenskaper hos de objekt som figurerar i situationen, 
liksom subjektets status. Värden tillkommer när vissa egenskaper eller objekt 
intar en viss position i en situation – en kan ta bort vargens huggtand ur bilden 
men likväl bibehålla situationens egenskaper fara eller skrämmande. För 
Prinz är sådana värden responsberoende: Värden har en existens i relation till 
en mottagare (liksom rödheten har sin existens i relation till organismer med 
förmågan att förnimma rött – vitt skilda fysiska objekt kan ge upphov till röd-
het).257 Tappolet ger värdeegenskaper en annan ontologisk status än Prinz, men 
bägge är eniga i värdeegenskapers beroenderelation till andra objektsegen-
skaper.258 Ett refererande till värdeegenskaper (till exempel ”provocerande”) 
kommer därmed oftast eller alltid anta formen av ett refererande till dessas 
bakomliggande egenskaper (”vitnande knogar”, ”hårdnande blick”) – detta är 
karaktäristiskt för frågor om värden och därmed karaktäristiskt för varje an-
språk på att ha någon form av tillgång till värden i världen. För Tappolet möj-
liggör detta en respons till Bradys kritik om emotioners avsaknad av berätti-
gande förmåga: att emotioner såsom perceptioner är öppna för frågor om skäl 
är en konsekvens av att emotioners objekt är öppna för frågor om skäl på ett 
sätt som skiljer sig från sinnesperceptioners objekt. Som Tappolet formulerar 
det:  

while it is true that emotions differ from sensory experiences with respect to 
justification, this has more to do with the nature of values than with the nature 
of emotions.259  

 
Tappolet gör en parallell till Adam Pelser (2014):  

in the face of widespread emotional disagreements, it is natural to turn to a 
discussion regarding the features of what is evaluated instead of simply invok-
ing what we feel. (…) this is akin to the strategy of pointing out of the window 
when trying to convince an interlocutor that it is raining, the hope being that 
he will gain a similar perceptual experience.260  

 
Eftersom emotioner är perceptioner av supervenienta egenskaper kommer de 
bakomliggande egenskaperna oftare diskuteras om oenighet föreligger, lik-

                               
257 Se Prinz, “The Duality of Content.”  
258 För Tappolet är värden dispositionella i en realistisk mening, en position hon benämner neo-
sentimentalism. Värden har en dispositionell existens som är oberoende av människan. Se 
Tappolet, Emotions, Value and Agency, 80–122. 
259 Tappolet, 39–40. 
260 Tappolet, 39. Se Pelser, “Emotion, Evaluative Perception, and Epistemic Justification,” 120. 
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som oenigheter potentiellt kan lösas genom att människor intar varandras per-
spektiv. Att emotioner inbegriper frågor om skäl är därmed inte ett avgörande 
argument mot att de är perceptuella och kan ge någon form av tillgång till 
verkligheten.  

Jag skrev inledningsvis att filosofer som de Sousa och Roberts menar att 
emotioner liknar perceptioner men att de inte är perceptuella i bokstavlig me-
ning. Emotioner är för dessa snarare en fråga om perspektiv. Den fråga detta 
öppnade för var varför sådana perspektiv har en distinkt emotionell fenome-
nalitet. Denna fråga kan hanteras av en renodlad perceptuell emotionsteori: att 
vara emotionell är att fenomenellt percipiera världen såsom relevant utifrån 
intresse. Denna fenomenalitet är en kroppslighetens följsamhet med situation-
ens karaktär – en karaktär som är de värden (formella objekt) som situationen 
involverar. Jag bedömer därmed sammantaget att argumenten för en percep-
tuell teori är goda liksom argumenten mot en sådan teori väl kan bemötas.  

Avslutande diskussion och sammanfattning 
Från Charland vill jag ta med mig att emotioner rimligen är att förstå som 
inbegripande en icke-reducerbar tillgång till världen och icke-reducerbara 
mentala processer. Från Prinz vill jag ta med mig att emotioner på en konsti-
tutiv nivå är perceptuella: De äger rum i och inbegriper i signifikant bemär-
kelse perceptuella system och mekanismer. Likaså inbegriper de möjligheten 
av en utveckling givet kalibrering vilken öppnar för möjligheten av en norma-
tiv utvärdering. Från Döring och Slaby vill jag ta med mig att en sådan per-
ception måste förstås som i grunden kroppslig: Emotioner är perceptioner av 
värden genom kroppen – de är exteroceptiva givet sin interoceptiva karaktär. 
Från Tappolet vill jag slutligen ta med mig att emotioner till sin funktion – 
vilken roll de har att spela i människans mentala liv – i alla relevanta  avseen-
den är analoga med perceptioner. Bägge är fenomenella, bägge är automa-
tiska, bägge är förankrade i situationen, bägge har korrekthetskriterier, bägge 
uppvisar ett kognitivt motstånd, bägge är slutledningsoberoende, bägge har en 
med situationen följsam karaktär och bägge kan konceptualiseras inom CTM. 
Jag menar att den perceptuella teorin därmed är förankrad i den mänskliga 
erfarenheten samt de empiriska vetenskaperna. Den kan integrera såväl kog-
nitiva teoriers som känsloteorins filosofiska styrkor samt den psykofysiolo-
giska evidens som ligger till grund för den senare.    

Ett potentiellt problem var att perceptioner tycks säga oss något om världen 
medan emotioner tycks säga oss något om oss själva – något som talar mot 
den perceptuella teorin. I ljuset av ovanstående diskussion är det dock mini-
malt lämpligare att tala om perceptioner som mera sägande oss något om värl-
den och emotioner mera sägande oss något om oss själva. Bägge förstås rim-
ligen som en fenomenell följsamhet med situationens karaktär – en perception 
genom kroppen – och inbegriper signifikant subjektets personliga ingång till 
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situationen ifråga. Den främsta skillnaden består i emotioners objekt – värden 
– vilket öppnar upp för en formbarhet som är större än perception i övrigt, 
liksom att emotioner möjligen i större bemärkelse är handlingsorienterade. 
Den roll detta spelar för mig är att emotioner kan ge en tillgång till verklig-
heten – deras karaktär av indirekthet och deras inbegripande av rationalitet 
och berättigande skäl till trots.  

Som Nussbaum påpekar i det inledande citatet verkar emotioner inte sällan 
upplysande om vad som är relevant att göra i olika situationer: Detta är vad 
som föranleder att hon – sin kognitiva teori till trots – talar om emotioner i 
perceptuella termer, som en sensibilitet inför relevans, något jag läst som ett 
jagets bifall till olika värden. Sett i ljuset av Prinz och Tappolet bör detta för-
stås bokstavligt: Emotioner är en sensibilitet, de ger en tillgång till världen – 
de är perceptioner av värde. Att vara emotionell är att känna världen genom 
kroppen. De är inte – vilket Nussbaum menar – en värderande sensibilitet, 
utan en sensibilitet inför värden.  

Vad jag särskilt vill ta fasta på är att emotioner är handlingsorienterade 
(såväl fenomenellt som kroppsligt) samt implicerar en tydlig involvering av 
människan som deltagande givet hennes intresse och personliga ingång till en 
situation. Detta vill jag återkomma till i kapitel 5.  

Att emotioner är perceptioner leder mig vidare i min undersökning. Vilka 
epistemiska möjligheter öppnar emotioner som perceptioner upp för och vil-
ken epistemologisk ram bör emotioner placeras inom? Om perception kan be-
rättiga kunskapsanspråk bör emotioner i analog bemärkelse kunna göra det-
samma. Emotioners möjliga perceptualitet tycks i den meningen vara bero-
ende av dessas epistemiska möjligheter – en perceptuell emotionsteori tjänar 
på en förståelse av emotioner som epistemiska. Detta vill jag diskutera här-
näst.  
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4. Emotioner och epistemisk relevans 

I förra kapitlet diskuterade jag den perceptuella emotionsteorin – att emotioner 
är perceptioner av värden – och fann denna vara adekvat givet de kriterier för 
en emotionsteori jag ställt upp samt de insikter jag hämtat från övrig emot-
ionsforskning. Jag valde att tala om emotioners perceptualitet som en fenome-
nell följsamhet med en situations karaktär – en perception genom kroppen, 
signifikant inbegripande subjektets personliga ingång till situationen och 
starkt förankrad i subjektet såsom handlande. Sammantaget innebär detta att 
emotioner är ett förnimmande genom kroppen av värderade sakförhållanden 
som har bäring för subjektet som agent. 

Den perceptuella teorin öppnar upp för epistemologiska möjligheter: Om 
emotioner är perceptioner och de senare kan vara kunskapsmöjliggörande föl-
jer det rimligen att detta även gäller emotioner. Jag vill i det här kapitlet dis-
kutera detta – på vad sätt och i vilken utsträckning emotioner kan betraktas 
som kunskapsmöjliggörande. Jag kommer att tala om detta som en fråga om 
vilken epistemisk relevans emotioner kan ha givet att dessa är perceptuella.  

Jag vill initialt dra upp huvudlinjerna för hur jag kommer att använda be-
greppet epistemisk relevans. Därefter kommer jag att presentera ett för mig 
användbart sätt att urskilja olika kunskapstyper och relatera dessa till emot-
ioner. Mitt huvudsakliga argument är att en skillnad i emotionalitet rimligen 
gör en skillnad i vilken kunskap som är ett subjekt tillgängligt: Emotionalitet 
gör en skillnad i epistemiskt utgångsläge. Detta gäller för såväl ett subjekt som 
genomgår en emotionell utveckling som för två skilda subjekt som har olika 
stor emotionell förmåga.  

Om det vidare finns kunskap som är åtkomlig endast för ett emotionellt 
välfungerande subjekt kommer jag att tala om en sådan kunskap som en di-
stinkt emotionell kunskap.  

Ett övergripande syfte 
Att diskutera emotioner och perceptioner i 
relation till frågor om kunskap har även en 
övergripande bäring för en perceptuell 
emotionsteori. Givet att perceptioner i bred 
bemärkelse betraktas som kunskapsgivande 
följer att emotioner – om de är perceptuella 
– rimligtvis borde vara kunskapsgivande i 

Emotioner som 
perceptioner

Emotioner som 
epistemiskt relevanta

En förståelse av den 
kunskap som 

emotioner möjliggör
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en relevant analog mening. Om detta är fallet stärks förståelsen av emotioner 
som perceptuella ytterligare. Utöver detta öppnar en diskussion av emotioners 
epistemiska relevans såsom perceptuella för en större förståelse av den typ av 
kunskap som möjliggörs. Triaden (1) emotioner som perceptioner, (2) emot-
ioner som epistemiskt relevanta och (3) en förståelse av den kunskap som po-
tentiellt genereras av emotioner verkar därmed inbördes fördjupande och stär-
kande av en eventuell teori som helhet.  

Epistemisk relevans 
Människan utför en mängd olika kunskapsgivande aktiviteter. De aktiviteter 
som i normativ mening bidrar till kunskapsackumulering kommer jag att tala 
om som epistemiskt relevanta. Min ingång är epistemologisk-normativ till 
skillnad från kunskapssociologiskt-deskriptiv.261 Det innebär att den kunskap 
och de kunskapsmöjliggörande aktiviteter jag är intresserad av är de som i 
normativ, eftersträvansvärd, mening är att betrakta som kunskap eller kun-
skapsgivande. Min fråga är inte hur en ska förstå hur uppfattningar om kun-
skap och aktiviteter relaterade till kunskap har konstruerats (till exempel soci-
alt, psykologiskt, historiskt), utan jag utgår från kunskapsbegreppet som en 
framgångsterm varifrån aktiviteter kan värderas som epistemiskt eftersträ-
vansvärda eller inte. (Frågor jag därmed inte kommer att ställa är: ”Vilka fak-
torer bidrog till att personen P fick det hen (eller det sociala kollektivet) upp-
fattar som kunskap K?”)  

Emotioners möjliga epistemiska relevans kan förstås utifrån minst två per-
spektiv, dels utifrån själva kunskapsprocessen och dels utifrån kunskapspro-
cessens objekt. Den förstnämnda strategin är att fokusera på de emotioner vars 
värden (formella objekt) är bundna till epistemiska processer generellt. Georg 
Brun och Dominique Kuenzle (2008) ger ett antal exempel på emotioner som 
är involverade i såväl vardagliga som vetenskapliga epistemiska processer: 
nyfikenhet, tvivel, överraskning, etc.262 Denna typ av emotioner benämns 
lämpligen epistemiska emotioner.  

Jag kommer primärt att utgå från ett annat perspektiv, nämligen att fokusera 
på emotioner i den utsträckning de är förbundna med de sakförhållanden som 
figurerar i epistemiska processer. Detta hänger samman med mitt syfte: Jag 
vill undersöka emotioners relevans för religionen som fenomen – inte episte-
miska praktiker generellt. Annorlunda uttryckt: hur kan emotioner ge kunskap 
om sina intentionala objekt, till exempel i egenskap av att erbjuda en fenome-

                               
261 För en kort diskussion av distinktionen mellan sociologens och filosofens ingångar till be-
greppet ”kunskap” se till exempel Berger and Luckmann, Social Construction of Reality: A 
Treatise in the Sociology of Knowledge. 
262 Brun and Kuenzle, “A New Role for Emotions in Epistemology?,” 1.  
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nell följsamhet med dessa? Liksom en kan veta att ett utrymme är trångt ge-
nom att percipiera det kan en veta att en vas står på bordet genom att se att så 
är fallet – i bägge fallen är perception epistemiskt relevant givet att den verkar 
kunskapsgivande med avseende på sina objekt eller sakförhållanden. Jag cite-
rade tidigare Goodman som menar att emotioner är del i ett gott estetiskt per-
cipierande:   

The work of art is apprehended through the feelings as well as through the 
senses. Emotional numbness disables here as definitely if not as completely as 
blindness of deafness. (…) To some extent, we may feel how a painting looks 
as we may see how it feels.263  

 
Emotioner är för Goodman en del av förmågan att ta in ett estetiskt verk. Ge-
nom emotionaliteten får en tillgång till konstverket och lär sig något mer om 
dess kvalitéer. Ett subjekts kunskap om ett estetiskt föremåls kvalitéer beror i 
den här meningen i viss utsträckning på emotionell förmåga – emotioner tycks 
prima facie ha epistemisk relevans med avseende på deras intentionala objekt.  

Grader av epistemisk relevans 
Epistemisk relevans kommer jag att tala om som starkare eller svagare bero-
ende på i vilken utsträckning kunskapen förutsätter den epistemiska aktivite-
ten (i det här fallet: emotioner) ifråga. En kan formulera detta som en fråga 
om metodologisk oumbärlighet: Om en aktivitet i bred utsträckning är ersätt-
bar av andra aktiviteter förutan påverkan på kunskapen kommer jag att tala 
om aktiviteten som svagare epistemiskt relevant. Likaså kommer jag att tala 
om metodologiskt svårersättliga aktiviteter som starkare epistemiskt rele-
vanta.264  

Detta innebär att om en är i ett påtagligt bättre epistemiskt utgångsläge gi-
vet sin emotionalitet kommer jag att betrakta det som rimligt att tala om emot-
ioner som starkt epistemiskt relevanta.  Om detta epistemiska utgångsläge i 
                               
263 Goodman, Languages of Art, 248. 
264 Jag är även öppen för möjligheten av en metodologiskt oersättlig aktivitet, en absolut episte-
misk relevans.  
En kan ställa upp det som följer:  
 

Epistemisk relevans i svagare och starkare bemärkelse  
En (korrekt utförd) aktivitet A är epistemiskt relevant i svagare eller starkare bemärkelse 
om den är ett tillräckligt villkor för genererandet av en kunskap KA om A:s intentionala 
objekt, men inte ett nödvändigt villkor.  
 
Epistemisk relevans i absolut bemärkelse 
En (korrekt utförd) aktivitet A är epistemiskt relevant i absolut bemärkelse om den är ett 
nödvändigt villkor för genererandet av en kunskap KA, och genererandet av en kunskap KA 
har en (korrekt utförd) aktivitet A som ett tillräckligt villkor.  
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stor utsträckning förutsätter emotionalitet vill jag tala om en sådan kunskap 
som distinkt emotionell.  

Vetande, kunskapstyper och lärandeprocesser 
Jag kommer initialt att tala om kunskap i termer av vetande och kunskapstyp. 
Jag förutsätter att människor vet mycket om världen, varandra, och sig 
själva.265 Människor har i den här meningen en inte oansenlig mängd vetande.  

Vidare kommer jag att urskilja olika kunskapstyper utifrån vilka typer av 
objekt eller innehåll människans vetande inbegriper. Kunskapstyper är här ett 
för mig begreppsligt verktyg som hjälper mig att konceptualisera olika sätt 
varmed människor vet. Kunskapstyper är därmed i min undersökning heurist-
iska hjälpmedel och inte slutgiltiga uppdelningar – de är för mina syften frukt-
bara sätt att ur någon mängd vetande urskilja olika kunskaper givet dessa kun-
skapers karaktär. De är metodologiska konceptualiseringar, inte identifie-
ringar av ontologiska kvalitéer.  

Vidare kommer jag att förutsätta att människor lär sig – i normativ, efter-
strävansvärd mening – på en mängd olika sätt. Jag kommer att tala om en 
sådan epistemisk utveckling som lärandeprocesser. De aktiviteter jag talat om 
som epistemiskt relevanta har sin givna plats inom ramen för sådana lärande-
processer. Lärandeprocess är liksom kunskapsbegreppet här ett normativt be-
grepp. Det innebär att vad som berättigat är att tala om som en god lärande-
process är något som leder fram till ny kunskap – ett utökat vetande.266  

Jag kommer att ställa lärandeprocesser i en specifik relation till vetande 
genom att betrakta en – normativ, eftersträvansvärd – lärandeprocess som im-
plicerande ett utökat vetande:  

Från en god lärandeprocess (hos något subjekt S) följer det att ett utökat 
vetande är fallet (hos något subjekt S).  

Jag vill tala om detta som Lärandeprincipen. 
Sammanfattningvis är därmed kunskapstyper för min undersökning en kon-

ceptualisering av olika delar av det spektrum som utgörs av människans ve-
tande. En god lärandeprocess implicerar en utökning i vetande – och en sådan 
lärandeprocess inbegriper någon aktivitet med svagare eller starkare episte-
misk relevans (beroende på dess metodologiska reducerbarhet).  

Kunskapstyper 
Inom epistemologisk diskurs görs ofta en distinktion mellan praktiskt och te-
oretiskt orienterad kunskap. Sedan Gilbert Ryles Concept of Mind (1949) och 
”Knowing That and Knowing How” (1946) har ett sådant urskiljande gjorts 

                               
265 Ett direkt avvisande av epistemologisk skepticism, givetvis.  
266 Därmed inte sagt att en god lärandeprocess definieras av ett utökat vetande. 
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utifrån huruvida kunskapen ifråga intar formen av att veta att något är fallet 
och att veta hur något utförs.267 Kunskapstypen följer i den meningen av kun-
skapsobjektets typ – huruvida det är en proposition om något faktum eller om 
det är en praktik. Veta-att/veta-hur distinktionen är inte att förväxla med att 
kunskapsobjektet tillhör ett teoretiskt eller praktiskt ämne, till exempel mate-
matik eller vilken handling som är den korrekta i en given situation.268 Jag kan 
veta att reglerna för en matematisk operation är funtade på ett visst sätt liksom 
jag kan veta att jag kan utföra klassiska styrkelyft. I bägge fallen vet jag att 
något är fallet även om det senare exemplet är praktiskt orienterat till sitt 
ämne. Likaså kan jag veta hur en given matematisk operation utförs liksom 
jag kan veta hur en utför ovan nämnda styrkelyft. Det första exemplets teore-
tiskt orienterade ämne till trots intar kunskapen en veta-hur-form. Ryle använ-
der ett exempel från matematikens område för att exemplifiera detta:  

The ability to give by rote the correct solutions of multiplication problems dif-
fers in certain important respects from the ability to solve them by calculat-
ing.269  

 
Jag betraktar distinktionen veta-att/-hur som vedertagen inom epistemologisk 
diskurs. Därmed inte sagt att den är oomtvistad. Paul Snowdon har noterat 
följande:  

Although endorsements of a difference between ‘knowing that’ and ‘knowing 
how’ are frequently encountered in the philosophical literature, it is rare to find 
accounts which attempt to say in a general way what the difference is.270  

 
Det finns åtminstone tre skilda sätt att förstå dessa kunskapstypers relation: 
intellektualism, anti-intellektualism och pragmatism. Intellektualism är den fi-
losofiska positionen att all veta-hur-kunskap är möjlig att reducera till veta-
att-kunskap.271 En intellektualist menar därmed att det inte finns något vetande 
som inte kan formuleras i termer av veta-att.  

Vidare kan distinktionen betraktas som logiskt slutgiltig och veta-hur som 
icke-reducerbart till veta-att-kunskap. Denna position benämns anti-intel-
lektualism och tillskrivs vanligen Ryle. För en anti-intellektualist finns det 
därmed kunskap (specifikt veta-hur) som inte låter sig uttryckas som veta-att. 
Intellektualism och anti-intellektualism tillhör filosofins två gängse förhåll-
ningssätt till relationen mellan veta-att och veta-hur. Jag vill lyfta fram en 
tredje möjlig position, en som i mindre utsträckning uppmärksammats – den 

                               
267 Ryle, “Knowing How and Knowing That: The Presidential Address”; Ryle, The Concept of 
Mind. Referenser till Ryle (1949) görs utifrån Routledges 60th Anniversary Edition.  
268 En kan även kontrastera detta med kunskap som en bekantskap med fakta. Se Churchland, 
“Reduction, Qualia, and the Direct Introspection of Brain States.”  
269 Ryle, The Concept of Mind, 30. 
270 Snowdon, “Knowing How and Knowing That: A Distinction Reconsidered,” 2. 
271 Stanley and Willlamson, “Knowing How.” 
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pragmatiska: att all kunskap ytterst är praktikorienterad men att distinktionen 
veta-att/veta-hur är användbar att göra för vissa syften beroende på samman-
hang och typ av filosofisk undersökning. Givet att jag förhåller mig till di-
stinktionen mellan kunskapstyper som ett heuristiskt hjälpmedel och inte tar 
ställning till huruvida de är att betrakta som slutgiltiga lägger jag mig därmed 
närmast den sistnämnda, pragmatiska, positionen.272 Mitt val av förhållnings-
sätt till distinktionen är därmed metodologiskt motiverat.  

Med detta sagt vill jag nu diskutera veta-att-kunskap och hur emotioner 
rimligen bör relateras till denna.  

Veta-att och deklarativ kunskap 
Veta-att-kunskap är den ojämförligen vanligaste kunskapstypen som är före-
mål för analys inom epistemologin. Den epistemologiska debatten om veta-
att-kunskapens natur och kriterier är ett enormt forskningsfält som i bred me-
ning ligger utanför det här arbetets ramar. Likväl är några centrala aspekter av 
vikt att belysa.  

För det första inbegriper veta-att nödvändigt en trosföreställning, någon 
proposition som givet vissa kriterier är att klassa som kunskap. Propositionell 
formulerbarhet som epistemiskt kriterium är skälet till att jag återkommande 
kommer att referera till veta-att-kunskap som deklarativ kunskap.  

Epistemologins analys av deklarativ kunskap har med få undantag tradit-
ionellt utgått från triaden trosföreställning-berättigande-sanning såsom signi-
fikant utgörande sådan kunskap. Att sanning och berättigande är nödvändiga 
komponenter följer av den intuitiva orimligheten i att sann tro förutan berätti-
gande eller berättigad tro förutan sanning kan sägas vara kunskap. Om jag tror 
att det ska regna imorgon (trosföreställning) och min trosföreställning grundar 
sig i en vidskeplig praktik (berättigandekriteriet) har jag inte kunskap om mor-
gondagens väder oberoende av huruvida det faktiskt kommer att regna dagen 
därpå eller ej (sanningskriteriet) – jag saknar berättigande. Likaså kan jag inte 
veta att min kollega har varit på jobbet idag om detta är falskt – även om mina 
skäl för denna trosföreställning är att räkna som epistemiskt berättigande (jag 
kanske sprang in i hennes tvillingsyster). I sin grundläggande form är dock 
triaden av komponenter svårligen att betrakta som tillräckliga villkor för de-
klarativ kunskap: Edmund Gettier (1963) presenterade i en inflytelserik artikel 
ett antal exempel, vanligen refererade till som Gettier-fall, på sann berättigad 
tro förutan kunskapsstatus.273 Vad som saknas i Gettier-fall är en kunskaps-
konstituerande länk mellan vad som gör trosföreställningen sann och vad som 

                               
272 Detta gör att jag kommer att använda orden kunskap och epistemisk för allt vetande, praktiskt 
såväl som teoretiskt.  
273 Gettier, “Is Justified True Belief Knowledge?” 
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berättigar den – vilket föranleder att triaden sanning-berättigande-trosföre-
ställning behöver kompletteras eller fördjupas, specifikt med avseende på be-
rättigandekriteriet. Sådana kompletteringar eller fördjupningar kan betraktas 
som fullständigt avhängiga subjektsinterna faktorer, en så kallad internalistisk 
syn på berättigande, eller som ett förnekande av subjektsinterna faktorers till-
räcklighet, en så kallad externalistisk syn på berättigande.274 För mina syften 
är det varken nödvändigt eller fruktbart att definiera deklarativ kunskap uti-
från någon specifik sådan kunskapsanalys – mitt intresse ligger i själva kun-
skapstypen, inte den enskilda kunskapsteorin. Jag kommer därför att i gene-
risk bemärkelse tala om veta-att-kunskap eller deklarativ kunskap som nöd-
vändigt inbegripande en epistemologiskt sund relation mellan kunskapssub-
jektet och det objekt som omfattas av kunskapen. Därmed kommer jag att 
formulera deklarativ kunskap, eller veta-att-kunskap, som följer: En vet att 
något sakförhållande är fallet om (och endast om) kunskapen har proposit-
ionell form, sakförhållandet som propositionen utrycker är fallet, liksom en 
står i en epistemologiskt sund relation till sakförhållandet ifråga. För ett sub-
jekt S och ett kunskapsobjekt P gäller att S vet att P om och endast om P är en 
sann proposition och S står i en epistemologiskt sund relation till P.  

Jag betraktar denna formulering av veta-att-kunskap som generisk. Jag strä-
var med detta efter att vara maximalt inkluderande med avseende på kun-
skapsteoretiska förståelser – vad som är relevant här är det diskursgenerella 
analysobjektet: deklarativ kunskap.  

Emotioner och deklarativ kunskap 
I vilken utsträckning har emotioner epistemisk relevans vad gäller deklarativ 
kunskap om emotioners intentionala objekt, och vilka begränsningar har de-
klarativ kunskap med avseende på det vetande som möjliggörs av emotioner? 
Jag kommer utifrån ett exempel av Lawrence Blum (1991) diskutera rimlig-
heten i att 

                               
274 Några exempel på kunskapsanalyser som följde på Gettier är att komplettera ovan beskrivna 
triad – JTB-analysen – med kriteriet att andra relevanta sanna trosföreställningar inte har nega-
tiv påverkan på trosföreställningen (eng. defeasibility) eller att fördjupa standardanalysen med 
en logisk relation mellan trosföreställningens sanningsvärde och huruvida subjektet har trosfö-
reställningen ifråga eller ej. Reliabilism är ett exempel på en externalistisk förståelse av berät-
tigande: en trosföreställning kan berättigas av kognitiva mekanismer förutan subjektets med-
vetna tillgång vad det är som berättigar. Se till exempel Alvin I. Goldman (1967) och David M. 
Armstrong (1973) för en diskussion om reliabilism och kausalitet, samt Keith Lehrer och Tho-
mas Paxson (1969), Marshall Swain (1974) samt Fred Dretske (1971) och Robert Nozick (1981) 
för en diskussion av de nödvändiga logiska relationer mellan kunskapssubjektets möjliga tro 
och trosföreställningens sanningsvärde, som kunskap förutsätter. För en diskussion av vilka 
olika typer av subjektstillgänglighet internalism kan omfatta, se till exempel William Alston 
(1988). Goldman, “A Causal Theory of Knowing”; Armstrong, Belief, Truth and Knowledge; 
Lehrer and Paxson, “Knowledge: Undefeated Justified True Belief”; Swain, “Epistemic Defea-
sibility”; Dretske, “Reasons, Knowledge, and Probability”; Nozick, Philosophical Explana-
tions; Alston, “An Internalist Externalism.”  
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1. emotioner har epistemisk relevans, samt 
2. att det finns deklarativt vetande som emotioner har starkare episte-

misk relevans för.  
Vad jag initialt är intresserad av är skäl som prima facie kan ges för ovanstå-
ende.  

Såväl livet som DSM-5275 vittnar om att människor uppvisar olika stor 
emotionell förmåga och olika stor sensibilitet inför vissa skeenden, i typfallet 
associerade med moralrelevanta värden (formella objekt) men även praktisk 
rationalitet.276 Blum presenterar i “Moral Perception and Particularity” 
följande exempel:  

John and Joan are sitting riding on a subway train. There are no empty seats 
and some people are standing; yet the subway car is not packed so tightly as to 
be uncomfortable for everyone. One of the passengers standing is a woman in 
her thirties holding two relatively full shopping bags. John is not particularly 
paying attention to the woman, but he is cognizant of her. Joan, by contrast, is 
distinctly aware that the woman is uncomfortable. Thus different aspects of the 
situation are "salient" for John and Joan. That is, what is fully and explicitly 
present to John's consciousness about the woman is that she is standing holding 
some bags; but what is in that sense salient for Joan is the woman's discom-
fort.277  

 
Vad som skiljer Joan och John är olika grader av tillgång till vissa drag hos 
situationen:  

That an aspect of a situation is not salient for an agent does not mean she is 
entirely unaware of it. She could be aware of it in a less than fully explicit way. 
One can imagine, for example, that Joan asks John, "Does that woman seem 
uncomfortable to you?" This question might have the effect of making John 
realize that at some level he had been aware of the woman's discomfort all 
along but that he had failed fully to take it in. This might be because he simply 
was not paying more attention to the situation.278   

 
Enligt den perceptuella emotionsteorin kan emotioner ge tillgång till verklig-
heten och prima facie berättiga trosföreställningar (specifikt värdeomdömen) 
om den. I fallet med Joan och John kan den relevanta emotionen sägas vara 
empati.  Joan har en större förmåga till medkänsla varför hon lättare, genom 
känslan, identifierar situationens karaktär – i det här fallet ett värde (formellt 
objekt) som förslagsvis benämns som ”ömmande”.  

                               
275 Psykiatrins handbok för psykiatriska standarddiagnoser.  
276 Se diskussionen om Iowa Gamling Task i kapitel 2.  
277 Blum, “Moral Perception and Particularity,” 702–3. Även Wynn använder sig av Blums 
exempel. Se Wynn, Emotional Experience And Religious Understanding, 1. 
278 Blum, “Moral Perception and Particularity,” 702–3. 
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Om och hur satser om värden (formella objekt) kan ha ett sanningsvärde är 
inte okontroversiellt. Det är här inte mitt syfte att göra en värdeteoretisk ut-
läggning av värdens ontologiska status som går utöver den som minimalt om-
fattas av den perceptuella emotionsteorin. Enligt den perceptuella teorin är 
värden (formella objekt) supervenienta på andra egenskaper i situationen, lik-
som ett tygmönster är supervenient på vissa beståndsdelar som konstituerar en 
situation (till exempel tygets molekyler, betraktarens synförmåga, etc.).279 
Emotionen ilska är en perception av att en situation har egenskapen av att vara 
provocerande, genom denna erbjuds människan fenomenell tillgång till denna 
egenskap. Det enda som därmed krävs är att det är möjligt att det finns propo-
sitioner som omfattar värden (formella objekt) som kan vara sanna.280  Den 
perceptuella teorins epistemologiska aspekter är därmed minimalistiska. Jag 
kommer att återvända till detta i kapitel 5.  

Om Joan tror att situationen är ömmande, om situationen är ömmande och 
Joans relation till situationen är epistemologiskt sund vet Joan att situationen 
är ömmande. Hon har deklarativ kunskap om situationen på tunnelbanetåget.  

John däremot har inte samma grad av empatiska förmåga som Joan, varför 
hon behöver påkalla hans uppmärksamhet. Joan har lättare för att genom em-
pati identifiera att situationen är ömmande, men hon är i Blums exempel inte 
nödvändigtvis ensam om att vara empatisk. Hon har bara en större empatisk 
förmåga. Vad som är centralt är att de genom sina skilda emotionella beskaf-
fenheter är i olika epistemiska utgångslägen. Jag vill, av pedagogiska skäl, 
summera ovanstående som följer:  

Joan och John är lika i alla relevanta avseenden förutom emotionell för-
måga.  
Joan är i bättre epistemiskt utgångsläge.  

                               
279 För Prinz innebär det att värden (formella objekt) är responsberoende egenskaper och för 
Tappolet att de är dispositionella. 
280 Den huvudsakliga invändningen mot att deklarativ kunskap kan omfatta värden (formella 
objekt) är att omdömen om den typen av egenskaper eller objekt inte kan vara sanna. En skep-
tiker kan endera förneka att sanningsvärden ens är möjliga eller förneka att ett positivt san-
ningsvärde är möjligt. Förnekandet av sanningsvärden om värden (och därmed även förnekan-
det av ett möjligt positivt sanningsvärde) omfattas av emotivism eller värdeteoretisk icke-kog-
nitivism (se till exempel Alfred J. Ayer (1936) och Simon Blackburn (1984)). Att erkänna san-
ningsvärden men förneka möjliga positiva sådana är John L. Mackies error theory ett exempel 
på. Se Mackie, Ethics: Inventing Right and Wrong; Ayer, Language, Truth and Logic; Black-
burn, Spreading the Word: Groundings in the Philosophy of Language. 
Jag kommer att acceptera den minimala värdeteoretiska realism som den perceptuella teorin 
omfattar – att det är möjligt för emotioner att ge tillgång till värden (formella objekt). Frågan 
för mig gäller därmed inte skeptikerns hållning att omdömen om värdepåståenden inte kan vara 
sanna, utan om det är rimligt att anta att det inte existerar något fall överhuvudtaget av sanna 
omdömen om värden. Om en finner det sistnämnda rimligt är grundläggande värdeomdömen 
som ”Sexualtortyren av barn i Kogno-Kinshasa är fruktansvärda” aldrig sanna. Detta menar jag 
är en orimlig konsekvens. Jag betraktar det givet detta som att skeptikern prima facie har be-
visbördan.  
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Det epistemiska utgångsläget påverkas av emotionell förmåga och emot-
ioner har därmed epistemisk relevans för deklarativ kunskap.  

Jag menar att Blums exempel prima facie visar på rimligheten i att emotioner 
har epistemisk relevans för deklarativ kunskap, något jag med ovanstående 
uppställning vill tydliggöra.  

För argumentets skull vill jag införa en förändring i exemplet samt göra ett 
epistemologiskt antagande. Låt säga att John skulle vara kraftigt empatiskt 
nedsatt, till exempel till följd av en skada i prefrontala cortex eller att John har 
någon för exemplets skull relevant autismspektrumvariation som har negativ 
inverkan på hans empatiska förmåga. Vidare har John heller inte utvecklat 
några för empatin relevanta kompensatoriska förmågor: Han är emotionellt 
blind för vad Joan genom sin emotionalitet kan percipiera. Låt vidare säga att 
vittnesbörd kan vara en del av vad jag talat om som en sund epistemologisk 
relation – och att kunskap därmed kan vidarebefordras verbalt mellan sub-
jekt.281 Om John har en kraftigt begränsad empatisk förmåga och till följd av 
detta en begränsad tillgång till emotionella lärandeprocesser, och om kunskap 
kan vidarebefordras genom vittnesbörd, kan likväl Joan vittna om situationens 
karaktär (”ömmande”) varför John i en mening vet att situationen är öm-
mande. Såväl Joan som John vet att ”situationen är ömmande” och den dekla-
rativa kunskapen tycks därmed, prima facie, undkomma den emotionella för-
mågans nödvändighet. Vad som är relevant för mig för tillfället är inte att gra-
den av säkerhet varmed de vet rimligen skiljer sig åt (att förnimma erbjuder 
en högre grad av epistemisk säkerhet än att få någon annans förnimmande 
återberättat), utan att den deklarativa kunskapen inte tycks förutsätta emot-
ioner. Om så är fallet, har emotioner svagare epistemisk relevans med avse-
ende på deklarativ kunskap givet att de, såsom diskuterade hittills, inte är me-
todologiskt o- eller svårersättliga. Joan är i bättre epistemiskt utgångsläge gi-
vet att hon är empatiskt normalfungerande och John saknar kompensatoriska 
förmågor – men kunskapen är likväl propositionellt tillgänglig för John genom 
verbal kunskapsförmedling. Jag vill, återigen av pedagogiska skäl, samman-
fatta detta som följer:  

Joan och John skiljer sig avsevärt i epistemiskt utgångsläge med avseende 
på en situation S.  
Joan har givet sin emotionalitet deklarativ kunskap om en given situation 
S.  
Joan kan genom vittnesbörd vidarebefordra den deklarativa kunskapen om 
en given situation S till John.  
Emotioner har givet detta svagare epistemisk relevans för deklarativ kun-
skap om värden (formella objekt).   

                               
281 För en diskussion av vittnesbörds epistemologiska roll, specifikt i relation till religiösa upp-
levelser, se till exempel Swinburne, The Existence of God, 322–25. 
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Jag menar att ingenting orimligt finns i att dels acceptera möjligheten av att 
Joan kan se mer än John (till exempel givet att Joan är normalfungerande me-
dan John har en för exemplet relevant autismspektrumvariation), och dels att 
hennes vittnande om vad hon ser kan vara kunskapsförmedlande (vilket van-
ligen tillhör epistemisk praxis) – något som resulterar i att bägge har propo-
sitionellt identisk deklarativ kunskap oberoende av deras initiala emotionella 
förmåga.  

För vissa filosofiska syften kan en anse detta vara tillräckliga skäl för att 
Joan och John kan hävdas ha samma vetande: Bägge subjekten kan instämma 
i samma sanna påståenden på grundval av sunda – om än olika – epistemolo-
giska relationer till kunskapsobjektet. Återigen: jag gör här ingen skillnad i 
den grad av säkerhet de har i sina respektive vetanden – vad jag vill betona är 
att den epistemiska produkten, ”situationen är ömmande”, hos bägge är pro-
positionellt identisk. Emotioner har givet detta förvisso epistemisk relevans, 
men ingen starkare sådan. Om Joan och John ombads skriftligt besvara ett 
frågeformulär om deras kunskap om situationen ifråga skulle deras ord vara 
samma: ”Situationen är ömmande”.  

Men är detta det enda, eller ens det mest fruktbara, filosofiska sättet att 
konceptualisera deras respektive vetanden? Någon form av epistemisk skill-
nad tycks onekligen prima facie vara fallet. Detta vill jag diskutera härnäst.  

Är propositionell likhet allt som krävs?  
En central aspekt av detta fall, där Joan är i avsevärt bättre epistemiskt ut-
gångsläge med avseende på den deklarativa kunskapen men John likväl kan 
införskaffa den (i alla fall i någon utsträckning genom vittnesbörd), är att Joan 
och John – återigen, prima facie – uppvisar uppenbart olika epistemiska relat-
ioner till kunskapsobjektet: Joan vet mer än John, oberoende av huruvida de-
ras veta-att-kunskap har samma propositionella form. Hon kan yttra orden 
”Den där kvinnan mår inte bra” och John kan bilda sig deklarativt vetande 
utifrån detta, men om han inte kan se vad hon ser tycks det likväl finnas en 
epistemisk skillnad mellan dem. Bägge vet i någon mening att situationen har 
en viss karaktär, men Joan vet mer. Skillnaden är inte bara en skillnad i de 
aktiviteter som utgör deras lärandeprocesser (emotionellt seende respektive 
vittnesbörd) – den är en skillnad i vetande. Om Joan och John i all övriga 
relevanta avseenden är lika finns det därmed något vetande som emotioner 
möjliggör som undflyr deras verbala kunskapstransaktion.  

Diskussionen utifrån Blums exempel är av indikativ karaktär: Det prima 
facie rimliga i att emotioner har bäring för kunskapen om situationers karaktär 
öppnar för att emotioner har epistemisk relevans med avseende på sina intent-
ionala objekt. Givet den deklarativa kunskapens propositionella relativa obe-
roende av emotionell förmåga tycks emotioner initialt ha svagare epistemisk 
relevans med avseende på deklarativ kunskap. Att en epistemisk skillnad mel-
lan de två likväl tycks kunna vara fallet trots propositionellt identisk veta-att-
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kunskap signalerar dock att emotioner har en starkare epistemisk relevans 
med avseende på något vetande som går utöver den propositionella aspekten 
av den deklarativa kunskap John ges genom Joan. Hur bör denna skillnad i 
vetande förstås? Omformulerat: Joan och John kan berättigat hävda samma 
sanna propositioner, men vet de (-att) på samma sätt? Denna skillnad i vetande 
vill jag synliggöra med hjälp av en distinktion jag hämtar från Linda 
Zagzebski (2003).  

Zagzebski gör i ”Emotion and Moral Judgment” en distinktion mellan 
tunna och tjocka begrepp.282 Tjocka begrepp är begrepp som är konglomerat 
av oåtskiljbara kognitiva och affektiva komponenter. Zagzebskis huvudsak-
liga exempel på sådana begrepp är moraliska begrepp: Ett begrepp som an-
vänds för att referera till ett moraliskt relevant sakförhållande är ett tjockt be-
grepp om sakförhållandet är ett intentionalt objekt för en emotion. Att emot-
ionellt se något som ”ömmande” skiljer sig därmed från att icke-emotionellt 
dra slutsatsen att något är ”ömmande”. Det senare inbegriper endast tillämp-
ningen av tunna begrepp. Det förstnämnda inbegriper en handlingsmotive-
rande kraft som det senare saknar (även om det senare kanske kan vara moti-
verande på andra sätt), och om tjocka begrepp omvandlas till tunna begrepp – 
till exempel i en moralisk diskussion – förloras en del av den kunskap som 
tjocka begrepp möjliggör. Räknar du ut den moraliska kunskapen blir den 
tunn. Om du förvärvat den genom emotionell erfarenhet blir den tjock. 
Zagzebski skriver följande om omdömen som endast inbegriper tunna be-
grepp:  

these judgments are motivating only to the degree that a faint copy of the mo-
tivating feeling remains. This means that we lose something in the thinning 
process – emotional practice.283 

 
Skillnaden mellan två begrepp som är propositionellt identiska men skiljer sig 
vad gäller tjockhet/tunnhet liknar hon vid skillnaden i hur en kan använda be-
grepp om perceptuella egenskaper:  

the words "That is pitiful" can be used either to express a ground level judg-
ment that is an expression of the emotion of pity, or it can be used to merely 
express the proposition that the object is pitiful. Similarly, the words "That is 
red" can be used either to express a judgment that includes the sensation of red, 
or it can be used merely to express the proposition that an object is red.284 

 

                               
282 Zagzebski, “Emotion and Moral Judgment.” Denna distinktion använder sig även Herrmann 
av. Se Herrmann, Religion, Reality, and a Good Life: A Philosophical Approach to Religion, 
191–97. 
283 Zagzebski, “Emotion and Moral Judgment,” 121. 
284 Zagzebski, 118. 
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Den epistemiska skillnad som finns mellan Joan och John – trots att deras 
kunskap är propositionellt identisk – ligger med Zagzebskis ord på en be-
greppslig nivå till följd av att deras vetande skiljer sig fenomenellt, i likhet 
med hur utsagor om perceptuella kvalitéer kan skilja sig åt. Deras deklarativa 
vetande överlappar – bägge kan yttra samma sanna ord och bägge står i en 
epistemologiskt sund relation till kunskapsobjektet – men deras vetanden är 
inte identiska. För Zagzebski gör detta en skillnad i praktisk användbarhet – 
tjocka begrepp möjliggör en moralisk kunskap som är motiverande i större 
utsträckning, och om motivation är en signifikant komponent i moralisk kun-
skap, är moralisk kunskap som endast inbegriper tunna begrepp mindre kun-
skap (men inte nödvändigtvis så – i moralfilosofiska diskussioner kan säker-
ligen tunna begrepp användas förutan att någon för diskussionen relevant 
komponent går förlorad285). Intressant nog kan här göras en parallell till den 
empiriska evidens som ligger till grund för hypotesen om somatiska markörer: 
Subjekt som hade nedsatt emotionalitet kunde ha god bakgrundskunskap och 
god slutledningsförmåga, men likväl inte veta vad de skulle göra – de kunde 
inte implementera den kunskap de besatt i praktisk handling.286 Deras värde-
omdömen var verkningslösa med avseende på en konkret hantering av situat-
ionen. Utifrån Zagzebski innebär detta att de endast hade tillgång till tunna 
begrepp. Utifrån den perceptuella emotionsteorin innebär det att subjekten inte 
kunde känna situationens karaktär och därmed visste mindre om den, något 
som (bland annat) tog sig uttryck i en oförmåga att agera.287 Emotioners för-
bundenhet med handling, vilket åtminstone delvis kan förstås utifrån 
Zagzebskis distinktion, signalerar emotioners bäring för praktiskt orienterad 
kunskap och är något jag vill återkomma till.  

Rimligheten i att Joan och John skiljer sig i vetande trots att de kan uttrycka 
samma propositioner kommer jag utifrån Zagzebski förstå som konsekvensen 
av att det finns en skillnad i vilket vetande som deras ord rymmer. Jag kommer 
givet detta betrakta en skillnad i epistemiskt utgångsläge som en skillnad i 
epistemisk produkt även med avseende på deklarativ kunskap. Samma propo-
sitioner (hos två skilda subjekt) är inte nödvändigtvis identisk kunskap. Detta 
innebär inte att allt vetande är för John otillgängligt trots Joans vittnesbörd – 
han kan likväl ha deklarativ kunskap som består av tunna begrepp – men det 
innebär att vissa vetanden är för honom otillgängliga, nämligen de dimens-
ioner av den deklarativa kunskapen som Zagzebski beskriver som inbegrip-
ande tjocka begrepp. Vad jag noterar är att detta innebär att en central aspekt 

                               
285 Men därom tvista de olärde: om moralisk handling i stor utsträckning är en konsekvens av 
en förståelse av situationen med hjälp av tjocka begrepp, är det inte orimligt att de handlande 
betraktar en filosofisk undersökning som enbart inbegriper tunna koncept som otillräcklig. Dis-
kussionen vore för tunn, så att säga.  
286 Se kapitel 2.  
287 Jag skriver “bland annat” för att markera att detta är en av flera möjliga konsekvenser av 
deras epistemiska brist.  
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av den skillnad emotioner gör för deklarativt vetande är en skillnad i kunskap-
ens praktiska tillämpning. Liksom emotioners förankring i handling är ett åter-
kommande tema inom emotionsforskningen generellt är den av emotioner för-
djupade deklarativa kunskapen i den här meningen handlingsorienterad. 
Emotioner har därmed starkare epistemisk relevans för deklarativ kunskap i 
vissa situationer. Emotioner har utifrån detta perspektiv epistemiska konse-
kvenser för deklarativ kunskap i egenskap av att inbegripa perceptuella upp-
levelser samt vara kopplade till praktisk handling. Det senare gör att det 
epistemiska subjektet tycks tjäna på att förstås som ett agerande subjekt, något 
som Prinz antyder genom att i en parallell till Gordon beskriva emotioner som 
en perception av handlingsmöjligheter. Joan vet mer, och detta mer gör henne 
mer benägen att agera. Detta är något jag vill återkomma till i slutet av det här 
kapitlet, samt kapitel 5.  

Zagzebski hjälpte mig att begreppsliggöra den epistemiska skillnaden mel-
lan Joans och Johns deklarativa vetande. Denna skillnad är en skillnad i feno-
menalitet. Jag vill nu närmare diskutera detta.  

Veta-hurdant och fenomenell kunskap 
Emotioner är perceptioner. Som sådana är de fenomenella. Jag vill därför här 
diskutera det möjliga vetande som emotioner kan möjliggöra i egenskap av att 
ge en fenomenell tillgång till vissa situationer, vad jag utifrån Tappolet talat 
om som en, genom kroppen, fenomenell följsamhet med en situations karak-
tär.  

Den samtida analytiska filosofins diskussioner om fenomenalitet har sina 
huvudsakliga rötter i Thomas Nagels ”What is it like to be a bat?” (1974). 
Nagel använder begreppet what it’s like för att markera en fenomenell tillgång 
till ett givet medvetandetillstånd – hur det är att uppleva något. Nagel kontras-
terar veta-hurdant med den observationsbaserade kunskap om upplevelsens 
underliggande mekanismer som naturvetenskaperna kan erbjuda:  

Now we know that most bats (the microchiroptera, to be precise) perceive the 
external world primarily by sonar, or echolocation, detecting the reflections, 
from objects within range, of their own rapid, subtly modulated, high-fre-
quency shrieks. Their brains are designed to correlate the outgoing impulses 
with the subsequent echoes, and the information thus acquired enables bats to 
make precise discriminations of distance, size, shape, motion, and texture com-
parable to those we make by vision. But bat sonar, though clearly a form of 
perception, is not similar in its operation to any sense that we possess, and there 
is no reason to suppose that it is subjectively like anything we can experience 
or imagine.288   

 

                               
288 Nagel, “What Is It Like to Be a Bat?,” 438. 
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Theodore Schick (1982) argumenterar i ”Can Fictional Literature Communi-
cate Knowledge?” för att Ryles distinktion mellan kunskapstyperna veta-att/-
hur öppnar för urskiljandet av en tredje kunskapstyp – veta-hurdant289 – vars 
innehåll är förankrat i personlig erfarenhet eller upplevelse:  

in addition to (…) knowing-that and knowing-how – there is a third type of 
knowledge (…). Knowing-what is the type of knowledge one has when one 
can truthfully make claims like ‘I know what it is to be poor,’ 'I know what 
fear is,’ ‘I know what redness is,’ ‘I know what it is to be in love,’ ‘I know 
what chocolate tastes like.’290  

 
Veta-hurdant betraktas ibland som en delmängd av deklarativ kunskap i det 
att bägge tycks inbegripa fakta. Detta är något jag återkommer till nedan. För 
mina syften är en sådan sammanföring av de två mindre konstruktiv: Vad jag 
är intresserad av är det vetande som det fenomenella erbjuder. Jag vill återigen 
betona att en distinktion mellan kunskapstyper i min undersökning görs uti-
från vilka möjligheter det erbjuder mitt problemlösande. Ett särskiljande mel-
lan veta-att och veta-hurdant är därmed initialt mer centralt för min undersök-
ning än en integrering. Jag kommer att tala om veta-hurdant eller fenomenell 
kunskap som att en har fenomenell kunskap om något om, och endast om, en 
vet hur det är att genomgå den upplevelse av en situation eller sakförhållande 
som är en följsamhet med denna/dettas karaktär.  

Fenomenalitetens unika relation till kunskapsackumulering har ingående 
diskuterats i en välkänd debatt om vilken metafysik som fenomenalitet impli-
cerar. Debatten följde på Frank Jacksons artikel ”Epiphenomenal Qualia” 
(1982) och tillhör visserligen metafysikens område, men den har direkta 
epistemologiska implikationer – specifikt med avseende på vad jag talat om 
som starkare epistemisk relevans.291 Jag vill därför använda mig av Jackson 
och debatten om fenomenalitetens metafysiska karaktär för att skapa mig en 
bättre förståelse av hur upplevelser – till exempel perceptioner eller emotioner 
– kan bidra till kunskapsackumulering.  

Jag har utifrån Blum presenterat rimligheten i att emotioner kan erbjuda ett 
utökat vetande samt att de i den här bemärkelsen har starkare epistemisk rele-
vans för deklarativt vetande i vissa situationer. Jag vill nu stärka detta. För att 
göra det kommer jag att utgå från ett tankeexperiment i Jacksons artikel. Jag 
kommer att utifrån en generisk formalisering av experimentet som metafysiskt 
göra en epistemisk motsvarighet, samt överföra detta till emotioner med hjälp 
av vad jag talat om som Lärandeprincipen. Med detta vill jag visa att den 
starka epistemiska relevans emotioner har för vetande är en konsekvens av 
emotioners fenomenalitet.  

                               
289 Knowing-what 
290 Schick, “Can Fictional Literature Communicate Knowledge?,” 36. 
291 Jackson, “Epiphenomenal Qualia.” 
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Maryfallet 
Jacksons artikel är huvudsakligen en serie med varandra nära anknutna argu-
ment kontra metafysisk fysikalism. Fysikalism292 är i sin bredaste form posit-
ionen att alla fakta är fysiska som begreppet fysisk förstås av en ideal naturve-
tenskap. Jacksons huvudargument är att det fenomenella är unikt i sitt möjlig-
görande av kunskap – och att det från detta epistemiska gap följer ett metafy-
siskt gap som falsifierar fysikalismen.293 För att demonstrera detta gör han ett 
välkänt tankeexperiment som jag kommer att referera till som Maryfallet:  

Mary is a brilliant scientist who is, for whatever reason, forced to investigate 
the world from a black and white room via a black and white television moni-
tor. She specializes in the neurophysiology of vision and acquires, let us sup-
pose, all the physical information there is to obtain about what goes on when 
we see ripe tomatoes, or the sky, and use terms like ‘red’, ‘blue’, and so on. 
She discovers, for example, just which wavelength combinations from the sky 
stimulate the retina, and exactly how this produces via the central nervous sys-
tem the contraction of the vocal chords and expulsion of air from the lungs that 
results in the uttering of the sentence ‘The sky is blue’.…294   

 
Jackson ställer följande fråga:  

What will happen when Mary is released from her black and white room or is 
given a color television monitor? Will she learn anything or not? It seems just 
obvious that she will learn something about the world and our visual experi-
ence of it. But then is it inescapable that her previous knowledge was incom-
plete. But she had all the physical information.295  

 
Kunskap om fysiska sakförhållanden kommer jag här att benämna fysikalisk 
kunskap. Maryfallet har formulerats av Jackson i två olika versioner (1982, 
1986) och kan sammantaget formaliseras som följer:  
 

Mary har all fysikalisk kunskap om färgperception.  
Mary har inte all kunskap om färgperception.  
Alltså: det finns kunskap som inte är fysikalisk kunskap.296 

 
Vad jag är intresserad av är den epistemiska roll perception spelar i ovanstå-
ende argument – och inte dess metafysiska roll. Jag vill formulera detta som 
följer:  
 

                               
292Jag kommer här att behandla fysikalism synonymt med materialism och naturalism då de-
batten i övergripande mening inte kräver en sådan distinktion.  
293 Chalmers, “Phenomenal Concepts and the Explanatory Gap,” 168. 
294 Jackson, “Epiphenomenal Qualia,” 130. 
295 Jackson, 130. 
296 Den här uppställningen är en generisk version efter Jacksons respons till Paul Churchland 
(1985). Se Jackson, “What Mary Didn’t Know,” 293.   
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Ett subjekt S har all kunskap som inte förutsätter färgperception.  
S har inte all kunskap.  
Alltså: det finns kunskap som förutsätter färgperception.  

 
Om det finns kunskap som förutsätter perception har perception vad jag talat 
om som starkare epistemisk relevans: Det är en aktivitet som möjliggör kun-
skap som är o- eller svårtillgänglig med andra aktiviteter.  

Slutsatsen att det finns kunskap som Mary inte hade tillgång till innan fri-
släppandet är en stark intuition och har gett upphov till en bred diskussion, 
primärt motiverad av att hantera den för fysikalismen oacceptabla slutsatsen 
att Marys epistemiska utveckling gör en metafysisk skillnad – att det finns 
fakta som inte är fysiska. Återigen: den metafysiska skillnaden är inte vad jag 
är intresserad av – utan att frisläppandet gör en epistemisk skillnad.  

Jag kommer nu att göra en emotionernas analogi med Maryfallet för att 
sedan visa på de starka filosofiska skäl som Mary-debatten erbjuder för att 
betrakta emotioner som epistemiskt relevanta i starkare bemärkelse, och att 
detta har bäring för vad som konstruktivt kan konceptualiseras som en emot-
ionell kunskap som är fenomenell.  

Mariafallet 
Utifrån Mary vill jag göra följande exempel:  

Maria är en kognitivt välfungerande och kunskapsmässigt imponerande upp-
lyst människa. Dessvärre har en grupp filosofiskt kompetenta neurokirurger 
(eller neurokirurgiskt kompetenta filosofer) avlägsnat de cerebrala delar som 
är förutsättningen för ett mänskligt känsloliv. Maria är i fullständig avsaknad 
av emotionalitet. Om någon visar henne bilder från 1940-talets förintelseläger, 
romantisk konst, eller försätter henne i existentiellt signifikanta situationer 
känner hon inget. Hon har all i övrigt relevant kunskap, men hon saknar emot-
ionell respons. Hon kan inte känna avsky, sorg, upprymdhet eller mening. Hon 
är inte lugn som ett lamm, utan tom som en robot. Om hon får bud om en 
närståendes bortgång så känner hon inget. Bilderna, objekten, situationerna, är 
fullkomligt emotionellt stumma. Hon kan säga ”jag vet att det här är ’vackert’ 
och det där är ’fruktansvärt’ eftersom det är så den här typen av bilder och 
situationer verkar uppfattas av normalfungerande människor” eller ”jag vet att 
det är de här psykofysiologiska och kognitiva processerna som är den normala 
responsen på den här typen av bilder och situationer”, men hon känner inget.  

 
Liksom Mary har Maria all relevant veta-att-kunskap men kan inte känna olika 
situationers och sakförhållandens karaktär. Och liksom Mary ges hon en dag 
nya epistemiska möjligheter:  

En dag återställer kirurg-filosoferna Marias hjärna. Hon får se samma bilder 
och samma situationer, men denna gång med emotionell förmåga och denna 
gång med emotionell respons. Hon börjar successivt känna avsky, upprymdhet, 
sorg, känslor av mening. Hon säger inte ”okej, jag visste redan allt det här, 
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inget nytt under solen – jag är oförändrad”. Däremot utbrister hon ”nu vet jag 
mer om vad det innebär att vara en kännande människa – hur normalfunge-
rande människor känner” – och säger sig även se tidigare bilder och händelser 
i nytt ljus: Hon har fått tillgång till nya aspekter av de sakförhållanden som 
tidigare var emotionellt tomma. Auschwitz blir genom känslan mer fruktans-
värt och det sublima blir existentiellt större. Maria vet mer om människan och 
den värld hon bebor.  

 
Ett signifikant lärande tycks prima facie rimligt att tillskriva Maria efter hen-
nes återställande och följande interagerande med sin omgivning. Emotional-
iteten har därmed prima facie en epistemisk relevans – och givet att hon hade 
all övrig relevant kunskap vid tiden innan återställandet har hennes emot-
ionalitet starkare epistemisk relevans. Maria lär sig i exemplet något om sig 
själv och andra människor, och hon lär sig något mer om världen. Mariafallet 
är Joan och John-exemplets extrema motsvarighet: att en John i fullständig 
avsaknad av emotionell förmåga i ett trollslag förvandlas till en välfungerande 
Joan. Där Joan hade en större tillgång till verkligheten än John, lär sig Maria 
något nytt efter det kirurgiska återställandet. Vad jag tidigare talade om som 
en skillnad med avseende på epistemiskt utgångsläge mellan två subjekt är i 
Mariafallet en skillnad med avseende på det epistemiska utgångsläget vid två 
skilda tillfällen.  

Jag vill nu diskutera de filosofiska skäl som finns för att Maryfallet visar 
på perceptioners starkare epistemiska relevans för att sedan visa på att denna 
är överförbar på emotioner.  

Vad är det Mary lär sig?  
Den debatt som följde på Jacksons artikel består i stor utsträckning i utveck-
landet av olika förståelser av den kunskap Mary har efter utträdet ur sin akro-
matiska miljö.  

Jag menar att debatten är enig om att ett lärande är fallet, och i enlighet 
med vad jag talat om som lärandeprincipen att en utökning av vetande därmed 
ägt rum. Det nya vetandet består minimalt i vad som fruktbart kan konceptu-
aliseras som en fenomenell kunskap som är upplevelseberoende och slutled-
ningsoberoende.  

Två saker är här centrala för mig: fenomenalitet och lärandeprocess. Marys 
nya kunskap är fenomenell – den är vad jag efter Nagel benämnt veta-hurdant. 
Den refereras ofta till i termer av någonting svårbeskrivligt, en outsäglig kva-
lité – med Jacksons egna ord karaktäriserad av ”immediacy, inextricability, 
and richness”.297 George Graham och Terence Horgan (2000) skriver att:  

                               
297 Jackson, “Mind and Illusion,” 271. Jackson överger senare (2003) de metafysiska slutsat-
serna – men behåller likväl intuitionen om att någon form av epistemiskt gap måste erkännas.  
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What will surprise and delight (...) is (it seems to us) the unanticipated experi-
ential basis of her concept‐wielding, recognitional/discriminatory, capacities 
and the acknowledged richness of her experience; she never expected poly-
chromatic experience to be like this.298  

 
Med få undantag299 råder det bred enighet inom diskursen som följde på Jack-
sons artikel – oberoende av metafysisk ståndpunkt – att ett genuint lärande 
måste erkännas i Maryfallet. Robert Howell (2007) konstaterar att ”it seems 
clear she will learn something new”.300 David Lewis (1988) skriver:  

They say that experience is the best teacher, and the classroom is no substitute 
for Real Life. There's truth to this. If you want to know what some new and 
different experience is like, you can learn it by going out and really having that 
experience. You can’t learn it by being told about the experience, however 
thorough your lessons may be.301   

 
Framförallt är det inte en kunskap hon kunde ha deducerat från sin övriga 
kunskap vid tiden innan frisläppandet. Vad Mary lär sig inbegriper något, med 
filosofen Per Sundströms (2011) ord, upplevelseberoende och slutlednings-
oberoende.302 Jackson själv skriver:  

Endowing her with great logical acumen and persistence is not in itself enough 
to fill in the gaps in her knowledge. On being let out, she will not say ‘I could 
have worked all this out before by making some more purely logical infer-
ences.’303   

 
Jag vill nu göra en kort fördjupning i hur Marys epistemiska utveckling har 
förståtts inom diskursen.  

En tidig respons från Paul Churchland (1985) är att Marys nya kunskap är 
en ny bekantskap med tidigare fakta:  

                               
298 Graham and Horgan, “Mary Mary, Quite Contrary,” 73. 
299 Ett enda mig veterligen: Daniel Dennett är undantaget som bekräftar regeln. Denne drar 
tankeexperimentet till sin spets genom att föreslå att en robotversion av Mary – RoboMary – 
skulle kunna göra vad Mary inte kan, nämligen på förhand deducera fenomenell kunskap 
(komplett kunskap om fakta omfattar komplett kunskap om det fenomenella). Dennetts in-
gång vilar på premisserna att naturalism/materialism/fysikalism är fallet och att intuitioner 
som säger annorlunda (till exempel Maryfallet) vilar på felaktiga intuitioner.  Se till exempel 
Dennett, “What RoboMary Knows.” Det bör nämnas att Dennett är brett kritiserad inom de-
batten. Jeff McConnell (1994) kommenterar att: ”Dennett, however, fails to make it plausible 
that Mary knows the entirety of what it is like to see chromatic color. Given her wide 
knowledge, Mary will know most of the effects on somebody of seeing a normal banana. The 
knowledge of some of these effects will manifest itself in thoughts and beliefs of hers that I 
(…) label ‘nonchromatic.’” McConnell, “In Defense of the Knowledge Argument,” 162. 
300 Howell, “The Knowledge Argument and Objectivity,” 147. 
301 Lewis, “What Experience Teaches,” 29. 
302 Sundström, “Phenomenal Concepts,” 271. 
303 Jackson, “What Mary Didn’t Know,” 292. 
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the difference between a person who knows all about the visual cortex but has 
never enjoyed a sensation of red, and a person who knows no neuroscience but 
knows well the sensation of red, may reside not in what is respectively known 
by each (brain states by the former, qualia by the latter), but rather in the dif-
ferent type of knowledge each has of exactly the same thing. The difference is 
in the manner of the knowing, not in the nature of the thing(s) known.304  

 
I likhet med Churchland menar David Lewis (1983) och Lawrence Nemirow 
(1980) att kunskapstyperna innan och efter Marys frisläppande skiljer sig från 
varandra. Enligt dessa får Mary förmågan att kognitivt hantera redan befint-
liga fakta, något Lewis kallar Förmågehypotesen:  

Our proper answer, I think, is that knowing what it's like is not the possession 
of information at all. It isn't the elimination of any hitherto open possibilities. 
Rather, knowing what it's like is the possession of abilities: abilities to recog-
nize, abilities to imagine, abilities to predict one's behavior by means of imag-
inative experiments.305  

 
Brian Loar (1990) har presenterat en inflytelserik förståelse av Maryfallet som 
Stoljar (2005) kallar strategin utifrån fenomenella koncept.306 Enligt Loar be-
står det epistemiska gapet i en konceptuell skillnad mellan fenomenella och 
icke-fenomenella koncept, mellan Marys koncept vid olika tidpunkter.  Den 
mänskliga psykologin inbegriper sett från det här perspektivet koncept som 
förutsätter personlig upplevelse och är isolerade från andra epistemiska pro-
cesser. Fenomenella koncept refererar med andra ord inte till metafysiskt 
unika egenskaper, de är bara unika till sin karaktär. Pär Sundström skriver:  

According to the phenomenal concept strategy, this difference in ways of 
thinking can deceive us into supposing that the thinkings must concern differ-
ent and dissociable things.307  

 
Här låter sig en parallell göras till min användning av Zagzebskis distinktion 
mellan tunna och tjocka begrepp: Upplevelser är vad som möjliggör de tjocka 
begrepp som ligger till grund för den deklarativa kunskap som utmärker en 
person som Joan (men inte John) i situationer som inbegriper värden (formella 
objekt).  

Vad jag i Maryfallet vill ta fasta på är att det finns en stark filosofisk dis-
kursenighet på ett antal punkter. Oenigheten består i hur den nya kunskapen 
filosofiskt ska förstås, men denna förståelse förutsätter följande enighet:  

a) Mary genomgår ett lärande givet utträdet,  
b) lärandet möjliggörs av fenomenalitet och  

                               
304 Churchland, “Reduction, Qualia, and the Direct Introspection of Brain States,” 24. 
305 Lewis, Philosophical Papers Volume I, 131. Se även Nemirow, “Review of Thomas Nagel, 
Mortal Questions.” 
306 Loar, “Phenomenal States”; Stoljar, “Physicalism and Phenomenal Concepts.” 
307 Sundström, “Phenomenal Concepts,” 267. 
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c) det fenomenella är henne inte tillgängligt innan utträdet (givet dess upp-
levelseberoende och slutledningsoberoende).  

Jag menar att det givet diskursenigheten finns starka filosofiska skäl att ac-
ceptera denna triad.  

Fenomenell kunskap och emotioners starkare epistemiska 
relevans 
Jag har tidigare talat om en god lärandeprocess som nödvändigt inbegripande 
ett utökat vetande. Jag kallade detta Lärandeprincipen – att det från en god 
lärandeprocess följer att ett nytt vetande är fallet.  

I min epistemiska uppställning av Maryfallet talade jag om perception som 
möjliggörande ny kunskap. Vad som gör en epistemisk skillnad enligt diskur-
sen är perceptuella processers fenomenalitet. Givet att fenomenalitet i meto-
dologiskt unik bemärkelse möjliggör nya lärandeprocesser och lärande impli-
cerar ett utökat vetande menar jag därmed att fenomenalitet är kunskapsmöj-
liggörande på ett unikt sätt – den har starkare epistemisk relevans.  
Jag vill sammanfatta detta som följer:  

Ett subjekt S har all kunskap som inte förutsätter fenomenalitet.  
Om S hade tillgång till fenomenalitet skulle S ha tillgång till nya lärande-
processer.  
Från en god lärandeprocess följer det att ett utökat vetande har ägt rum.  
Om S hade tillgång till fenomenalitet skulle S därmed ha tillgång till ett 
utökat vetande.  
Därmed finns det vetande som förutsätter fenomenalitet.  

Återigen: jag vill med detta ställa lärandet och fenomenaliteten i centrum.  
Detta har direkta konsekvenser för Mariafallet. Maria ges genom efter sitt åter-
ställande tillgång till emotioner. Givet att emotioner är fenomenella kommer 
hon att få tillgång till nya lärandeprocesser – vilket möjliggör nya mängder av 
vetande. Utifrån den perceptuella teorin är emotioners fenomenalitet en följ-
samhet med situationens karaktär, att genom känslan identifiera värden (for-
mella objekt). Hon kommer givet detta få tillgång till nytt fenomenellt vetande 
om världen – ett vetande som skulle vara henne otillgängligt förutan emotion-
ell förmåga. Emotioner har därmed starkare epistemisk relevans i relation till 
det vetande som jag av metodologiska skäl urskilt som fenomenell kunskap.  

Jag menar därför att vad Blums exempel prima facie indikerade – att emot-
ioner har starkare epistemisk relevans för något nytt vetande – är vad Maria-
fallet ger goda filosofiska skäl för.  

Givet att det är en kunskap som förutsätter emotionalitet kommer jag att 
tala om den som en distinkt emotionell kunskap. Därmed inte sagt att emot-
ioner inte har epistemisk relevans för andra kunskapstyper – jag har redan talat 
om deras relevans för deklarativ kunskap om värden (formella objekt) – men 
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väl att den fenomenella emotionella kunskapen har en distinkt karaktär. Emot-
ioner tillåter en att se världen i ett unikt ljus – att ha en kroppslig perceptuell 
upplevelse av vissa situationers (nämligen de som involverar värden) karaktär: 
hurdan situationen är, något som fördjupar ens deklarativa kunskap.  

Jag vill härnäst undersöka emotioners möjliga epistemiska relevans för yt-
terligare en kunskapstyp – det vetande som utgörs av veta-hur – samt under-
söka om en sådan möjlig epistemisk relevans har bäring för de diskussioner 
av emotioner och kunskap som jag hittills gjort.  

Jag betonade inledningsvis att mitt urskiljande av kunskapstyper var meto-
dologiskt motiverat i det att jag inte ville ta ställning till huruvida urskiljandet 
veta-att/-hurdant/-hur inbegrep identifierandet av ontologiska kvalitéer eller 
ej. Jag menar att detta förhållningssätt redan i detta stadium visat sig vara fi-
losofiskt konstruktivt: En alltför strikt uppdelning mellan det fenomenella ve-
tandet och det deklarativa vetandet skulle riskera att osynliggöra de överlapp-
ningar som består i det fenomenellas och det deklarativa vetandet.  Detta är 
vad Zagzebski gav mig initiala verktyg för att förstå: Ett deklarativt vetande 
som endast inbegriper tunna begrepp är ett mindre vetande än ett som inbegri-
per tjocka begrepp, något Mary-diskursen i än större bemärkelse visat. En kan 
i viss utsträckning veta att en situation är ömmande utan att vara emotionellt 
välfungerande, men det är ett vetande som kan göras större – fördjupas – ge-
nom ett emotionellt percipierande av hurdan situationen är.  

Veta-hur och förmågor 
Ryle förstår veta-hur308, vad jag tidigare benämnt praktiskt orienterad kunskap, 
i termer av en beteendedisposition inbegripande en viss komplexitet – att ha 
en förmåga309. Ryle skriver:  

Knowing how, then, is a disposition, but not a single-track disposition like a 
reflex or a habit. Its exercises are observances of rules or canons or the appli-
cations of criteria… Further, its exercises can be overt or covert, deeds per-
formed or deeds imagined, words spoken aloud or words heard in one's head, 
pictures painted on canvas or pictures in the mind's eye. Or they can be amal-
gamations of the two.310  

 
Ryles ingång är primärt en kritik av vad han kallar den intellektualistiska le-
genden: Den filosofiska idén att veta-att är epistemiskt primär såtillvida att det 
är den enda form av kunskap som människan ytterst kan ha.311 Centralt för 
Ryle är att veta-hur är en distinkt kunskapstyp som inte är reducerbar till veta-

                               
308 Knowing-how 
309 Ability 
310 Ryle, The Concept of Mind, 46. 
311 Jag diskuterar detta ovan under rubriken ”Kunskapstyper”.  
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att-kunskap. Givet att jag förhåller mig till kunskapstyper som filosofiska 
verktyg är ett sådant slutgiltigt urskiljande (samt en utvärdering av rimligheten 
i en sådan slutgiltighet) av sekundärt intresse – däremot delar jag i min ingång 
Ryles kritik av den intellektualistiska legenden i det att jag är öppen för att det 
inte är fruktbart i alla lägen (filosofiska undersökningar, etc.) att betrakta kun-
skap som veta-att.  

Ryle ger tre huvudsakliga skäl till att betrakta veta-att och veta-hur som 
separata kunskapstyper:  

1) Till skillnad från veta-att kan en veta-hur i grader. Jag kan till exempel 
berättigat hävda att jag delvis vet hur en drejar eller att jag nästan kan cykla. 
Veta-hur är inte begränsat till ”jag kan cykla ”eller ”jag kan inte cykla.”  

2) Likaså är det möjligt att tillskriva mitt kunskapsinförskaffande av ett 
vetande-att-P ett visst ögonblick (en tidpunkt t) medan mitt veta-hur-lärande 
av Q tillskrivs en tidsperiod (en tidsperiod t1t2 där t2 markerar tidpunkten 
där jag berättigat kan hävda att jag har kunskapen Q).312  

3) Framförallt undgår veta-hur i en viktig mening den deklarativa form som 
veta-att har: En kan lära sig veta-att-kunskapen P enbart genom att få det för-
klarat för sig medan en inte kan lära sig förmågan Q enbart genom motsva-
rande förklaring. Förmågan Q har praktisk interaktion som nödvändigt vill-
kor.313  

Sammantaget karaktäriseras veta-hur enligt Ryle av att förvärvas genom 
praktiska, interaktiva och successiva lärandeprocesser.  

Att betrakta veta-hur som icke-reducerbart med avseende på veta-att, lik-
som att betrakta veta-hur och förmåga som ekvivalenta, är intuitivt rimligt 
men inte filosofiskt oomtvistat: Jason Stanley och Timothy Williamson (2001) 
har gett exempel på veta-hur till synes förutan befintlig förmåga liksom David 
Carr (1981) menar att det tycks vara möjligt att ha förmåga men inte veta-
hur.314 Likaså har intellektualistiska positioner efter Ryle försvarat idén att 
veta-hur ytterst är veta-att, att förmågor kan reduceras till deklarativ kunskap. 
För mina syften är ingen sådan reduktion särskilt fruktbar, utan jag konstaterar 
endast att distinktionen veta-att/-hur i många fall är konstruktiv att göra.  

Jag kommer i Ryles efterföljd använda begreppet veta-hur som refererande 
till en förmåga bestående i en relativt komplex disposition: En har veta-hur 
om, och endast om, en har den relevanta förmågan ifråga. Eftersom förmågor 
utvecklas genom lärandeprocesser som karaktäriseras av praktisk interaktion 
är det rimligt att förstå dessa processer som inbegripande aktiviteter med star-
kare epistemisk relevans.  

Som barn läste jag kortkonstnären Harry Loraynes bok om Close Up-trol-
leri. Läsningen var ovärderlig för de korttrick jag lärde mig, de förmågor jag 
                               
312 Ryle, The Concept of Mind, 59. 
313 Jämför med Churchland, Lewis och Nemirow såsom beskrivna i föregående sektion. 
Churchland, “Reduction, Qualia, and the Direct Introspection of Brain States”; Lewis, Philo-
sophical Papers Volume I; Nemirow, “Review of Thomas Nagel, Mortal Questions.” 
314 Stanley and Willlamson, “Knowing How”; Carr, “Knowledge in Practice.” 
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utvecklade, men likaså var mitt praktiska övande nödvändigt för att utveckla 
de bitvis ganska svåra moment som tricken inbegrep. Därmed inte sagt att det 
inte finns en möjlig värld sådan att en tillräckligt komplett bok och en tillräck-
ligt högpresterande 10-åring skulle kunna lära sig Loraynes trick genom läs-
ning allena – men väl att idén om en sådan möjlig värld inte är särskilt fruktbar 
för mina (eller ens de flesta) syften. Övning ger färdighet – och har starkare 
epistemisk relevans.   

Emotioner och veta-hur 
Emotioner är distinkt handlingsorienterade. De inbegriper handlingsförbere-
dande kroppsliga tillstånd och en fenomenell följsamhet med den värdemäss-
iga karaktären hos en situation – en perception som premierar närmande eller 
fjärmande. Hos Zagzebski tar sig denna praktiska dimension uttryck i att det 
deklarativa vetande som berikats av det fenomenella gör en skillnad för de 
handlingar som vetandet är förbundet med: emotionaliteten motiverar det 
epistemiska subjektet, något även hypotesen om somatiska markörer indike-
rar. I mitt andra exempel med Joan och John skulle detta innebära att Joans 
vetande i större utsträckning motiverar Joan till att ingripa och lösa situationen 
– det fenomenella har bäring för hennes praktiska hantering av den. Att emot-
ioner är handlingsorienterade väcker den berättigade misstanken att det finns 
någon signifikant koppling mellan emotioner och veta-hur. Jag kommer hu-
vudsakligen att undersöka detta i nästa kapitel, men jag vill redan nu diskutera 
vilka initiala skäl som kan ges för emotioners epistemiska relevans för veta-
hur: Om och hur emotioner kan möjliggöra förmågor. Vad jag kommer att 
föreslå är att 

1. emotioner rimligen kan antas ha epistemisk relevans för vetande av ty-
pen veta-hur, samt  

2. att det finns initiala skäl att anta att emotioner konstruktivt kan koncep-
tualiseras som veta-hur.  

Emotioner är perceptioner av värden (formella objekt). De förmågor de po-
tentiellt möjliggör, och därmed har epistemisk relevans för, är därmed sådana 
att de är förankrade i situationer som inbegriper värden. Paradexemplet på si-
tuationer som involverar värden är moraliska situationer, även om andra låter 
sig göras: estetiska, och, som jag kommer att diskutera i kapitel 6, existentiellt 
signifikanta situationer. Emotioners bäring för förmågor kommer därför här 
att diskuteras utifrån vilken bäring emotioner har för förmågan att hantera mo-
raliska situationer väl. Återigen: min fråga är inte moralfilosofisk, utan gäller 
värden som de framträder i olika situationer i en bredare mening. Min utgångs-
punkt kommer att vara Martha Nussbaums (1990) diskussion av emotioners 
del i den sensibilitet som en god hantering av vissa situationer kräver.  
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Emotioner, sensibilitet och situationshantering 
I ”The Discernment of Perception” argumenterar Nussbaum för att ett gott 
handlande i moraliska situationer kräver en sensibilitet inför dessa – en sensi-
bilitet som delvis konstitueras av emotioner.315 Hennes position är aristotelisk 
i meningen att praktisk rationalitet förutsätter en förmåga bestående i acku-
mulerad god erfarenhet, något som resulterar i en människas goda karaktär: 
Att vara vis och kunna ta in världen insiktsfullt. Att ha insikt är att urskilja 
vilka värden som är relevanta, samt i vilken utsträckning de är relevanta, i en 
given situation. Det handlande som livets olika situationer många gånger upp-
manar till förutsätter något som Nussbaum liknar vid en emotionell perceptu-
alitet. Hon betraktar inte emotioner som explicit perceptuella, men väl att de i 
vissa situationer har en perceptuell karaktär – vilket jag talat om som ett argu-
ment för den perceptuella teorin (se Tappolet i kapitel 3). Att Nussbaums 
emotionsteori såsom den diskuterats i kapitel 2 inte är perceptuell är därmed 
inget skäl att inte överföra vissa insikter hos Nussbaum till den perceptuella 
teorin.  

Nussbaums utgångspunkt är att livets olika situationer i grunden uppvisar 
en värdemässig partikularitet: En kan inte skapa en färdig manual för vad som 
är det rätta att göra i alla situationer. Likaså inbegriper livets olika situationer 
värden som inte kan ges en slutgiltig hierarki (”värde 1 trumfar alltid värde 
2”) eller reduceras till en enskild mätenhet (”ytterst är värde 1 det enda vär-
det”). Att berömma någons handling kan vara det rätta i vissa situationer lik-
som det kan vara förkastligt i andra. Svårigheten med att skapa en slutgiltig 
manual för vad som är gott att göra i en situation är att likna vid svårigheten 
med att skriva en manual för humor – ett ”facit”. Värden och livets olika ske-
enden uppvisar en heterogenitet som inte tillåter en generalisering eller uni-
versaliserbarhet förutan reduktion i det enskilda fallet – endera med avseende 
på situationens rikedom eller de många värden situationen uppvisar.316 En kan 
inte säga att en tårögd person alltid ska omfamnas – hen kanske behöver av-
skildhet, en strykning över kinden eller den stränga blickens bekräftande av 
hens felsteg. Livets värdemässiga heterogenitet resulterar därför i att erfaren-
heten måste premieras enligt Nussbaum. En god praktisk hantering av mora-
liska situationer tar avstamp i den erfarnes perspektiv, specifikt från dennes 
utvecklade förmåga att urskilja situationens för handlingen relevanta drag. 
Nussbaum talar om ett sådant urskiljande som en sensibilitet eller perception 
och beskriver det goda percipierandet av en moralisk situation som insikt:  

                               
315 Nussbaum, “The Discernment of Perception: An Aristotelian Conception of Private and 
Public Rationality.” 
316 Nussbaum, 66–75. 
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Practical insight is like perceiving in the sense that it is noninferential, nonde-
ductive; it is an ability to recognise the salient features of a complex situa-
tion.317  

 
En måste känna in situationen, ha en sensibilitet inför dess karaktär, vilket är 
en förmåga som utvecklas successivt genom livserfarenhet. Jag läser detta 
som att vad som delvis möjliggör ett korrekt hanterande av en moraliskt sig-
nifikant situation är ett percipierande av hurdan den är. Nussbaums förståelse 
av praktisk rationalitet inbegriper i den bemärkelsen det fenomenella – det är 
en fråga om ett seende av vad som bör göras.   

Framförallt så betraktar Nussbaum emotioner som en central del av denna 
sensibilitet:  

we might say that a person of practical insight will cultivate emotional open-
ness and responsiveness in approaching a new situation. Frequently, it will be 
her passional response, rather than detached thinking, that will guide her to the 
appropriate recognitions. ‘Here is a case where a friend needs my help’: this 
will often be ‘seen’ first by the feelings that are constituent parts of friendship, 
rather than by pure intellect. Intellect will often want to consult these feelings 
to get information about the true nature of the situation. Without them, its ap-
proach to a new situation would be blind and obtuse. (…) Without feeling, a 
part of correct perception is missing.318  

 
Att vara sensibel är att se olika egenskaper i ett större sammanhang – utan att 
tappa dessa egenskapers förankring i situationen som föreligger. Denna sen-
sibilitet inbegriper hela människan, men har emotioner som en signifikant be-
ståndsdel – förutan emotioner är percipierandet av situationen begränsad. In-
sikten är därmed inte den intelligentes slutsats utan den erfarnes sensibilitet – 
den är vad jag talat om som slutledningsoberoende och upplevelseberoende.  

Nussbaums förståelse av praktisk rationalitet som en emotionell sensibilitet 
kan vidare stärkas av forskningen kring hypotesen om somatiska markörer. 
Försökspersonerna som saknade den typ av kroppsliga signaler som emotioner 
inbegriper var i sämre stånd att fatta rätt beslut relativt ett antal valmöjligheter. 
De var mindre rationella givet sin nedsatta emotionella förmåga. Självrappor-
teringen avslöjade visserligen inget om hur denna typ av intuition upplevdes 
– dess fenomenalitet – men slutsatsen att emotioner är att likna vid en sensi-
bilitet inför subtila drag i en situation låter sig likväl göras. Inom forsknings-
programmet kring hypotesen om somatiska markörer finns därmed starka 
tecken på att emotioner har direkt bäring för vilka handlingar en bör utföra 
härnäst – de visar på vilka möjligheter som är konstruktiva för framtida hand-
ling.319  
                               
317 Nussbaum, 74. Se även Nussbaum, 82–84. 
318 Nussbaum, “The Discernment of Perception: An Aristotelian Conception of Private and 
Public Rationality,” 78–79. Min kurs.  
319 Även om Damasios hypotes inte är att betrakta som en komplett emotionsteori (som sådan 
skulle den till exempel implicera att kognitivt registrerande av subtila hormonella förändringar 
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Jag vill här ta fasta på Nussbaums förståelse av vilken bäring sensibiliteten 
i egenskap av att ha en perceptuell och emotionell karaktär har för förmågan 
att praktiskt hantera situationen ifråga. Att ha en moralisk sensibilitet är att 
kunna ta in vissa kvalitéer i världen – specifikt värden (formella objekt). Jag 
menar att Nussbaums förståelse av sensibiliteten som insiktsgivande här mot-
svarar vad jag talat om som det fenomenella som kunskapsmöjligörande. Detta 
innebär att det fenomenella hos Nussbaum är intimt förbundet med det prak-
tiska. Det är i mindre grad fallet att sensibiliteten i egenskap av att vara feno-
menell resulterar i ett veta-hur (även om också detta säkerligen kan vara fal-
let) – istället konstitueras veta-hur delvis av en sensibilitet. Att emotionellt se 
hurdan en situation är att ha en känsla för hur en bör hantera den. Nussbaum 
ger mig här en initial konceptualisering av vilken bäring emotioners fenome-
nalitet har för veta-hur: Fenomenaliteten är det urskiljande av en given situat-
ions karaktär som vissa veta-hur inbegriper. Jag kan ha kunskap om hur en 
servar i tennis eller vaggar små barn till sömns, men dessa förmågor är nöd-
vändigt förankrade i förmågan att identifiera den partikulära situationens ka-
raktär, att urskilja dess drag. Förutan en sådan förmåga till percipiering är 
mina tennis- och barnhanteringsförmågor kraftigt begränsade. Situationsrele-
vanta förmågor är därmed beroende av det öga som kommer med erfaren-
heten, vilken i sin tur är nödvändig givet livssituationers heterogenitet. Emot-
ioner har i den meningen en distinkt epistemisk relevans med avseende på den 
kunskap som består i att göra det rätta, att korrekt hantera de situationer som 
inbegriper värden (formella objekt).   

Ryle beskriver veta-hur som förmågor, en typ av vetande som karaktärise-
ras av att utvecklas successivt genom praktisk interaktion. En lär sig, steg för 
steg, genom att göra. Detta är i överensstämmelse med Nussbaums förståelse 
av emotionell situationssensibilitet: Sensibiliteten utvecklas successivt genom 
levd erfarenhet av de situationer som sensibiliteten har bäring för – och den är 
i den meningen själv del i hanterandet av situationen. En lär sig vissa saker 
genom god emotionell erfarenhet – något som inbegriper praktisk interaktion.  

Det finns ingenting hos Nussbaum som utesluter varje möjlighet av att ha 
förmågan att hantera en viss typ av situation trots avsaknad av emotionell sen-
sibilitet (en kan lära sig hur en tröstar i generisk mening). Problemet, enligt 
Nussbaum, är att situationer inte kommer i absoluta typer – de är partikulära 
givet sin karaktär – och att en därför svårligen kan veta vilken förmåga som 
en bör tillämpa i vilken situation, i vilken utsträckning eller på vilket sätt en 
bör utföra praktiken ifråga (olika sammanhang kräver tröstande i olika grad 
och på olika sätt). Den konkreta effekten av detta är att en förmåga inbegriper 
att ha en känsla för situationen.  

                               
är att betrakta som emotioner) följer det inte att den inte har någonting att säga om emotioner 
som perceptuella. Emotioner kan vara en delmängd av den sensibilitet som beskrivs av Da-
masios hypotes.  
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Nussbaum erbjuder en för mig användbar artikulering av såväl emotioners 
epistemiska relation till veta-hur samt hur veta-hur är förankrat i emotioners 
fenomenella dimension: Att veta hur en situation bör hanteras kommer i någon 
utsträckning i att bestå i att veta hurdan den är – förmågan inbegriper en fe-
nomenalitet. Ett korrekt tillämpande av vissa förmågor kräver helt enkelt ett 
öga för när, hur, och på vilket sätt de ska tillämpas. Emotioners förbundenhet 
med de förmågor som är anknutna till situationer som inbegriper värden (for-
mella objekt) gör att emotioner har starkare epistemisk relevans för dessa för-
mågor givet att emotioner i viss utsträckning är del i dessa förmågor.  

Sammantaget innebär detta att veta-hur om en situation S som inbegriper 
värden är direkt beroende av emotionell sensibilitet inför S – av en förmåga 
som utmärker den erfarne personen. Återigen, detta innebär inte att en inte kan 
ha något vetande av typen veta-hur (generiskt tröstande), men att en svårligen 
kan lära sig hur dessa veta-hur relaterar till den enskilda situationen (ett givet 
tröstande i en given situation). Liksom det finns deklarativ kunskap som krä-
ver emotioner finns det förmågor som kräver emotionell interaktion. Det finns 
deklarativt vetande och förmågor som kan utvecklas genom vittnesbörd re-
spektive instruktion – men det kommer att vara ett i en viktig mening mindre 
vetande än det som är konsekvensen av att själv förnimma eller interagera. 
Joan och Johns skilda epistemiska utgångslägen innebär inte bara att Joan har 
en fenomenalitet som berikar det deklarativa och motiverar henne att handla 
(Zagzebski) – fenomenaliteten är en del av hennes förmåga att hantera situat-
ionen väl (Nussbaum).  För Nussbaum är denna skillnad i epistemiskt utgångs-
läge en skillnad i den goda förmåga till emotionellt inkännande som följer på 
erfarenheten av det partikulära. En skillnad i känsla för situationen är en skill-
nad i förmåga att hantera den – emotioner möjliggör vissa förmågor genom 
att vara en del av dessa. För Maria innebär detta att hon efter det kirurgiska 
återställandet kommer att ges större möjlighet att hantera vissa situationer i 
livet – oberoende av huruvida en erkänner att hon hade kunnat ha tillgång till 
något mindre, generiskt, vetande dessförinnan. Hon kunde ha lärt sig att tårar 
signalerar behov av tröstande men då varit begränsad i den kontextsensibilitet 
som krävs för att vara en god tröstare.  

Detta är förenligt med Prinz som beskriver emotioner som såväl 1) hand-
lingsförberedande som 2) genom livserfarenheten kalibrerade signaler för att 
något av relevans är närvarande. Det senare har jag beskrivit som skäl för att 
tala om en emotionell utveckling och att en kan vara klandervärd beroende på 
hur en hanterat sin erfarenhet. Nussbaum kan dock förtydliga detta ytterligare. 
I teorin kan en (om än möjligen ogeneröst320) läsa Prinz som att en sådan kog-
nitiv kalibrering är en strikt kumulativ lärandeprocess där varje enskild erfa-
renhet adderas till tidigare erfarenheter. Desto fler gånger en blivit biten av en 
hund, desto högre är sannolikheten att en inte kommer att vilja klappa hundar. 

                               
320 Det är ogeneröst eftersom Prinz inte diskuterar detta djupare än att den emotionella utveckl-
ingen är ett ackumulerande av kalibreringsfiler.  
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I teorin är emotioner därmed ett särdeles effektivt beräkningssystem. Nuss-
baum menar tvärtom att detta är exakt vad som skiljer emotioner från andra 
mentala kapaciteter: Den sensibilitet som emotioner är del i avtäcker en parti-
kularitet som inte tillåter beräkning. Emotioner gör vad andra kognitiva sy-
stem svårligen kan göra – därav deras starkare epistemiska relevans.321  

Vidare vill jag använda Nussbaum för att fördjupa Prinz förståelse av emot-
ioner som handlingsförberedande perceptioner. Prinz menar att emotioner är 
mentala perceptuella tillstånd som uppstår genom registrerandet av kroppsliga 
handlingsförberedande tillstånd. Att vara arg är att känna en kropp som är redo 
för aggression och att percipiera en situation såsom föremål för aggression. 
Detta är något jag problematiserade utifrån Slaby: Emotioner är inte en per-
ception av värde (formellt objekt) och en perception av kroppen, utan en per-
ception av värde genom kroppen. Detta, att emotioner är perceptioner av vär-
den genom en kropp som förbereder sig för handling, är inte en slump betrak-
tat utifrån från det perspektiv jag utvecklat med hjälp av Nussbaum. Tvärtom 
är den fenomenella handlingsförberedande aspekten del i vad som ger emot-
ioner epistemisk relevans för veta-hur. En kombination av den perceptuella 
emotionsteorin och Nussbaums moralfilosofiska analys av emotioner är i den 
här bemärkelsen fruktbar för en förståelse av emotioners karaktär och hur de-
ras fenomenalitet har konsekvenser för vissa situationsrelevanta förmågor. 
Prinz och Nussbaum har olika syften med sina analyser, men de erbjuder en 
möjlighet till korsbefruktning.  

Den överlappning av veta-hur och veta-hurdant som jag här föreslår utifrån 
Prinz och Nussbaum innebär att emotionalitet kan liknas vid att praktisera ett 
hantverk: Att känna rädsla i en farlig situation är som att med händerna känna 
hur lera ska drejas. En kan i likhet med Prinz, för vissa syften, konceptualisera 
kännandet (eller drejandet) som bestående i olika separata komponenter – till 
exempel om en, i likhet med Prinz, vill konstruera en emotionsteori – men det 
är inte nödvändigtvis en sådan konceptualisering som bäst synliggör hur situ-
ationens kännande (eller drejande) har bäring för epistemisk utveckling. 
Emotioners förbundenhet med handling – vilket varit ett återkommande tema 
i denna avhandling – kan här ges en epistemisk dimension.  

Nussbaum har gett mig initiala verktyg för att förstå hur emotioner kan ha 
epistemisk relevans för förmågor. Detta är något jag vill bära med mig och 
utforska i nästa kapitel: Emotioner möjliggör vissa förmågor. En lär sig genom 
att göra, och detta göra består delvis i att känna.  

                               
321 Detta är en konsekvens av att Prinz är intresserad av vad emotioner är, medan Nussbaum är 
intresserad av emotioners moralfilosofiska funktion. 
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Sammanfattning 
I det här kapitlet har jag diskuterat emotioners möjliga epistemiska relevans. 
Jag har använt mig av kunskapstyper som heuristiska hjälpmedel för att syn-
liggöra denna epistemiska relevans och hur den kan ta sig utryck.  

Utifrån en diskussion av ett exempel hämtat från Lawrence Blum bedöm-
des emotioners epistemiska relevans för det vetande jag urskilt som deklarativ 
kunskap vara starkare. Utifrån ett tankeexperiment hämtat från Frank Jackson 
samt dess åtföljande filosofiska diskurs bedömdes, givet lärandeprincipen, 
emotioners epistemiska relevans för vad jag urskilt som fenomenell kunskap 
vara starkare. Utifrån en diskussion av Nussbaums förståelse av emotioner 
som del i percipierandet av det partikulära fann jag en initial förståelse av 
emotioner som starkare epistemiskt relevanta för förmågan att väl hantera 
vissa situationer.  

En uppdelning av vetande i olika kunskapstyper har varit användbart fram 
till en viss gräns. Diskussionen av emotioners epistemiska relevans har visat 
på att det finns skäl att inte slutgiltigt separera dessa kunskapstyper utan istäl-
let arbeta med dem som delvis överlappande och ömsesidigt berikande. Veta-
hurdant har konsekvenser för veta-hur: Förmågan att hantera vissa situationer 
inbegriper en fenomenell följsamhet med situationerna ifråga, och det vetande 
fenomenaliteten utgör bör därför betraktas som del i veta-hur. Likaså kan veta-
hurdant göra veta-att större – fördjupa det – varför det inte kan anses vara 
filosofiskt konstruktivt att i alla lägen särskilja det deklarativa, det praktiska 
och det fenomenella. Emotioners epistemiska relevans visar på vikten av att 
betrakta dessa kunskapstyper som överlappande.  

Vad jag härnäst vill utforska är möjligheten att ge emotioner en epistemo-
logisk ram som kan ta tillvara på de insikter detta kapitel gett mig: att emot-
ioner har epistemisk relevans och att denna är såväl mångfacetterad som hand-
lingsorienterad. En sådan epistemologisk ram behöver inbegripa en kunskaps-
förståelse som inte begränsar vetande till en enda typ av kunskap eller inte 
delar upp vetande i absoluta kategorier, utan istället tillåter att kunskap kan 
konceptualiseras på olika sätt beroende på sammanhang. Om emotioner ska 
rymmas måste helt enkelt epistemologin ha en viss teoretisk flexibilitet. Vi-
dare vill jag ta fasta på emotioners koppling till handling. Utöver att emotions-
forskningen visar på emotioners handlingsorienterade natur har Nussbaum 
gett mig en första nyckel för att förstå hur denna koppling kan formuleras 
epistemiskt: Emotioner är del i förmågan att hantera vissa situationer (speci-
fikt moraliska). Jag söker därmed en kunskapsförståelse sådan att den tillåter 
en intim sammanlänkning mellan vad som inte sällan diskuteras som separata 
fenomen, nämligen kunskap och praktik. 

För detta kommer jag vända mig till den filosofiska traditionen pragmat-
ism, specifikt såsom denna tagit sig uttryck hos John Dewey. Min ambition är 
att hos denne finna möjligheten att formulera en fruktbar filosofisk modell för 
emotioners epistemiska relevans.  
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5. En pragmatisk förståelse  

I kapitel 2 utforskade jag emotionsforskningens två huvudsakliga paradigm: 
det psykofysiologiska och det kognitiva psykologisk-filosofiska. Jag bedömde 
känsloteorin med dess betoning på emotioners interoceptiva fenomenalitet 
vara motståndskraftig med avseende på de huvudsakliga psykofysiologiska 
invändningar som gjorts mot denna men att den kognitiva teorins betoning av 
emotioners intentionalitet med avseende på värden (formella objekt) visade på 
signifikanta brister hos känsloteorin. Däremot konstaterade jag att omdömes-
principen – att emotioners innehåll måste vara kognitiva omdömen – var be-
häftad med allvarliga problem. I kapitel 3 var min ambition att dels integrera 
känsloteorins fenomenalitet med den kognitiva teorins intentionalitet och dels 
lägga en initial grund för emotioners epistemiska potential genom att vända 
mig till den perceptuella emotionsteorin. Jag konstaterade att denna väl kunde 
hantera de främsta invändningarna, men att det likväl kvarlåg en skillnad mel-
lan emotioners handlingsorienterade karaktär och andra perceptioner. Jag me-
nade att Tappolets redogörelse för den roll emotioner har att spela i männi-
skans kognitiva liv var analog med perceptioner i övrigt, samt att Prinz väl 
kunde redogörelse för emotioners perceptualitet i alla bemärkelser förutom 
deras fenomenalitet.  

I kapitel 4 diskuterade jag emotioners möjliga epistemiska relevans mot 
bakgrund av den perceptuella emotionsteorin. Jag använde tre kunskapstyper 
som heuristiska hjälpmedel – deklarativ kunskap, fenomenell kunskap samt 
förmågor – för att undersöka om och i vilken utsträckning emotioner kunde 
möjliggöra kunskap. Emotioners epistemiska relevans bedömdes vara starkare 
för såväl fenomenell som deklarativ kunskap, liksom emotioner tagna för sig 
själva konstruktivt kunde förstås som del i vissa förmågor. Den metodologiska 
uppdelningen i kunskapstyper synliggjorde denna relevans men visade samti-
digt på att en överlappning mellan typerna förelåg vilket indikerade att upp-
delningen i kunskapstyper inte bör betraktas som absolut (med avseende på 
emotioners epistemiska produkt).  

I det här kapitlet vill jag ge emotioner såsom perceptuella och epistemiskt 
relevanta en epistemologisk ram. Utifrån de insikter som tidigare kapitel gett 
mig begär jag två saker av en sådan ram: För det första bör den förhålla sig till 
kunskapstyper som fruktbara verktyg och inte betrakta dem som absoluta upp-
delningar (de är metodologiskt motiverade urskiljningar, inte identifieringar 
av ontologiska kvalitéer). Detta begär jag för att kunna ge maximalt utrymme 
åt emotioners epistemiska relevans såsom diskuterad i föregående kapitel. En 
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epistemologi förutan en sådan kunskapsförståelse vore sämre för mina syften 
eftersom den skulle riskera att inte kunna ta tillvara på emotioners mångfacet-
terade epistemiska relevans. För det andra begär jag av en sådan ram att den 
kan förankra kunskap i praktik. Detta för att emotioner – och deras episte-
miska produkter – återkommande (kapitel 2-4) visat sig vara handlingsorien-
terade. För att ge emotioner epistemologiskt utrymme menar jag att dessa två 
parametrar bör tas hänsyn till: En kunskapsförståelse som är flexibel med av-
seende på hur kunskap kan konceptualiseras (kunskapstyp) samt sammanlän-
kar kunskap och praktik. En annan epistemologisk ram skulle säkerligen vara 
möjlig – till exempel är det möjligt att utifrån vad Brun och Kuenzle (se kapitel 
1) talar om som den traditionella epistemologin utveckla en förståelse av 
emotioners konsekvenser för deklarativt vetande – men en sådan ram vore 
med största sannolikhet mindre fruktbar eftersom den traditionella epistemo-
login generellt premierat förståelser av kunskap och epistemiskt berättigande 
som tenderat att utesluta emotioner. Mitt sökande efter en sådan kunskapsför-
ståelse är därmed en naturlig följd av mitt övergripande syfte att förstå vad 
emotioner är och hur de är epistemiska.  

Av dessa skäl vänder jag mig därför nu 
till pragmatismen, vilken jag bedömer vara 
ett lovande epistemologiskt förhållningssätt 
för min fortsatta analys. Pragmatismen är en 
filosofisk skola som växte fram under den 
senare hälften av 1800-talet hos ett antal 
amerikanska tänkare. Charles Sanders Pi-
erce, William James och John Dewey tillhör 
vad som vanligen benämns den klassiska 
pragmatismen och det är huvudsakligen den 
sistnämnde som jag här kommer att arbeta 
med. Till pragmatismens huvudsakliga karaktärsdrag hör att den betonar att 
människor, såsom epistemiska subjekt, är handlande väsen. Den kunskap som 
de förvärvar, utvecklar och införskaffar kommer ytterst alltid vara en konse-
kvens av, och ha konsekvenser för, människan som agent. Kunskap är därmed 
fundamentalt praktikorienterad – en kunskapsförståelse som är fruktbar för 
mina syften då emotioner inom såväl emotionsforskningen som i min diskuss-
ion av deras epistemiska relevans visat sig vara handlingsorienterade. Vidare: 
givet att pragmatismen betonar kunskapens praktikorientering är kunskapens 
bäring för handling primär i relation till hur kunskapen konceptualiseras. Det 
kan formuleras som att den roll kunskapen spelar i människans handlingssfär 
är viktigare för en pragmatiker än hur kunskapen kategoriseras med avseende 
på vad jag talat om som kunskapstyp. Det centrala är att kunskapen är direkt 
förbunden med handling – metafysiken är underordnad praktiken. Jag kom-
mer att återkomma till skälen varför detta inte nödvändigtvis innebär att all 
kunskap är veta-hur (vilket vore motsatsen till intellektualism, att all kunskap 
ytterst är veta-att).  

Emotioner som 
perceptioner

Emotioner som 
epistemiskt relevanta

En pragmatisk
förståelse av den 

kunskap som 
emotioner möjliggör
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Med detta sagt vill jag nu vända mig till John Dewey och dennes förståelse 
av det epistemiska subjektet, kunskapande och vanor.  

En antropologiskt grundad epistemologi 
John Deweys pragmatiska filosofi har sin huvudsakliga utgångspunkt i vem 
människan är och hur hon verkar i världen. I den meningen är hans ingång 
antropologisk: Den utgår från filosofiska klargöranden av hennes villkor, be-
hov och strävanden. Detta tar sig uttryck som en kritik av vad han refererar 
till som ”A Spectator Theory of Knowledge” – den traditionella epistemolo-
gins betraktande av kunskapssubjektet som en passiv åskådare av världen i 
dennes kunskapsackumulering. Människan är för Dewey inte passiv utan ak-
tiv, inte en åskådare utan en agent, liksom världen i människans undersökande 
av den inte är oberoende och statisk utan i konstant interaktiv relation med 
henne.322 Det kan liknas vid att människan inte står stilla bredvid världen och 
tittar på den, utan tvärtom är en rörlig del av den – något som Dewey menar 
har konsekvenser för hur en filosofiskt bör förstå människan som epistemiskt 
subjekt liksom hur en bör förstå kunskapens natur.  

Synen på det epistemiska subjektet som en huvudsakligen passiv mottagare 
av intryck från den externa världen tillhör den klassiska empirismens, liksom 
det tidiga 1900-talets filosofiska reception av denna, grundpelare.323 Dewey 
ställer sig i kontinuitet med empirismens utgångspunkt i dess betoning av den 
mänskliga erfarenheten, men bryter med empirismens subjektssyn till fördel 
för en utvidgad förståelse av den mänskliga erfarenheten. En alltför åskådar-
baserad epistemologisk separation av subjekt och objekt, subjekt och kontext 
– även av teori och praktik – leder för Dewey till en missvisande syn på hur 
människan som epistemiskt subjekt faktiskt verkar i världen, med en serie 
okonstruktiva filosofiska problem till följd. Sådana problem  

spring from the assumption that the true and valid object of knowledge is that 
which has being prior to and independent of the operations of knowing. They 
spring from the doctrine that knowledge is a grasp or beholding of reality with-
out anything being done to modify its antecedent state the doctrine which is 
the source of the separation of knowledge from practical activity.324 

 
Epistemologin bör enligt Dewey i den här meningen utgå från människan som 
konkret verkande existens i världen, den kunskapsackumulerande människan 
som situerad agent. Det är i den här meningen som jag talar om Deweys filo-
sofi som en antropologiskt grundad epistemologi: Det första steget är att utgå 
från hur människan som en kunskapssträvande organism verkar i världen, det 

                               
322 Dewey, The Quest for Certainty, 26. 
323 Den logiska positivismen är ett av Deweys exempel på detta.  
324 Dewey, The Quest for Certainty, 188. 



 133

andra steget är att förstå hur en sådan kunskapspraktik i maximal bemärkelse 
bör effektiviseras. Som Dewey skriver: ”Logic (…) must learn to accept [man] 
simply and naturally”.325  

En följd av detta är att Dewey gärna talar i såväl verb som processoriente-
rade termer i frågor om kunskap givet människans epistemiskt framväxande 
natur, samt betonar världens öppenhet för förändring givet dess konstanta och 
nödvändigt interaktiva relation till människan. Detta leder till att han i sitt 
epistemologiska arbete genomgående fokuserar på den epistemiska undersök-
ningen326 – den process varmed människan strävar efter kunskap. Människan, 
enligt Dewey, får inte kunskap – hon kunskapar327. Likaså föredrar han att tala 
om kunskapsprocessens utgång som det som garanterat kan hävdas328. Detta, 
måhända omständliga, begrepp fyller två funktioner: Dels signalerar det att 
kunskapen inte är en slutgiltig produkt och dels signalerar det att kunskap all-
tid står i relation till någon undersökning.329 Begreppet kunskap är för Dewey 
därmed riskfyllt då det lätt för med sig idén att kunskapens innehåll kan lyftas 
ur sin praktiska kontext – undersökningen och världens öppenhet. Om kun-
skap är resultatet av specifika undersökningar och om världen står i en inter-
aktiv relation till människan som resulterar i en öppenhet för förändring – då 
bör en befria sig från sådana problematiska förförståelser.  

Dewey undvek flertalet av den klassiska epistemologins termer (”kunskap” 
och även begreppet ”epistemologi”) givet att han menade att dessa var alltför 
behäftade med problematiska förståelser av kunskapsprocessen och den kun-
skapsinhämtande människans natur. Likväl kommer jag att i viss utsträckning 
behålla flera av dessa begrepp: Idag kan de svårligen sägas entydigt uttrycka 
samma problematik som låg till grund för Deweys avvisande av dessa, liksom 
de tillhör den samtida filosofins standardvokabulär. Omformulerat: det är 
långt ifrån säkert att Dewey idag skulle ha varit lika sträng i sitt avvisande av 
dessa begrepp.  

Med detta sagt kommer jag likväl fortsättningsvis att använda begreppet 
kunskap givet dess terminologiskt normativa ställning inom samtida episte-
mologi, men bibehålla ovan nämnda processorienterade och aktiva innebörd.  

Agens och interaktion 
Deweys psykologiska arbete om den mänskliga reflexen markerar startpunk-
ten för hans pragmatiska filosofi. ”The Reflex Arc Concept in Psychology” 
publicerad 1896 kan på goda grunder sägas vara den enskilt viktigaste artikeln 

                               
325 Dewey and Bentley, Knowing and the Known, 39. 
326 Inquiry 
327 Knowing 
328 Warranted assertability 
329 Att bibehålla kunskapens relation till en undersökning genom denna begreppslighet mots-
varar ett sammanförande av de epistemologiska termerna berättigande och kunskap. Dewey, 
Logic: The Theory of Inquiry, 9. 
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i hans omfattande vetenskapliga författarskap, och signalerar en öppning mot 
den naturalistiska psykologi som William James (1890) banade väg för i The 
Principles of Psychology.330 Enligt Dewey karaktäriserades samtidens förstå-
else av den mänskliga reflexen av en syn på människan och hennes interaktion 
med omgivningen som onaturligt uppdelad i separata komponenter och se-
kvenser. Denna uppdelning återspeglade dåvarande filosofis vedertagna upp-
delning av kropp och medvetande:  

The older dualism between sensation and idea is repeated in the current dual-
ism of peripheral and central structures and functions; the older dualism of 
body and soul finds a distinct echo in the current dualism of stimulus and re-
sponse.331 

 
Deweys ambition var att analysera fenomenet reflex som en del av en organisk 
sammanhängande process – ett reflexens kretslopp:  

what is wanted is that sensory stimulus, central 
connections and motor responses shall be viewed, 
not as separate and complete entities in them-
selves, but as divisions of labor, functioning fac-
tors, within the single concrete whole (…).332 

 
Dewey använder ett exempel hämtat från James 
The Principles of Psychology med ett barn som ser 
en ljuslåga och instinktivt sträcker sig efter det 
varpå handen bränns och dras tillbaka.333 Dewey be-
tonar att det initiala seendet i sig är en form av hand-
ling – en uppmärksamhet som fästs, ett huvud som vrids: 

We do not have first a sound and then activity of attention (…) The conscious 
sensation of sound depends upon the motor response having already taken 
place (…) it is the motor response or attention which constitutes that, which 
finally becomes the stimulus to another act.334  

 
Dessa stimuli blir i den här meningen stimuli i egenskap av att ske i en viss 
handlingskontext och modifierar i sin tur denna kontext vilket leder till nya 
upplevelser:  

If one is reading a book, if one is hunting, if one is watching in a dark place on 
a lonely night, if one is performing a chemical experiment, in each case, the 
noise has a very different psychical value; it is a different experience. (…) 

                               
330 Dewey, “The Reflex Arc Concept in Psychology”; James, The Principles of Psychology. 
331 Dewey, “The Reflex Arc Concept in Psychology,” 357–58. 
332 Dewey, 358. 
333 James, The Principles of Psychology, 24–27. 
334 Dewey, “The Reflex Arc Concept in Psychology,” 362–63. 
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[W]hat proceeds the 'stimulus' is a whole act, a sensori-motor coordination. 
(…) [T]he 'stimulus' emerges out of this coordination.335 

 
Perception och motorik är därmed ömsesidigt interagerande processer i en ge-
mensam koordination, ett kretslopp: ”What we have is a circuit, not an arc or 
broken segment of a circle.”336 Liksom detta stimulus blir ett stimulus i egen-
skap av att träda in i en viss mänsklig aktivitet, kommer den mänskliga akti-
viteten att förändras, regleras – fastställas – i relation till detta stimulus. Inför 
stimuli – som får sin mening av att ske i en viss mänsklig kontext – kommer 
den motoriska responsen att hämta sitt värde. Ett ”plötsligt ljud” blir både 
”plötsligt” och ”ljud” i relation till befintlig aktivitet, och en ”flykt i rädsla” 
blir både ”flykt” och ”rädsla” i relation till det ”plötsliga ljudet”:  

Just as the 'response' is necessary to constitute the stimulus, to determine it as 
sound and as this kind of sound, of wild beast or robber, so the sound experi-
ence must persist as a value in the running, to keep it up, to control it. The 
motor reaction involved in the running is (…) into, not merely to, the sound. It 
occurs to change the sound, to get rid of it. The resulting quale, whatever it 
may be, has its meaning wholly determined by reference to the hearing of the 
sound.337  

 
Detta kretslopp är till sin kärna en interaktion med omgivningen och strävar 
mot ett visst jämviktsläge. I fallet med barnet och ljuslågan består en del av 
jämviktsläget i upplevelsen av ”lockande men smärtsamt ljus”, den fördjupade 
och transformerade upplevelsen av ett ”lockande ljus”, som möjliggjorts av 
denna sammanhängande koordination. Det centrala är att detta är själva förut-
sättningen för lärandeprocessen.338 Lärandet är i den här meningen (resultatet 
av) en interaktion i en viss handlingskontext.  

Jag vill här göra en parallell till min tidigare diskussion av hur det fenome-
nella kan ha bäring för förmågor, något jag diskuterade i relation till Nuss-
baum. För Dewey innebär sammanlänkningen av det sensoriska (stimuli) och 
det praktiska (respons) att lärandeprocessen karaktäriseras av att de två mo-
dulerar varandra. Om det är agenter som lär sig innebär det att vissa förmågor 
växer fram i samklang med vad jag talat om som veta-hurdant. När barnet lär 
sig mer om hurdant ljuset är (det inte bara lyser, det bränns vid beröring) kom-
mer lärandet att inbegripa en fördjupning av de förmågor som ljusinteraktioner 
inbegriper. Det är inte fallet att förmågor och fenomenell kunskap är två sepa-
rata epistemiska komponenter som har möjliga konsekvenser för varandra, 
utan tvärtom modulerar och fördjupar de varandra i en gemensam lärandepro-
cess. Det finns en genealogisk överlappning (deras tillkomst) och en episte-

                               
335 Dewey, 361. 
336 Dewey, 363. Min kurs.  
337 Dewey, 363. 
338 Dewey, 359–60. 
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misk överlappning (deras förbundenhet med varandra i det epistemiska sub-
jektets interagerande med sin omgivning). Vad jag talat om som fenomenell 
kunskap är i den bemärkelsen del i vissa förmågor liksom dessa förmågor är 
del i den fenomenella kunskapen.  

Detta innebär inte att det fenomenella är reducerbart till veta-hur, lika lite 
som det innebär att veta-hur är reducerbart till veta-hurdant – men det innebär 
att de två är förbundna med varandra givet att de utvecklas hos agenter. Det 
kan formuleras som att en skarp distinktion mellan fenomenell kunskap och 
förmågor (relaterade till sådan fenomenell kunskap) blir möjlig endast i en 
filosofisk diskurs som betraktar det epistemiska subjektet som en åskådare 
(där seende och agerande är två separata mekanismer). Lärandet skulle då be-
traktas som två steg: Först se, sen göra. Men om det epistemiska subjektet 
konceptualiseras som en agent kommer fenomenell kunskap och de förmågor 
som relaterar till denna att förvärvas tillsammans och ha bäring för varandra. 
Att lära sig mer hur ett ljus ser ut och känns är att lära sig mer om hur en ska 
hantera det.  

Lärandet som en interaktiv upplevelse präglad av en koordination mellan 
praktik och stimuli innebär att det först lockande och sedan smärtsamma lju-
set, givet en större mängd interaktioner under en längre tidsperiod, kommer 
att möjliggöra nya erfarenheter – till exempel av ljuset som närande:  

Fire existentially burns; while fire which is employed in order to cook and keep 
warm, especially after other things, like rubbing sticks together, are used as 
means to generate it, is an existence having meaning and potential essence. The 
presence of inflammation and terror or discomfort is no longer the whole story; 
an occurrence is now an object (…).339 

 
Dewey använde begreppen interaktion och interaktionalitet för att markera att 
relationen subjekt-objekt var ömsesidigt påverkande, men kom senare att 
övergå till att tala om transaktion och transaktionalitet för att än starkare sig-
nalera att parterna inom relationaliteten verkade ömsesidigt konstituerande.340 
Att människan är transaktionell i sitt levande och att hennes omgivning är 
transaktionell som platsen för hennes levande innebär att den situation som 
barnet befinner sig i inte skulle vara densamma förutan barnet liksom barnet 
förutan situationen inte skulle vara detsamma:  

Nature is an environment only as it is involved in interaction with an organism, 
or self, or whatever name be used.341  

 

                               
339 Dewey, Experience and Nature, 186. 
340 Även om en läsning av Deweys transaktionalitetsbegrepp i ontologisk bemärkelse låter sig 
göras, är det huvudsakligen i epistemisk bemärkelse som begreppet är relevant för mig här.  
341 Dewey, Logic: The Theory of Inquiry, 106. 
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Att ta situering och agens på allvar innebär för Dewey att en ömsesidig påver-
kan innebär ömsesidig konstitution.342 När jag använder begreppet interaktion 
fortsättningsvis är det med denna transaktionella innebörd.  

Med ”The Reflex Arc” tog Deweys första artikulerande av den kunskaps-
ackumulerande människan som situerad agent sin form. Deweys förståelse av 
lärandets processorienterade natur kom senare att få bäring för hans analys av 
människans kunskapsackumulerande i en långt vidare mening, särskilt med 
avseende på hur den tog sig uttryck genom naturvetenskaplig praktik. Det 
finns därmed en kontinuitet mellan Deweys psykologiska förståelse av barnet 
som delvis reflexmässigt lär sig att orientera sig i sin omgivning och hans 
epistemologiska förståelse av den avsevärt mer sofistikerade vetenskapliga 
metoden. För Dewey var bägge fundamentalt processorienterade praktiker 
grundade i en strävan efter mänsklig funktionalitet i relation till befintliga si-
tuationer – en strävan efter ett jämviktsläge.343  

Inte sällan används ordet handla med konnotationen av en kroppslig och 
medveten aktivitet i kontrast till en mental eller omedveten. Det agentskap 
Dewey har i åtanke är inte reducerbart till en kroppslighet som kontrasteras 
mot det mentala. Agens är istället de olika aktiviteter och processer som utgör 
det mänskliga levandet. Jag kommer därför återkommande använda ordet ak-
tivitet synonymt med handling och agens för att tydliggöra detta.344  

Vad jag vill bära med mig från detta är den fundamentala roll Dewey ger 
mänsklig aktivitet: Det är som deltagande agent människan är situerad och det 
är som deltagande agent hon lär sig, som hon är ett kunskapssubjekt. Vidare 
vill jag bära med mig att aktivitet och stimuli hos Dewey står i en genom in-
teraktion ömsesidigt konstituerande relation där ingendera komponenten har 
ontologiskt företräde, utan istället är att betrakta som olika aspekter av en pro-
cess: Aktivitet konstituerar stimuli och stimuli konstituerar aktivitet. Att per-
cipiera är att interagera – bokstavligen.  

Jag har diskuterat vilka konsekvenser Deweys förståelse av perception som 
agensbaserad och interaktiv har för lärande samt hur epistemisk utveckling 
givet detta kan konceptualiseras. Detta är något jag nu vill utveckla i relation 
till Deweys begrepp vanor.  

                               
342 “Inter-action: where thing is balanced against thing in causal interconnection.  Trans-action: 
where systems of description and naming are employed to deal with aspects and phases of ac-
tion, without final attribution to ‘elements’ or other presumptively detachable or independent 
‘entities,’ ‘essences,’ or ‘realities,’ and without isolation of presumptively detachable “rela-
tions” from such detachable ‘elements.’”  Dewey and Bentley, Knowing and the Known, 108. 
343 Peter Godfrey-Smith (2013) kopplar det fysiologiska begreppet homeostasis till Deweys 
funktionella jämviktsläge. Godfrey-Smith, “John Dewey’s Experience and Nature,” 287.  
344 Dewey betraktas vanligen som en intellektuell föregångare till behaviorismen. Men som 
Godfrey-Smith konstaterar menar inte Dewey att mänsklig aktivitet uteslutande är observerbara 
beteenden eller dispositioner för sådana. Den mentala aspekten av att vara en mental-materiell 
entitet – en organism – är inte reducerbar till denna typ av observerbara beteenden givet att 
externa aktiviteter kan internaliseras. Det är med anledning av detta jag vill tala om aktivitet i 
en bredare mening än handling. Godfrey-Smith, 287. 
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Vanor som strukturerad aktivitet 
Mänsklig aktivitet såsom ett alltmer stabilt interagerande med omgivningen 
beskriver Dewey återkommande som utvecklandet av vanor.345 För Dewey är 
vanor aktivitetsmönster som är ett resultat av tidigare interaktioner och är i 
bred bemärkelse de system som är resultatet av hanterandet av olika situat-
ioner. Att lära sig är i den här bemärkelsen ytterst en fråga om att skaffa sig 
vissa vanor:  

[We find in all] these higher organisms that what is done is conditioned by 
consequences of prior activities; we find the fact of learning or habit-for-
mation.346   

 
Om vi inte hade en uppsättning av dessa skulle varje situation vara ny för oss, 
vilket skulle resultera i en dysfunktionell kognitiv ekonomi givet våra begrän-
sade resurser.347  

Som strukturerad aktivitet är vanor i den här bemärkelsen nödvändiga för 
ett välfungerande mänskligt liv. Aktiviteter kommer successivt att inta vissa 
former, vissa mönster, för att bättre kunna bidra till hanterandet av olika situ-
ationer givet människans intressen.348 Sådan internaliserade erfarenheter är 
själva förutsättningen för all mänsklig praktik. Initiativet att ta en promenad 
förutsätter en mängd systematiserade aktiviteter såsom hur dörrar, skor och 
potentiella väghinder hanteras liksom en förståelse av vad dörrar, skor och 
vägar är för den som vill ta en promenad. Att göra sig i ordning för dagen 
inbegriper en mängd enkla sysslor som det nyvakna huvudet svårligen behö-
ver bekymra sig över: att klä på sig, borsta tänderna, hasa till köket och brygga 
kaffe. I samma mening kommer den problemlösande forskaren måsta ha en 
uppsättning kognitiva vanor för att kunna utföra sitt arbete:  

If each act has to be consciously searched for at the moment and intentionally 
performed, execution is painful and the product is clumsy and halting.349  

                               
345 Den pragmatiska förståelsen av begreppet vana ger ordet en fördjupad betydelse som lyfter 
fram de olika kognitiva fördelar och styrkor som begreppet rymmer. William James skriver 
följande om vanor:  “When we look at living creatures from an outward point of view, one of 
the first thing that strike us is that they are bundles of habit. In wild animals, the usual round of 
daily behavior seems a necessity implanted at birth; in animals domesticated, and especially in 
man, it seems, to a great extent, to be the result of education. The habits to which there is an 
innate tendency are called instincts; some of those due to education would by most persons be 
called acts of reason.” James, The Principles of Psychology, 104. 
346 Dewey, Experience and Nature, 279. Min kurs.  
347 Dewey skiljer sig här från tidigare empirister som betraktade vanor som epistemiskt destruk-
tiva.  För Locke krävs det i sanningssökandet ”a vigor of minde able to contest the empire of 
habit”. Locke, Of The Conduct of The Human Understanding, §41. Min kurs.  
348 Dewey använde både ordet instinkt och impuls som det i grunden aktivitetsinitierande. Då 
det förra kan signalera en biologisk essens föredrog han dock det senare. Jag väljer att använda 
termen intresse då jag menar att det fyller samma funktion som Deweys impuls, samt för att 
behålla en begreppslig koherens.  
349 Dewey, Human Nature and Conduct, 71. 
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Erfarenhet ger vanor och blir även förutsättningen för framtida erfarenheter. 
Kaffeförberedandet och argumentationsanalyserandet inbegriper trots sina 
skilda praktiksfärer samma grundläggande fenomen: att livets olika interakt-
ioner resulterat i stabil aktivitet.350 Vad jag tidigare talat om som jämviktsläge 
nås därmed genom det lärande som utgörs av en konstruktiv interaktion mel-
lan subjekt och omgivning:   

Habits are the basis of organic learning. (…) In habit and learning the linkage 
[between excitation-reaction] is tightened up not by sheer repetition but by the 
institution of effective integrated interaction of organic-environing energies.351   

 
Jag har tidigare beskrivit hur att som agent möta olika stimuli innebär att dessa 
får sin karaktär genom att träda in i en handlingens kontext. I exemplet med 
barnet och ljuslågan sker detta på vad som kan kallas en mikronivå. I samma 
bemärkelse verkar Deweys vanebegrepp för att synliggöra hur olika situat-
ioner får sin karaktär på en mer övergripande makronivå. Det brända barnet 
kommer att ha en erfarenhet – en vana – som inbegriper att eld är något att sky 
– erfarenheten kommer att identifiera framtida ljus-situationer som inbegrip-
ande vissa potentiellt olustiga upplevelser eller kulinariska möjligheter. Akti-
vitetsmöjliggörandet och situationsidentifierandet är två olika sätt att säga att 
vanan är en disposition för identifierandet av en situation såsom möjliggör-
ande vissa aktiviteter.352  

För att ta ett exempel från min vardag: att gå och handla med min dotter är 
en för mig aning omständlig affär (och för henne en aning frustrerande) då 
hon och jag har påtagligt olika stor erfarenhet av butiksorientering och påtag-
ligt olika personliga ingångar till de situationer som uppstår i affärer. För 
henne är varje hylla är ett oupptäckt landskap och varje förpackning en nyhet. 
Den situation hon befinner sig i är en annan än min eftersom jag har en långt 
större erfarenhet av att orientera mig bland de myriader av produkter, tecken 
och det labyrintartade rum som affärs-situationer inbegriper (vidare: givet att 
min ingång, till skillnad från hennes, är en konsuments). Min förmåga att vara 
en effektiv shoppande agent möjliggörs av internaliserade erfarenheter som 
identifierar situationen som en handla-i-affär-situation.  

Dewey betonar att vanor kan utföras såväl rutinmässigt som aktivt och in-
telligent. De inbegriper ett mekaniskt utförande men är inte entydigt reducer-
bara till det. Liksom den tränade filosofen utan att tänka på det kan läsa en 
text med formallogiska glasögon, kan hen välja att med kompetens noggrant 
urskilja textens argument och pröva deras giltighet. Liksom jag utan större 

                               
350 Dewey, 69. 
351 Dewey, Logic: The Theory of Inquiry, 31–32. Min kurs.  
352 Victor Kestenbaum (1977) beskriver Deweys vanebegrepp som det förkognitiva hos män-
niskan som ger olika skeenden en meningsskapande kontext. Se Kestenbaum, The Phenomeno-
logical Sense of John Dewey: Habit and Meaning. 
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ansträngning kan brygga mitt morgonkaffe kan jag utföra min vana noggrant 
och med omtanke – till exempel om jag skulle bjuda in en kaffekonnässör. Jag 
kommer att tala om ett sådant intelligent utförande som kompetent för att und-
vika att Deweys begreppslighet ska förstås som enbart refererande till intel-
lektuell praktik. Dewey skriver:  

the difference between the artist and the mere technician is unmistakeable. The 
artist is a masterful technician. The technique or mechanism is fused with 
thought and feeling. The "mechanical" performer permits the mechanism to 
dictate the performance. It is absurd to say that the latter exhibits habit and the 
former not. We are confronted with two kinds of habit, intelligent and rou-
tine.353 

 
Deweys vanebegrepp rymmer därmed hur mänsklig strukturerad aktivitet, ut-
över att på en grundläggande kognitiv-ekonomisk nivå möjliggöra interakt-
ioner och fastställa situationer, även kan vara föremål för kompetent utfö-
rande.  

Centralt för mig är att vanor – liksom barnets inlärda ljus-interaktioner – 
aktualiseras av vissa situationer, vilket ger dem en reaktiv karaktär. En situat-
ion med en ljuslåga identifieras (medvetet eller omedvetet) såsom meningsfull 
och användbar i vissa givna bemärkelser tack vare tidigare erfarenheter. Det 
räcker för det mogna barnet att se en ljuslåga för att se det som en viss typ av 
ljuslåga, det känner igen vad det innebär. Människors vanor inbegriper i den 
här meningen en sensibilitet inför olika situationer:  

The essence of habit is an acquired predisposition to ways or modes of re-
sponse, not to particular acts except as, under special conditions, these express 
a way of behaving. Habit means special sensitiveness or accessibility to certain 
classes of stimuli, standing predilections and aversions, rather than bare recur-
rence of specific acts.354 

 
Det är genom vanans sensibilitet som situationer identifieras såsom erbju-
dande vissa aktiviteter.  

Genom vanebegreppet kan människan som interaktivt fastställande stimuli 
ges ytterligare precisering: att människor är agenter i en interaktiv relation 
med sin omgivning innebär sammantaget att omgivningen är en av människan 
konsituerad handlingskontext. När min far slår sig ner vid sitt piano befinner 
han sig i en situation han har mångårig erfarenhet av givet ett liv av musice-
rande. Det som en gång varit en anonym möbel har genom interaktioner blivit 
ett instrument, något en spelar på. Genom dessa interaktioner har det som en 
gång varit trevande fingrar blivit en säker hand, något som spelar. Situationer 
som anonym-möbel-trevande-fingrar har transformerats till piano-säker-hand-
situationer vilket resulterat i att han när han nu intar positionen framför pianot 
                               
353 Dewey, Human Nature and Conduct, 71. 
354 Dewey, 42. 
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är det med en känslighet inför vilka typer av aktiviteter som är möjliga. Dessa 
möjligheter är vad pianot är inom situationens ramar – nämligen något som 
möjliggör pianospelande. Identifierandet verkar i den här interaktionella me-
ningen som ett fastställande. Situationen blir en viss typ av situation genom 
en sensibilitet inför vilka olika aktiviteter den rymmer.  

Överfört på Mary innebär det att vad Mary lär sig efter utträdet är direkt 
beroende av att hon är utträdande ur sin akromatiska isolering. Hennes lärande 
är mindre av en tidpunkt t och mer av delar eller stadier i en process. Om hon 
efter tio år återvänder till platsen för det tidigare utträdet kommer situationen 
med dess färger inte vara densamma givet att hon inte kommer att vara den-
samma – hon kommer att vara en erfaren återvändande.355  

Deweys betoning av aktivitet gör att vanebegreppet (alltför) lätt enbart as-
socieras med förmågor och handling på bekostnad av möjliga fenomenella 
dimensioner.356 Detta är något jag diskuterade ovan i relation till Deweys ana-
lys av den mänskliga reflexen. Jag menar att det inte finns något i Deweys 
vanebegrepp som utesluter att vanor kan ha en fenomenell dimension. Barnets 
lärande är en utveckling av ljus-vanor som är både vad jag tidigare urskilt som 
förmåga (veta-hur) och fenomenell kunskap (veta-hurdant). Att betrakta di-
stinktionen mellan de två som slutgiltig är att riskera en förståelse av hur 
bägge är sammanlänkade i agenters interaktiva lärandeprocesser. Jag kommer 
därför fortsättningsvis att betrakta vanor som en situationssensibilitet som har 
bäring för handling.   

Vad jag vill bära med mig från Deweys vanebegrepp är att människors lä-
rande består i konstruktiva interaktioner med omgivningen och resulterar i en 
erfarenhet som är en sensibilitet inför vad som kan och bör göras. En sådan 
sensibilitet kan vara föremål för såväl rutinmässigt som kompetent utförande. 
Även om Dewey kopplar vanebegreppet till aktiviteter menar jag att detta inte 
innebär att kvalitéer såsom fenomenalitet utesluts av begreppet.  

Sammantaget är vanor vad som möjliggör en kontinuitet i levandet. Vad 
jag nu vill diskutera är hur störningar av denna kontinuitet tvingar människan 
till kunskapande.  

                               
355 Från ett antropologiskt grundat epistemologiskt perspektiv är det därmed problematiskt att 
tala om att det fanns en tidpunkt t då hon fick en fenomenell kunskap om något externt sakför-
hållande, till exempel en ros – snarare gavs hon möjligheten att genomgå nya lärandeprocesser 
där rosor och rödhet figurerar på olika sätt i hennes fortsatta liv.  
356 Detta är delvis konsekvensen av att Dewey själv talar om vanor som veta-hur. Men viktigt 
är att Deweys förståelse av veta-hur inte nödvändigtvis utesluter fenomenalitet – hans betoning 
av det praktiska är snarare en reaktion mot den övriga filosofins betoning på det teoretiska. Min 
misstanke är att Dewey, om han tagit del av Mary-diskursen, skulle ha invänt mot att kunskaps-
argumentet använts som ett argument för nya beteendeoberoende fakta – inte att det falsifierade 
fysikalism som metafysisk teori.  
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Kunskapande 
Dewey är intresserad av kunskap i den utsträckning interaktionen människa-
omgivning kräver den – när vad han kallar en problematisk situation uppstår. 
Sådana problematiska situationer står att finna inom en rad olika mänskliga 
områden, vardagliga såväl som vetenskapliga:  

[“Problematic”] stands for the existence of something questionable, and hence 
provocative of investigation, examination, discussion—in short, inquiry. (…) 
It covers the features that are designated by such adjectives as confusing, per-
plexing, disturbed, unsettled, indecisive; and by such nouns as jars, hitches, 
breaks, blocks—in short, all incidents occasioning an interruption of the 
smooth, straightforward course of behavior and that deflect it into the kind of 
behavior constituting inquiry.357 

 
En problematisk situation är vad som föranleder mänskligt problemlösande – 
processer av kunskapande – i fallet med högre kognitiva processer hos män-
niskor, en undersökning. Undersökning är Deweys term för den process var-
med problem löses. När en problematisk situation upplösts till ett jämviktsläge 
genom en undersökning har något som förtjänar att betraktas som kunskap 
uppnåtts.358 Något blir kunskap i egenskap av att en undersökning kan avslutas 
med dess hjälp. Kunskap är i den meningen direkt förbundet med såväl situ-
ationen som lösts som metoden vilken genererade lösningen. Framförallt re-
sulterar denna förståelse av kunskap (som det som avslutar en undersökning 
vilken initierats av behovet att återställa ett jämviktsläge) i att kunskapande är 
en fundamental del i vad det är att vara en människa:  

Indeed, living may be regarded as a continual rhythm of disequilibrations and 
recoveries of equilibrium. (…)  The state of disturbed equilibration constitutes 
need. The movement towards its restoration is search and exploration. The re-
covery is fulfilment or satisfaction.359  

 
Epistemiska praktiker uppstår av en anledning, en konkret konflikt mellan 
agenter och situationer. En strävan efter epistemisk säkerhet är i samtliga fall 
ytterst en strävan efter säkerhet i fortsatt handling, ett jämviktsläge:  

The quest for certainty is a quest for a peace which is assured, an object which 
is unqualified by risk and the shadow of fear which action casts.360 

                               
357 Dewey and Bentley, Knowing and the Known, 315. 
358 Dewey exemplifierar detta med vad jag talat om som deklarativ kunskap: ”If inquiry begins 
in doubt, it terminates in the institution of conditions which remove need for doubt. The latter 
state of affairs may be designated by the words belief and knowledge. For reasons that I shall 
state later I prefer the words ‘warranted assertibility.’” Dewey, Logic: The Theory of Inquiry, 
7. Jag menar dock att det inte uteslutande är begränsat till denna kunskapstyp. Se sektionen 
nedan, Kunskapande, vanor och vad som garanterat kan hävdas. 
359 Dewey, 27. 
360 Dewey, The Quest for Certainty, 12. 
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Det är därför viktigt att förstå att upprätthållandet av en jämvikt genom under-
sökningar återfinns på samtliga plan av det mänskliga levandet. En dubbelkol-
lar spisen, en skriver avhandlingar, en vrider på huvudet när dörren knarrar. 
Återkommande för det mänskliga livet är hur olika problem påkallar vår upp-
märksamhet och nya sätt att hantera dessa krävs:   

The indeterminate situation comes into existence from existential causes, just 
as does, say, the organic imbalance of hunger. (…) In themselves they are pre-
cognitive.361 

 
Deweys främsta exempel är naturvetenskapens systematiska analyser, men gi-
vet att undersökningar är den term Dewey använder för att beskriva hur upp-
komna problem eller osäkerheter upplöses på många mänskliga plan menar 
jag att ordet även tillåter en bredare användning.  

Vad som är centralt för Dewey är den epistemiska praktiken som pågående 
projekt, människans olika läranden givet hennes behov och intressen, befint-
liga system (vanor), och världen som hon möter den. Olika problematiska si-
tuationer behöver lösas och för detta behöver undersökningar göras, för att 
transformera situationerna från problematiska till oproblematiska:  
 

Inquiry is the controlled or directed transformation of an indeterminate situation 
into one that is so determinate in its constituent distinctions and relations as to 
convert the elements of the original situation into a unified whole. (…) [I]t is 
open in the sense that its constituents do not hang together.362 

 
När situationen lösts på ett eftersträvansvärt sätt – när situationen transforme-
rats genom människans undersökning – kan en garanterat hävda vissa saker, 
till exempel att Tellus har en given massa, eller att det var grannen och inte en 
inbrottstjuv som lät i trapphuset. Det betyder inte att alla framtida problem per 
automatik lösts, men att en kommit ett steg närmre ett bättre och större ve-
tande. Situationers föränderlighet kräver en epistemisk öppenhet, varför en 
praktiskt förankrad epistemologi måste ha vissa drag av denna öppenhet:  

Attainment of the relatively secure and settled takes place (…) only with re-
spect to specified problematic situations; quest for certainty that is universal, 
applying to everything, is a compensatory perversion. One question is disposed 
of; another offers itself and thought is kept alive.363 

 
En av huvudanledningarna till att Dewey undviker den traditionella epistemo-
logins begrepp ”kunskap” är att det används för att omfatta det slutgiltigt 

                               
361 Dewey, Logic: The Theory of Inquiry, 107. 
362 Dewey, 104–5. 
363 Dewey, The Quest for Certainty, 218. 



 144 

sanna. För Dewey är ett sådant begrepp endera oanvändbart för att konceptu-
alisera mänskligt kunskapande eller farligt då det riskerar att låsa den episte-
miska praktiken:  

Knowledge, as an abstract term, is a name for the product of competent inquir-
ies. Apart from this relation, its meaning is so empty that any content or filling 
may be arbitrarily poured in.364 

 
Till skillnad från ”kunskap” signalerar istället garanterat hävdande att en pro-
cess föranlett detta – en kan givet någon undersökning garanterat hävda att 
något är fallet: "‘warranted assertion’ (…) involves reference to inquiry as that 
which warrants assertion.”365 Slutgiltighet blir i det här sammanhanget snarare 
ett hot mot kunskapens användbarhet givet att det stänger vägen för framtida 
undersökningar som aktualiserats av framtida problematiska situationer.  

Deweys epistemologi är sammantaget en konsekvens av en antropologisk 
ingång till epistemisk praktik i kombination med ett framlyftande av naturve-
tenskapens epistemiska framgång. Utgångspunkten är hur epistemisk praktik 
bedrivs – något som visserligen gärna låter sig exemplifieras med vetenskap-
ens föredömlighet givet dess sofistikerade metodologi – men som huvudsak-
ligen sker inom den större mängd av mänsklig verksamhet och aktivitet som 
karaktäriseras av vardagliga, etiska, estetiska och existentiella problem. För 
situationer som bjuder ett problematikens motstånd är inte något vetenskapen 
allena möter – det är en central och pågående del i vad det är att vara människa.  

För att återgå till exemplet med barnet och ljuslågan: Barnet lär sig inte 
bara något om hur hen ska interagera med just det ljuset i just det ögonblicket, 
utan även något om hur hen ska interagera med andra och framtida ljus i bre-
dare mening, något som delvis kan beskrivas som en utvecklad förmåga eller 
som ett utökat fenomenellt vetande – eller rentav ett deklarativt sådant, till 
exempel om barnet med ljuslågan ska redogöra för vad hen vet. Erfarenheten 
möjliggör nya, mer konstruktiva, erfarenheter. Vidare kommer dessa interakt-
ioner leda till fördjupad kunskap om vad som händer när en på olika sätt inte-
ragerar med ljus. Det kommer i den här bemärkelsen inte sluta vara fallet att 
”Om en interagerar med ett ljus genom att röra vid det kommer en att bränna 
sig”, utan istället vidare fördjupas utifrån vissa handlingar och interaktioner 
till erfarenheter såsom ”Om en interagerar med ett ljus genom att röra vid det 
när en har blöta fingrar kommer en inte att bränna sig”.  

Deweys epistemologi är i den här bemärkelsen primärt problemorienterad: 
Den utgår från vad det innebär att ha behov av att lösa problem och utvecklas 
epistemiskt.366 Kunskap är vad som möjliggör den goda hanteringen av ”all 
                               
364 Dewey, Logic: The Theory of Inquiry, 8. 
365 Dewey, 9. 
366 Detta gäller även den kunskap som en har när en direkt percipierar en situation. När du läser 
den här boken vet du att det är en bok, även om du inte undersöker den, men ditt läsande/se-
ende/vetande föregås av tidigare undersökningar som resulterat i olika bok-vanor. Dewey 
skriver: ”because of experience we come to recognize objects on sight. I see or note directly 



 145

incidents occasioning an interruption of the smooth, straightforward course of 
behavior (…).”367 I fallet med såväl deklarativ och fenomenell kunskap som 
praktiska förmågor kan en utifrån Dewey tala om vad människan genom 
epistemisk utveckling införskaffat eller utvecklat givet behovet att lösa olika 
problem. Det är sett från det här perspektivet mer som förenar vad jag talat om 
som kunskapstyper än vad som skiljer dem åt.  

Vad jag vill bära med mig från Deweys kunskapsförståelse är att kunskap 
måste förstås inom ramen för mänsklig praktik med dess strävan efter ett jäm-
viktsläge. Givet vissa intressen kommer vissa situationer att vara problema-
tiska, något som föranleder kunskapande: en undersökning. Kunskap kommer 
att konceptualiseras på olika sätt beroende på situation och är aktuell på många 
mänskliga plan, men är ytterst vad som möjliggör god situationshantering och 
är ytterst öppen för utveckling och förändring givet framtida situationers möj-
liga öppenhet. Människor kunskapar för att nå en god kontinuitet i levandet.  

Kunskapande, vanor och vad som garanterat kan hävdas 
Jag vill nu utifrån Deweys förståelse av kunskapande visa på att det i dennes 
filosofi finns en kontinuitet mellan goda vanor och vad som garanterat kan 
hävdas, samt diskutera vilken bäring detta har för vad jag talat om som kun-
skapstyper. Detta fyller för mig två syften: För det första ger det vanor en 
distinkt epistemisk kvalité och för det andra tydliggör det hur Dewey kan er-
bjuda en kunskapsförståelse som tillåter att vetande kan – och bör – koncep-
tualiseras olika beroende på sammanhang.  

Kunskap är för Dewey vad som avslutar en undersökning och genom detta 
löser en uppkommen problematik. En god hantering av situationen möjliggörs 
varför situationen transformerats från problematisk till oproblematisk, något 
som innebär att ett funktionellt jämviktsläge återställts. Vad jag här vill ta fasta 
på är att det epistemiska hos Dewey är det goda utfallet av problemhantering 
samt att människan såsom epistemiskt subjekt är en agent. Något blir ett pro-
blem i egenskap av att vara problematiskt för en agent, och något blir episte-
miskt i egenskap av att möjliggöra en god hantering av problemet ifråga. 
Deweys huvudsakliga beskrivning av kunskapande är att en genom en kom-
petent undersökning utvecklar något som garanterat kan hävdas. Vad som ga-
ranterat kan hävdas är i den bemärkelsen en relativt sofistikerad epistemisk 
produkt – och det är uppenbart att vad Dewey primärt har i åtanke är en de-
klarativ epistemisk produkt: att kunna garanterat hävda S är att veta att S. Av 
detta skäl kommer jag hädanefter att tala om deklarativt vetande och veta-att 

                               
that this is a typewriter that is a book, the other thing is a radiator, etc. This kind of direct 
"knowledge" I shall call apprehension. It is seizing or grasping, intellectually, without ques-
tioning. But it is a product, mediated through certain organic mechanisms of retention and habit, 
and it presupposes prior experiences and mediated conclusions drawn from them.” Dewey, 143. 
367 Dewey and Bentley, Knowing and the Known, 315. 
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synonymt med vad som garanterat kan hävdas, men med en bibehållen för-
ståelse av sådan kunskap som såväl problem- som agensbaserad. När en säger 
att en vet att S innebär det att en garanterat kan hävda S. Jag vill nu ställa detta 
i relation till Deweys vanebegrepp.  

Vanor är för Dewey vad som fastställer en situations karaktär, och kan med 
fördel konceptualiseras som vad jag talat om som förmågor – veta-hur. I den 
utsträckning jag använder dessa termer – förmåga eller veta-hur – hädanefter 
kommer det att vara med den bredare innebörd som Deweys vanebegrepp bär 
med sig: att vanor är strukturerad aktivitet som identifierar och fastställer ak-
tivitetsmöjligheter i olika situationer – vilken karaktär situationerna har. Att 
vanor fastställer en situations karaktär innebär att någonting blir problematiskt 
i relation till ens vana av att hantera liknande situationer.368 Där den goda va-
nan, såsom strukturerad mänsklig aktivitet, finner sin gräns uppstår behovet 
av att återställa jämviktsläget. När en problematisk situation hanterats genom 
kunskapande kommer vanor fastställa den såsom oproblematisk, såsom trans-
formerad. Återställandet består därför delvis i utvecklandet av nya goda vanor 
– och inte enbart i ny veta-att. Det genom kunskapandet utvecklade vetandet 
är delvis nya goda vanor, och det är inte självklart att de två alltid går att skilja 
åt.  

Vidare finns här en metodologisk dimension. Att vanor är vad som faststäl-
ler vad som är problematiskt gör dem även till en del av en kompetent under-
sökning – de urskiljer vissa drag, synliggör vad som är av relevans för pro-
blemhanteringen. En undersökare med ingen eller dålig vana av problemlö-
sande eller vana av den specifika situationen ifråga kommer i den meningen 
att vara epistemiskt bristfällig. Hen kommer att vara i ett sämre epistemiskt 
utgångsläge än en som har god vana av den typen av situationer. Vanor är 
därmed en del av kunskapandet givet att de har bäring för undersökandet. Här 
kan det vara svårt att dra en gräns mellan rent metodrelaterade vanor (till ex-
empel förmågan att kompetent hantera mikroskop) och vanor såsom identifi-
erande en situations karaktär och urskilja de element den inbegriper (till ex-
empel förmågan att kunna identifiera bakterier).  

Att en situation är oproblematisk innebär sammantaget att en har god vana 
av den. Vad jag vill betona är att goda vanor är produkter av god problemhan-
tering – och inte enbart del i ett kompetent undersökande – de är del i ett åter-
ställt jämviktsläge, vad som transformerats från att vara problematiskt till att 
vara oproblematiskt. I detta är de epistemiska: Liksom människans kunskap-
ande kan ge vad som garanterat kan hävdas kan det ge nya goda vanor. Bägge 
är vad som möjliggör en god situationshantering och bägge är konsekvensen 

                               
368 Som Dewey formulerar det: “Impulse defines the peering, the search, the inquiry. It is (…) 
the movement into the unknown (…) into that special unknown which when it is hit upon re-
stores an ordered, unified action. During this search, old habit supplies content, filling, definite, 
recognizable, subject-matter. (…) With conflict of habits and release of impulse there is con-
scious search.” Dewey, Human Nature and Conduct, 180. 
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av att människan är en problemlösande agent. Vanor kan vara vetande. Lik-
som både veta-att och veta-hur har bäring för undersökandet, är bägge resultat 
av undersökningen.  

Framförallt innebär denna läsning av Dewey att veta-att och veta-hur, det 
garanterat hävdbara och vanor, inte nödvändigtvis är att förstå som i alla lägen 
separerbara, utan tvärtom kan överlappa genom att vara produkter av samma 
hantering av en problematisk situation. Även om resultaten av laboratorie-
verksamhet i högre utsträckning konceptualiseras som veta-att (vad som ga-
ranterat kan hävdas) och resultaten av hantverkspraktik i högre utsträckning 
konceptualiseras som goda vanor (veta-hur) kommer det alltid att finnas ve-
tande som befinner sig i gränslandet däremellan. För att återgå till tidigare 
kapitels exempel med hästskötaren: Det vetande som en hästskötare genom 
olika lärandeprocesser utvecklat kan konceptualiseras som vetande-hur om en 
given hästsituation (till exempel hur en ska hantera dräktiga hästar) eller som 
vetande-att om situationen ifråga, beroende på i vilket sammanhang som häst-
skötarens vetande konceptualiseras. Om hästskötaren ska lära ut sitt vetande, 
till exempel genom att lära upp en praktikant, kommer kunskapsförmedlandet 
bestå i såväl deklarativa utsagor som praktiska vägledningar. Det centrala är 
att kunskapsartikulerandet – vetandets konceptualisering – kommer att vara 
olika beroende på handlingskontext. I slutändan är vetandet underordnat det 
praktiska givet att epistemiska subjekt är agenter – men det innebär inte att det 
alltid är fruktbart att konceptualisera vetande såsom veta-hur. Även om labo-
ratorieverksamhet inbegriper praktiska kompetenser och hantverk har en la-
borerande dimension är det dock mindre ofta konstruktivt att konceptualisera 
deras epistemiska produkter som annat än veta-att respektive veta-hur.  

Sammantaget innebär detta att vanor och vad som garanterat kan hävdas, 
veta-att och veta-hur, deklarativ kunskap och förmågor, befinner sig på ett 
vetandets kontinuum där konceptualiseringen av något givet vetande kommer 
att vara relevant beroende på den handlingskontext som aktualiserar en sådan 
konceptualisering.  

Här finns även utrymme att integrera fenomenell kunskap, veta-hurdant, i 
denna analys. Jag har tidigare diskuterat möjligheten att utifrån Dewey förstå 
vissa lärandeprocesser som involverande utvecklandet av såväl fenomenell 
kunskap som förmågor. Barnet som lär sig att gott interagera med ljus förvär-
var både förmågor och fenomenell kunskap. Utvecklingen av vetande kan för 
vissa syften delas upp i separata komponenter – förmågor och fenomenell kun-
skap – för att lyfta fram en specifik aspekt av vetandet, men ett sådant urskil-
jande måste förstås som kontextberoende. Ytterst är lärandeprocessen ett 
konglomerat av bägge – liksom det inbegriper vetande som även kan beskrivas 
i termer av veta-att. Att utveckla en konstruktiv relation till de situationer som 
involverar perceptuell stimuli är att utveckla en förmåga med fenomenella di-
mensioner, eller omvänt: fenomenell kunskap med dimensioner av förmåga. 
Om människors lärandeprocesser grundar sig i ett interaktivt agentskap karak-
täriseras sådana lärandeprocesser av att de två kunskapstyperna inte indikerar 
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separata ontologiska kvalitéer, praktik och stimuli, utan snarare är att förstå 
som överlappande och med varandra interagerande aspekter av en gemensamt 
koordinerad epistemisk utveckling. Hästskötarens vetande om dräktig-häst-
situationer kan, för vissa syften, konceptualiseras som veta-hurdant.  

Detta återspeglas även i att Dewey ger vanor en reaktiv karaktär: De är en 
sensibilitet inför olika situationer. Att percipiera en häst är att ha vana av hur 
hästar ser ut. Vad Mary gör vid utträdet är att påbörja en lärandeprocess som 
(förhoppningsvis) kommer att resultera i en god vana av att se vad som är rött 
och vad som inte är det. Om hon blir konstnär kommer hon (antagligen) ut-
veckla den goda vanan att skilja på varma och kalla nyanser av rött.  

Vad jag vill bära med mig från denna läsning av kunskapande är att män-
niskans agentskap och vetandets problemorienterade natur innebär att 1) ve-
tande är praktikorienterat, 2) att en sådan praktikorientering inte innebär att 
allt vetande ytterst är reducerbart till veta-hur, och 3) att vetande kommer att 
konceptualiseras olika (med avseende på kunskapstyp) beroende på vilken 
handlingskontext som aktualiserar en sådan konceptualisering.  

I slutändan är vetande vad som möjliggör god situationshantering – och där 
menar jag att goda vanor har en särskilt framträdande roll: När vanornas kon-
tinuitet bryts i en framtida situation uppstår behovet av ett återställt jäm-
viktsläge på nytt varpå människan återigen blir en undersökare.  

En pragmatisk berikning av emotioner och deras 
epistemiska relevans  
Jag vill nu använda mig av Dewey för att berika den perceptuella emotions-
teorin, liksom utveckla tidigare förståelser av vilken epistemisk relevans 
emotioner kan ha givet att emotioner är perceptioner.  

Ett stärkande av den perceptuella emotionsteorin 
Till att börja med är emotioner distinkt handlingsorienterade, såväl fenome-
nellt som somatiskt. Dewey erbjuder ett grundläggande ramverk för hur sin-
nesperceptioner och emotioner inte är fundamentalt olika varandra med avse-
ende på handlingsorientering. Detta var en skillnad som möjligen var ett pro-
blem för den perceptuella teorin. Att emotioner är förankrade i handling är sett 
från ett pragmatiskt perspektiv ingenting att hålla mot den perceptuella emot-
ionsteorin eftersom en skillnad i emotion och perception inte är en skillnad i 
agent och åskådare. Tvärtom står såväl emotionalitet som percipierande i kon-
stituerande relation till den kontext som uppstår av att människan är ett hand-
lande väsen i en konkret situation. Att se världen (som agent) är att se världen 
som föremål för agens. Detta är i överensstämmelse med vad Prinz skriver 
utifrån Gibson: att percipiera föremål är att percipiera föremål för handling.  
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Vidare är emotioners perceptuella tillgång subjektsrelationell, något Prinz 
utifrån Lazarus talar om som en perception av centrala relationsteman eller 
Tappolet som perceptioner av värden (formella objekt). Jag har sammantaget 
talat om detta som människans personliga ingång till en situation. Det finns 
även här, utifrån Deweys förståelse, ingen väsensskillnad mellan emotion och 
sinnesperception givet att bägge laddas – får sin karaktär – av en agents akti-
vitetstillstånd, liksom bägge har bäring för vidare aktivitet. Snarare bör en tala 
om en kontinuitet mellan emotion och sinnesperception i det att bägge är del i 
en interaktion mellan subjekt och objekt. Subjektsrelationaliteten hör helt en-
kelt till percipierandets natur.  

Att emotioners intentionala objekt är subjektsrelationella är en central 
aspekt av kognitiva emotionsteorier, varför såväl Lazarus som Solomon talar 
om emotioner som aktiva, något en gör, omdömen en fäller. Subjektsrelation-
aliteten är en konsekvens av att emotioner fastställer verkligheten såsom vär-
derad. Som Solomon skriver:  

the object of my anger is not the same as the object of my relief. The distinction 
between the emotion and its object begins to collapse. The emotion is deter-
mined by its object just as it is the emotion that constitutes its object (…).369 

 
För Solomon innebär detta fastställande att emotioner är omdömen, men uti-
från den förståelse av mänsklig aktivitet som en interaktion som Dewey erbju-
der är ett sådant fastställande inget avgörande skäl för att betrakta något som 
ett omdöme framför, till exempel, en perception. Perception är interaktion och 
människor är alltid deltagare, inte passiva åskådare. För Solomon är relation-
aliteten skäl för att tala om en ny typ av realitet, en Surrealitet – för Dewey är 
relationaliteten fundamental för den verklighet människan bebor varför det 
inte nödvändigtvis finns ett behov av att införa en ny verklighet. Givet män-
niskans aktiviteter kommer olika situationers karaktär fastställas transaktion-
ellt – att någonting är vackert är inte principiellt annorlunda från att någonting 
är rött, stort, eller 20 cm brett. Inget av detta innebär att Solomons insikter om 
emotioners natur (subjektsrelationalitet) slutgiltigt utesluts, men väl att emot-
ioners natur från ett pragmatiskt perspektiv inte tvingar fram behovet av att 
betrakta emotioner som omdömen om extra-realiteter. Människor och kontex-
ter kommer alltid att interaktivt reglera varandra (till exempel om aktiviteten 
ifråga är ett percipierande) och emotioner är inget undantag.  

Jag beskrev i kapitel 3 hur Deonna kritiserade den perceptuella teorin uti-
från emotioners indirekthet, något Tappolet inte betraktade som ett problem 
givet att människors percipierande generellt påverkas av människors person-
liga ingång till situationen ifråga. Med Tappolets ord:  

what we believe, what we feel, and what we are motivated to do are likely to 
influence how it feels to undergo sensory experiences, such as looking at a 

                               
369 Solomon, The Passions: Emotions And The Meaning of Life, 117. 
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mountain landscape. In the same way, it has to be acknowledged that psycho-
logical factors, such as expectations and moods, influence the focus of our at-
tention, and thus the content of what we experience.370   

 
Tappolet använder exemplet för att visa på att den perceptuella upplevelsen 
delvis konstitueras av subjektets personliga ingång. Att percipiera och att vara 
emotionell är därmed inte principiellt olika. Dewey erbjuder en starkare för-
ståelse av detta: Det är i mindre utsträckning fallet att den perceptuella upple-
velsen av situationen konstitueras av subjektets personliga ingång och i större 
utsträckning fallet att situationen konstitueras av subjektet. Detta är den trans-
aktionella konnotationen begreppet interaktion har hos Dewey. Situationen 
fastställs i det interaktiva mötet mellan människa och omvärld. Det vackra 
bergslandskapet kommer liksom det plötsliga ljudet eller den brännande ljus-
lågan ha sin karaktär inom ramen för vissa mänskliga aktiviteter och givet 
vissa intressen liksom njutningen, skrämseln och smärtan regleras av situat-
ionen. Dewey tillåter därmed en konceptualisering av värden (formella objekt) 
som realiteter som på olika sätt behöver hanteras: att ett värde är fallet betyder 
att en viss interaktion mellan en agent och en omgivning är fallet. En kan for-
mulera det som att det i mötet mellan en människa med olika behov och en 
verklighet som erbjuder eller förvägrar henne tillfredsställelse i dessa kommer 
uppstå vissa egenskaper hos bägge. Bägge påverkas av mötet och i den ut-
sträckning mötet är ett problem för människan kommer hon att behöva hantera 
det genom att med något medel förändra situationen. En sådan hantering är 
kunskapande och det eftersträvansvärda resultatet är en utvidgning i vetande 
för att återställa jämviktsläget.  

Kunskapande och emotioners epistemiska relevans 
Att epistemiska subjekt är problemlösande agenter betyder att vetande kan 
konceptualiseras som veta-att, veta-hur, eller fenomenell kunskap beroende 
på handlingskontext. Konceptualiseringen blir relevant givet vilken roll ve-
tandet har i en given situation hos ett givet (eller flera) subjekt. Utifrån detta 
vill jag nu diskutera vilken bäring en pragmatisk förståelse av vetande har för 
emotioners epistemiska relevans.  

Emotioner och vad som garanterat kan hävdas 
Jag har tidigare diskuterat rimligheten i att emotioner har starkare epistemisk 
relevans för deklarativ kunskap. Jag konstaterade att en förståelse av veta-att 
om värden (formella objekt) förutsätter att påståenden om sådana värden kan 

                               
370 Tappolet, Emotions, Value and Agency, 28. 
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ha positiva sanningsvärden. Jag vill nu artikulera detta i relation till Deweys 
förståelse av deklarativ kunskap – vad som garanterat kan hävdas.  

Frågan om sanningsvärde är sett ur det pragmatiska perspektiv jag arbetat 
med här en fråga om huruvida något garanterat kan hävdas i en viss typ av 
situation eller ej. Sanning handlar för Dewey inte om något påståendes relat-
ion till en agensoberoende realitet utan om vilken bäring det har för en given 
aktivitet i en given situation. Situationer uppvisar vissa egenskaper givet att 
de är föremål för transaktionella aktiviteter, och påståenden om dessa egen-
skaper kommer att vara mer eller mindre meningsfulla att göra beroende på 
handlingskontexten. De flesta människor kan i de flesta situationer betrakta en 
solnedgång och garanterat hävda att solnedgången är vacker, liksom en bergs-
bestigare garanterat kan hävda att en viss vägg är svårklättrad eller en förälder 
garanterat kan hävda att hens barn bäst sövs genom att strykas över pannan. I 
en vetenskaplig kontext kanske frågan om solnedgångars faktiska skönhet är 
meningslös eller omöjlig att besvara – eftersom en vetenskaplig kontext inbe-
griper en viss typ av specialiserat kunskapande och vissa specialiserade akti-
viteter för vissa specialiserade syften – men i många andra situationer är frå-
gan inte meningslös utan tvärtom möjlig att besvara givet att handlingskon-
texten är en annan. Transaktionalitetsbegreppet gör det därmed mindre rele-
vant att tala om vilka egenskaper verkligheten egentligen har oberoende av 
agenters relation till den – kunskap är istället något som finner sin giltighet i 
vilken bäring den har för agenters interagerande med sin omvärld.  Om den 
vetenskapliga kontexten vore epistemisk norm skulle människor aldrig garan-
terat kunna hävda att sexualtortyren av kvinnor och barn i Kongo-Kinshasa är 
fruktansvärd. Jag menar att Deweys förståelse av veta-att här är användbar 
genom att den kan visa hur sådan kunskap är möjlig (och att motsatsen vore 
absurd). I den absoluta majoriteten av situationer som människor befinner sig 
i är sådana påståenden om människors lidande djupt meningsfulla givet att 
påståendena är direkt förankrade i de aktiviteter som konstituerar det mänsk-
liga levandet, vad det är att som människa leva ett gott liv. Detta är något jag 
vill återkomma till i kapitel 6.  

Sammanfattningsvis fastställs situationers karaktär genom transaktionella 
aktiviteter – “[n]ature is an environment only as it is involved in interaction 
with an organism, or self, or whatever name be used” – och som aktivt levande 
organismer har människor intressen, drivkrafter och behov som delvis konsti-
tuerar sådana situationer.371 Det gör att situationer kan vara farliga, vackra eller 
inbegripa objekt som är 20 cm breda och att de i samtliga fall är möjligt före-
mål för deklarativt vetande. Huruvida en situation inbegriper värden (formella 
objekt) eller ej är därmed inte ett skäl mot att dess karaktär garanterat skulle 
kunna hävdas.  

                               
371 Dewey, Logic: The Theory of Inquiry, 106. 
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Emotioner, vanor och sensibilitet 
Emotioner hade även epistemisk relevans för utvecklandet av vissa förmågor. 
I exemplet med Joan och John betraktade jag det som rimligt att anta att deras 
epistemiska relation till kunskapsobjektet skiljde sig åt – oberoende om de 
bägge kunde ha propositionellt identisk deklarativ kunskap om vad som var 
fallet. Jag talade om detta som en skillnad i epistemiskt utgångsläge – Joan 
hade lättare att emotionellt ta in situationen som förelåg. Det är fullt möjligt 
att Joan och John tidigare i sina liv har hanterat liknande situationer på olika 
sätt. Joan kanske har följt sin fars uppmaningar att inta ett bättre perspektiv 
(nämligen det perspektiv som en mogen far har tillgång till) medan John vänt 
dövörat till inför all moralisk uppfostran och varje uppmaning till medkän-
nande.372 De har givet sina skilda sätt att hantera situationer olika uppsätt-
ningar av vad Prinz talar om som kalibreringsfiler.  

Prinz förläggande av ett visst subjektsansvar till utvecklandet av kalibre-
ringsfiler givet ens hantering av den levda erfarenheten kan fruktbart förstås 
som ett emotionellt lärande: En kan givet vissa lärandeprocesser utveckla sina 
emotionella dispositioner. En utveckling av emotionella dispositioner är här 
att förstå som förfinandet eller utvecklandet av vissa perceptuella förmågor – 
att lära sig urskilja vissa drag i omgivningen. Prinz liknar detta vid att lära sig 
att se vad som är en åsna och vad som är en häst, vilket i det här fallet mots-
varar att lära sig att via medkänsla identifiera vissa situationers karaktär. Såväl 
hästpercipierande som medkännande är möjligt föremål för normativ utvärde-
ring (”Du måste lära dig att se skillnaden på hästar och åsnor!” samt ”Du måste 
bli bättre på att vara mer sensibel inför andra människor, John!”). En hästskö-
tare kommer givet sin skolning se mer i olika hästsituationer (till exempel 
tecken som tyder på någon skada hos hästen ifråga, en eventuell dräktighet, 
behov av mer eller mindre föda, etc.) än en okunnig – hästskötaren kommer 
att ha en bättre förmåga att för vissa syften identifiera olika relevanta drag i 
situationen som föreligger. Jag utvecklade detta i relation till Nussbaum som 
beskriver emotioner som del i den sensibilitet som överbryggar situationers 
partikularitet och därmed möjliggör ett gott handlande. Hos Nussbaum är detta 
förankrat i utvecklingen av en människas karaktär: att vara emotionellt sensi-
bel är att ha insikt om olika situationer, att vara vis. Vad som skiljer Nussbaum 
och Prinz är att hon explicit vänder sig till den epistemiska relationen mellan 
emotioner och veta-hur (i moraliska situationer). Jag menade att Nussbaums 
förståelse av sensibiliteten som insiktsgivande motsvarar vad jag talat om som 
det fenomenella som kunskapsmöjliggörande. Veta-hur hämtar i den bemär-
kelsen delvis sin epistemiska styrka från någon dimension av emotionellt veta-
hurdant. Detta gav mig initiala verktyg att konceptualisera emotioners relation 

                               
372 Se Nussbaum (1990) för en diskussion om skönlitteratur som källa till moralisk utveckling. 
Nussbaum, “The Discernment of Perception: An Aristotelian Conception of Private and Public 
Rationality.” 
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till veta-hur – men väckte även frågan hur denna överlappning av kunskaps-
typer fruktbart kunde förstås.  

Med hjälp av Deweys vanebegrepp vill jag konceptualisera den emotion-
ella erfarenheten som utvecklandet av vissa vanor. De emotionella lärande-
processer som Prinz beskriver som ackumulerandet av kalibreringsfiler och 
Nussbaum beskriver som utvecklandet av en sensibilitet har hos Dewey sin 
motsvarighet i utvecklandet av vanor. I olika interaktiva emotionella upple-
velser kommer vissa emotionella mönster framträda hos det emotionella sub-
jektet. Mänsklig aktivitet som stabiliserats genom olika interaktioner är vanor. 
Den emotionella erfarenheten som del i en stabiliserad aktivitet är i den här 
meningen del i olika vanor. Att emotioner är vanor innebär att dessa är del i 
de förmågor varmed en kommer identifiera olika situationer som vackra, far-
liga, provocerande (liksom situationerna kommer att reglera vanorna i en in-
teraktion), etc. Framförallt är för Dewey denna förmåga till identifiering, 
denna erfarenhetens sensibilitet, en förmåga att identifiera olika aktivitetsmöj-
ligheter. Det emotionella lärandet är i den här meningen att genom konstruk-
tiva interaktioner med omgivningen få en sensibilitet inför vad som kan (och 
bör) göras: att se något som ömmande är att se något som föremål för hjäl-
pande, att se något som provocerande är att se något som föremål för aggress-
ion. Det är givet detta fullkomligt rimligt att den typ av moraliska sensibilitet 
Nussbaum beskriver är en sensibilitet inför praktisk handling, liksom Prinz 
betoning av emotioner som involverande fenomenella handlingsförberedande 
kroppsliga tillstånd. Att känna är att percipiera handlingsmöjligheter. Ens 
emotionella vanor har direkt bäring för människan som agent. Där jag med 
Prinz tidigare kunde formulera det som att emotioner är perceptioner av en 
kropp som förbereder sig för handling och med Nussbaum kunde formulera 
det som att emotioner är del i en sensibilitet inför vilken handlingsorienterad 
karaktär en situation har, kan jag med Dewey tydligare sammanföra och berika 
de två: Emotioner är del i de vanor som identifierar och fastställer en situations 
aktivitetsmöjligheter. Detta är varför att känna rädsla i en farlig situation är 
som att med händerna känna hur lera ska drejas. Ett sådant percipierande in-
begriper en fenomenalitet varför det inte i alla lägen går att skilja den fenome-
nella kunskap som emotioner erbjuder från de förmågor emotioner är del i 
eller möjliggör. Förmågan är sammanlänkad med det fenomenella och kom-
mer att urskiljas som endera beroende på sammanhang. Det fenomenella är i 
sammanhang som dessa praktiskt – men inte nödvändigtvis fruktbart att i alla 
lägen reducera till veta-hur. Att emotioner är starkt epistemiskt relevanta beror 
på att de är vanor som vissa typer av interaktioner och kunskapanden kräver.  

En kan i likhet med Prinz, för vissa syften, konceptualisera kännandet som 
bestående av olika separata komponenter (till exempel att känna och att göra), 
men det är inte nödvändigtvis en sådan konceptualisering som bäst synliggör 
hur kännandet har bäring för det vetande och de lärandeprocesser som emot-
ioner har bäring för. Emotioners fenomenalitet är, givet att emotioner är del i 
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olika vanor, vad som avtäcker en situations karaktär och är del i hur den bör 
hanteras.  

Att bli personlig i en avhandling kan av retoriska skäl vara problematiskt, 
men jag vill likväl här göra en sådan parallell med intentionen att läsaren kan 
hitta en motsvarande punkt i sitt eget liv som tydliggör ovanstående resone-
mang. Jag har en särskild kärlek för min dotter. I detta älskande kan jag ga-
ranterat hävda att hon är älskvärd, att jag har fenomenellt vetande om hennes 
älskvärdhet, samt att min kärlek är del i olika förmågor att hantera henne som 
den älskvärda person hon är. Det finns något livsfrånvänt och djupt opraktiskt 
i att i alla lägen beskriva detta emotionella vetande, denna av emotionerna 
möjliggjorda goda situationshantering, som enbart endera typen av vetande. 
Det är inte bara ett vetande-att, ett vetande-hurdant, eller ett vetande-hur. De 
överlappar, berikar varandra och är sammanhängande aspekter av samma 
större vetande som möjliggör en god kontinuitet i vårt och mitt liv. Jag menar 
att vanebegreppet här har en särskild roll att spela, givet att emotionella vanor 
ger denna goda kontinuitet genom att vara del i den strukturerade aktivitet som 
vårt levande utgörs av, men det innebär inte att allt vetande som relaterar till 
pappa-dotter-situationer går att reducera till vanor. Om jag saknade denna kär-
lek vore mitt vetande mer begränsat, jag skulle vara i ett sämre epistemiskt 
utgångsläge och ha svårare att upprätthålla en god kontinuitet i vårt och mitt 
liv. Något vetande vore möjligt förutan denna kärlek (ett mer generiskt veta-
hur i samband med en deklarativ kunskap förutan tjocka begrepp), men det 
vore ett mindre vetande, en sämre möjlighet att gott hantera pappa-dotter-si-
tuationer. Ett gott föräldraskap kräver en känsla för barnet ifråga.  

Emotioner och problemhantering  
För Dewey är agentens problemlösande centralt. Där levandets kontinuitet 
bryts av olika grader av problematiska situationer uppstår olika behov av kun-
skapande. Om emotioner är perceptioner av värden (formella objekt) och 
dessa är relationer mellan subjekt och omgivning som är av signifikans för 
subjektet innebär det att emotioner har en speciell epistemisk roll att spela. En 
uppkommen problematik är av subjektssignifikans och givet detta möjligt fö-
remål för emotionell identifiering. Det är inom ramen för ett emotionellt be-
skaffat agentskap som somliga situationer kommer att framträda som ett kon-
tinuitetsbrott som kräver en mer eller mindre stor rekonstruktion för att trans-
formeras till en hanterlig situation.373 Emotioner är i den meningen en viktig 
del av den kognitiva apparatur som ligger till grund för människans oriente-
ring i världen.374  
                               
373 Därmed inte sagt att emotioner, eller andra mänskliga aktiviteter, enbart fyller en instrumen-
tell roll. I Art as Experience skriver Dewey: ”The moment of passage from disturbance into 
equiblirium is that of intensest life”. Dewey, Art as Experience, 16.  
374 Detta begreppsliggörs ofta emotionsteoretiskt som att emotioner gör vissa drag i omgiv-
ningen mer framträdande än andra. Detta är de Sousas huvudsakliga position. de Sousa, The 
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Att vara ett subjekt med goda emotionella vanor är att ha en sensibilitet 
inför vissa situationers problematik. Att tala om emotioner som problemiden-
tifierare i den här meningen är att betona emotioners anknytning till episte-
miska processer generellt – vad jag tidigare talat om som epistemiska emot-
ioner (till exempel förvåning, känslan av tvivel eller nyfikenhet) – men ute-
sluter inte att dessa i olika situationer lika väl kan förstås som emotioner som 
har epistemisk relevans med avseende på sitt intentionala objekt: de sakför-
hållanden, den situation, som föreligger.375  

Det hör till de flestas livserfarenhet att någon gång ha känt ett plötsligt och 
oförklarligt obehag inför någon händelse eller person. Känslan kan föranleda 
en tveksamhet, en försiktighet, eller ett försök att närmre förstå vad det är som 
känns fel. Dessa responser är med Deweys terminologi olika strategier för att 
återställa jämvikten och göra situationen klarare i en strävan efter att hantera 
den (och framtida liknande situationer) – att transformera situationens oför-
klarlighet till en förklarlighet. Emotionen pekar på att ”något inte står rätt till” 
– och saker som inte står rätt till är vad som gör en situation problematisk. Att 
söka efter klarhet i känslans källa är att undersöka och dess ideala resultat är 
att nå ett vetande som löser situationen.  

Liksom ett undersökande, med Nussbaums ord, kan bestå i att lyssna på 
sina känslor för att närmre förstå hur en ska hjälpa en vän (att utifrån sina 
emotionella vanor kompetent identifiera faktorer som behöver hanteras), kan 
hanteringen likaså bestå i en transformering av situationen genom ett synande 
av ens jag: Det behöver inte vara tavlan som är suddig utan glasögonen som 
behöver putsas, det behöver inte vara den främmande personen som är hotfull 
utan ens fördomar, promillehalt eller psykofarmaka som behöver granskas. 
Att glasögon kan vara smutsiga, att fördomar, berusning eller medicinska bi-
effekter kan vara fallet är inget skäl att inte anta att användandet av visuella, 
taktila eller emotionella förmågor har en berättigad plats i ett gott problem-
hanterande.376 Vad som möjliggör god situationshantering – vare sig det är 
goda vanor, vad som garanterat kan hävdas eller fenomenell kunskap – måste 
alltid vara öppet för föränderlighet givet situationers öppenhet. Men det gör 
varken kunskap eller percipierande till dåliga verktyg för människor att ta sig 
vidare genom livet med – snarare är det de verktyg som står oss människor till 
buds.  

Att Joan och John på tunnelbanan är i olika epistemiskt utgångsläge är en 
konsekvens av att de utvecklat olika empatiska vanor, något som gör att Joan 
har en förmåga till problemidentifiering som John saknar. Hon har en förmåga 
till kunskapande som John saknar och har i den utsträckning bättre möjligheter 

                               
Rationality of Emotions, 96–97. Se även Brady, Emotional Insight: The Epistemic Role of Emo-
tional Experience, 16–25. 
375 Om jag emotionellt anar att du mår dåligt kan mitt anande förstås såväl som en epistemisk 
emotion som min emotionella vana av vem du är.  
376 För jämförelse med Tappolets position, se Tappolet, “Emotions, Perceptions, and Emotional 
Illusions.” 
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att upprätthålla en god kontinuitet i levandet i den utsträckning det kräver em-
pati. Det betyder inte att John omöjligen kan nå en sådan kontinuitet, men att 
hans kunskapande kommer måsta finna andra vägar och ta sig andra uttryck. 
Till exempel genom att utveckla kompensatoriska förmågor – eller att skaffa 
sig en vän som Joan.  

Vart leder detta?  
I en mening är jag nu framme. Hos den perceptuella emotionsteorin fann jag 
en adekvat emotionsteori som kunde ta tillvara på vad som under undersök-
ningens gång visat sig vara paradigmatiska egenskaper hos emotioner. Ett un-
dersökande av emotioners epistemiska relevans ledde mig till Dewey där jag 
fick möjligheten att förstå såväl vissa oklarheter hos den perceptuella teorin 
som en artikulering av emotioners epistemiska relevans. Att konceptualisera 
emotioner som vanor och deras epistemiska produkter som vad som möjliggör 
goda situationshanteringar har varit ett fruktbart sätt att förstå emotioner som 
såväl perceptuella som epistemiska. Emotioner är del i vad som möjliggör en 
god kontinuitet i levandet.  

Men jag är inte färdig än – vad jag härnäst vill undersöka är vilken bäring 
detta har för emotioners epistemiska relevans i religiösa kontexter.  

Sammanfattning 
Jag har i det här kapitlet presenterat John Deweys antropologiskt grundade 
filosofi där människan som agent, transaktionellt interagerande med sin om-
givning, praktiserar kunskapande – vilket inbegriper undersökningar – för att 
upprätthålla ett funktionellt jämviktsläge. Ett sådant kunskapande har jag för-
stått som resulterande i såväl det som garanterat kan hävdas som goda vanor. 
Jag har utifrån detta läst vanor och vad som garanterat kan hävdas som stående 
i kontinuitet med varandra i det att bägge ytterst möjliggör god situationshan-
tering, att transformera problematiska situationer till icke-problematiska. Va-
nor är stabil mänsklig aktivitet, vad som identifierar och fastställer olika situ-
ationer i människans liv – de verkar som en sensibilitet inför situationernas 
karaktär: Vilka aktivitetsmöjligheter som situationen inbegriper eller erbjuder. 
En sådan sensibilitet har jag inte betraktat som nödvändigt uteslutande feno-
menella dimensioner – tvärtom kommer utvecklandet av goda vanor inte säl-
lan inbegripa ett utvecklande av fenomenell kunskap liksom en keramiker, i 
bokstavlig bemärkelse, måste utveckla en känsla för lera.  

Jag har utifrån detta föreslagit att emotioner konstruktivt kan konceptuali-
seras som vanor eller del i olika vanor. Som vanor identifierar de olika situat-
ioner i människans liv och fastställer dessas karaktär – vad jag talat om som 
värden (formella objekt). Det vetande de möjliggör kan beroende på hand-
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lingskontext och kunskapande konceptualiseras som såväl förmåga, som fe-
nomenell eller deklarativ kunskap – men är inte entydigt reducerbart till nå-
gondera av dessa. Ytterst är det vetande emotioner ger vad som möjliggör en 
god situationshantering och därmed ett funktionellt jämviktsläge – en god 
kontinuitet i levandet.  

Härnäst vill jag diskutera hur detta tar sig uttryck i religiösa kontexter.  
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6. En känsla för det heliga  

I det här kapitlet vill jag återvända till min ursprungliga frågeställning. Den 
lydde som följer:   

 
Hur kan en fruktbar filosofisk modell, mot bakgrund av en kritisk diskussion 
av samtida emotionsforskning, utformas för att förstå emotioners möjliga 
epistemiska relevans i religiösa kontexter?  
 
Jag kommer först sammanfatta det arbete jag gjort hittills och därefter disku-
tera vilka eventuella konsekvenser det har för min frågeställning. Därefter 
kommer jag att mot bakgrund av min pragmatiska antropologi och epistemo-
logi 1) göra en konceptualisering av religion såsom levd, 2) diskutera hur en 
sådan religiositet är epistemisk, 3) varför den i fundamental bemärkelse är 
emotionell, samt 4) hur en levd religiositets epistemiska dimensioner hänger 
samman med dess emotionella dimensioner. Det sistnämnda – 4) – kommer 
jag att först diskutera i en generisk bemärkelse och sedan i en mer preciserad 
utifrån tidigare förståelse av vetande såsom goda vanor och vad som garante-
rat kan hävdas, vilka bägge kan inbegripa fenomenella dimensioner. I sam-
band med detta diskuterar jag även hur religiös emotionalitet såsom kunskaps-
givande aktualiserar vissa filosofiska problem, och föreslår hur dessa kan han-
teras med hjälp av en pragmatisk ingång generellt och min modell specifikt.  

En antropologisk fråga 
Det är agenter som känner. Emotioner gör en skillnad för människor genom 
att vara perceptioner av en värld som har bäring för handling – något som tar 
sig fenomenella, kognitiva, somatiska och praktiska uttryck och återspeglas i 
såväl den psykofysiologiska som den psykologiska och filosofiska emotions-
forskningen. De är perceptioner av värden (formella objekt) och uppmanar 
därigenom till närmande eller fjärmande i livets skilda situationer och hjälper 
genom detta människor att orientera sig i världen. De inbegriper aktiverandet 
av handlingsförberedande kroppsliga tillstånd som återspeglas i deras feno-
menella karaktär. Den värld som emotioner avtäcker är en värld som spelar 
roll för människan såsom handlande. Att vara emotionell är att känna vad som 
kan och bör göras – det är att som agent percipiera världen, att genom kroppen 
ha en fenomenell följsamhet med vissa situationer i levandet.  
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Människor är emotionella väsen och som jag utforskat i kapitel 4 och 5 har 
emotioner en epistemisk roll att spela i människors liv. Om emotioner inte 
traditionellt haft en plats i begreppet kunskap – eller i de processer som leder 
till kunskap – är det begreppet kunskap och dess underliggande förståelser av 
vad det är att vara ett epistemiskt subjekt som behöver förändras eftersom 
emotioner gör en skillnad i epistemiskt utgångsläge genom att bidra till det 
vetande som tillfaller agenter. Det är inte passiva åskådare som känner och 
genomgår olika lärandeprocesser till följd av detta kännande – utan deltagande 
agenter med intressen och behov.  

Min antropologiska ingång till epistemologin är i den meningen en konse-
kvens av vad emotioner är och deras epistemiska relevans – en förståelse av 
människan såsom ett i grund och botten handlande väsen och hennes vetande 
såsom i grund och botten handlingsorienterat. Det är här pragmatismen är an-
vändbar.  

Från det pragmatiska perspektiv med vilket jag valt att arbeta är vetande 
del av agenters kunskapande, något som i sin tur aktualiseras av olika mänsk-
liga problem. Problem är något transaktionellt: Om inte människor var den typ 
av organismer de är och om inte världen var som den är skulle inte människors 
problem vara desamma – och människors kunskapande vore annorlunda. Att 
epistemiska subjekt är agenter innebär att vad som traditionellt benämns kun-
skap är situerat i olika praktiker. För att nå ett jämviktsläge som möjliggör en 
god kontinuitet i levandet behöver olika problem hanteras med hjälp av olika 
sorters undersökningar. När undersökningarna kan avslutas med en epistemisk 
produkt som gott låter sig manifesteras i handling, då har ett vetande uppnåtts. 
Vetandet är situerat i praktiker eftersom kunskapare är situerade agenter. På 
en övergripande nivå är vetande vad som möjliggör god situationshantering 
och en god kontinuitet i levandet. Hur vetandet ifråga konceptualiseras – som 
förmåga, fenomenell eller deklarativ kunskap – beror på handlingskontexten 
och kunskapandet ifråga. Vetande är alltid förankrat i praktik. Min epistemo-
logi följer därmed på ett antropologiskt förhållningssätt, en viss förståelse av 
vad det är att vara människa.  

Emotioner är perceptioner som kan konceptualiseras som vanor eller del i 
olika vanor. De har epistemisk relevans i egenskap av att fastställa olika situ-
ationers karaktär, vara del i vad som möjliggör hanteringen av dem – inklusive 
eventuella undersökningar av dem – samt i de lösningar som följer. Somligt 
kunskapande och somliga interaktioner kräver i större utsträckning att emot-
ioner är del i processen, varför emotioner då har starkare epistemisk relevans. 
Detta är fallet med de situationer som inbegriper vad som inom emotions-
forskningen generellt kallas formella objekt, och vad jag talat om som värden. 
Givet att agenters interaktioner med världen är ömsesidigt konstituerande – 
transaktionella – är såväl värden (formella objekt) som perceptioner av dessa 
inte principiellt annorlunda från andra vanor och sinnesperceptioner. Såväl si-
tuationer utan värden som de med värden (formella objekt) är föremål för vad 
som garanterat kan hävdas (eller andra uttryck för vetande, såsom vanor).  
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Att vara utan emotioner är att tvingas till andra former av kunskapande för 
att nå andra, ibland mindre verksamma, situationshanteringar. Att vara ett 
emotionellt beskaffat subjekt är därmed att ha möjligheten att utveckla det 
vetande som en god kontinuitet i levandet kräver för just den typ av organism 
som människan är. Vore vi annorlunda – och vore världen annorlunda – skulle 
vi kanske klara oss gott utan emotioner. Som läget är, något som framkom i 
kapitel 4, tycks så inte vara fallet. Det är därmed inte fallet att människor kan 
nå det vetande (som ger en god kontinuitet i levandet) lika väl genom att ha 
eller inte ha tillgång till emotioner – snarare står valet mellan att ha emotionell 
förmåga och att kompensera för att en inte har det. Att ha emotionell förmåga 
är att vara i ett bättre epistemiskt utgångsläge – inte bara i ett annorlunda 
epistemiska utgångsläge. Det är därför som det är rimligt att hävda att Joan 
vet mer än John och Maria lär sig något nytt.  

Emotioner är inte del i vilket kunskapande som helst, utan specifikt i det 
kunskapande som vissa situationer kräver, nämligen de situationer som inbe-
griper värden (formella objekt). Därmed inte sagt att de alltid är del i kunskap-
ande på samma sätt i de situationer som inbegriper sådana värden, men om de 
är del i kunskapande är det i sådana situationer. Det upprätthållande av ett 
mänskligt funktionellt jämviktsläge som emotioner möjliggör har jag tidigare 
talat om som en god kontinuitet i levandet. Jag kommer återkommande att ta 
fasta på den begreppsligheten i det här kapitlet: Emotioner är del i det kun-
skapande som möjliggör en god kontinuitet i det mänskliga levandet. För att 
väl hantera vissa situationer krävs det att en har en känsla för dem.  

Kalla detta den perceptuella-pragmatiska modellen. Tagen för sig är det en 
fruktbar filosofisk modell som kan ta tillvara på såväl emotioners karaktär som 
deras epistemiska relevans. Den är förankrad i den mänskliga erfarenheten377 
och utarbetad i relation till en kritisk diskussion av samtida emotionsforskning 
varför den kan integrera forskningsresultat från de empiriska vetenskaperna. 
Jag vill nu undersöka hur denna kan bidra till en förståelse av emotioners 
epistemiska relevans i specifikt religiösa kontexter.  

En preciserad frågeställning  
Att det antropologiska perspektivet har epistemologiska konsekvenser gör en 
skillnad för min frågeställning – det kommer att bidra till en preciserad förstå-
else av den. Mitt material påverkar därmed min frågeställning, något jag me-
nar är en oundviklig konsekvens av min undersökning. Frågan kommer att stå 
i en viss dialektisk relation med sitt svar givet vilket material som frågan ak-
tualiserar. Detta är huvudsakligen ett resultat av att frågan initialt formulera-
des mot bakgrund av ett åskådarorienterat perspektiv men att dess lösning ak-
tualiserar ett agentorienterat perspektiv. Återigen: den pragmatiska antropolo-
gin är här inte en av många godtyckligt valbara filosofiska vägar att gå, utan 
                               
377 Specifikt, den kroppsliga fenomenaliteten som exteroceptiv (1a).  
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tvärtom en som gott kan ta tillvara på emotioner och dessas epistemiska rele-
vans. Att ta emotioner på epistemologiskt allvar har drivit mig i pragmatisk 
riktning, men det innebär inte att jag inte är öppen för att andra möjliga vägar 
kan vara fruktbara. Min öppenhet för detta är dock inte utan en viss tveksam-
het. Som Brun och Kuenzle har påpekat (se kapitel 1) har den traditionella 
epistemologin arbetat med ett teoretiskt ramverk som tenderat att utesluta 
emotioner. Om epistemisk praktik bedrivs av åskådare kommer emotioner inte 
ges det utrymme de kräver – och förtjänar. Om en enbart diskuterar kunskap 
som veta-att kommer emotioners epistemiska relevans i mindre utsträckning 
kunna tas tillvara.  

Det finns framförallt två aspekter av emotioners epistemiska relevans, de-
ras möjliggörande av vetande, som jag i detta kapitel vill ta fasta på. För det 
första möjliggör emotioner vissa undersökningar – till exempel goda lärande-
processer – givet deras perceptualitet. De är del i vad som traditionellt be-
nämns som det epistemiska berättigandet. För det andra berikar de vissa 
mängder vetande som annars är subjektet svår- eller otillgängligt. De är del i 
vad som traditionellt benämns kunskap. Bägge av dessa faller under begreppet 
kunskapande – människans undersökningar som leder till det garanterat hävd-
bara och goda vanor. Jag är öppen för att det finns fall där det inte är konstruk-
tivt att skilja på undersökningen och dess utfall (till exempel när en ska lära 
sig köra bil och konstaterar att en alltid kan bli en bättre bilförare), men jag 
kommer i stor utsträckning att göra en sådan distinktion i det här kapitlet. Jag 
kommer därför här övergripande diskutera emotioners del i det kunskapande 
som utmärker religion, men göra så utifrån en huvudsaklig uppdelning mellan 
undersökning och vetande. Emotioners epistemiska relevans kommer jag där-
för förstå som en fråga om emotioners del i kunskapande.  

Vidare har min undersökning konsekvenser för hur jag fortsättningsvis 
kommer att konceptualisera religion. Detta är delvis en konsekvens av den 
pragmatiska antropologi jag valt att arbeta med – men framförallt är det en 
konsekvens av den förståelse av emotioner såsom epistemiska i vilken min 
undersökning hittills landat: Om emotioner gör en epistemisk skillnad gör de 
huvudsakligen en skillnad för agenter. Om emotioner gör en epistemisk skill-
nad för religiösa människor – och denna epistemiska skillnad ska undersökas 
filosofiskt – tjänar denna religiositet på att konceptualiseras såsom en av agen-
ter levd religiositet. Att ta emotioner på religionsfilosofiskt allvar premierar 
en agentorienterad religionsförståelse, vilken i sin tur epistemologiskt kan 
hanteras av en pragmatisk filosofi.  

Inte sällan konceptualiseras religion av religionsfilosofer som en viss upp-
sättning trosföreställningar med vissa sanningsvärden (generellt med avse-
ende på någon transcendent verklighet). Epistemologiska frågor om religion 
blir från ett sådant åskådarperspektiv frågor om trosföreställningars episte-
miska status (om de har ett positivt sanningsvärde eller ej, eller om det episte-
miska subjektet står i vad jag talat om som en epistemologiskt sund relation 
till de sakförhållanden trosföreställningarna refererar till eller ej). Från ett 
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pragmatiskt perspektiv är detta ett sätt att undersöka religion (eftersom tros-
föreställningar är en aspekt av mänsklig aktivitet) men det är inte det i alla 
lägen mest fruktbara. För religionsfilosofin har det varit effektivt givet att det 
möjliggör vissa typer av analyser – men dess exkluderande av religionens 
emotionella dimensioner visar på begränsningarna med att i alltför stor ut-
sträckning premiera den typen av undersökande.378  

Åskådarperspektivet har även präglat många livsåskådningsdefinitioner i 
det att trosföreställningar utgjort en central del av dessa. En klassisk förståelse 
av vad en livsåskådning är står att finna hos Anders Jeffner:  

[En livsåskådning är] de teoretiska och värderingsmässiga antaganden som ut-
gör eller har avgörande betydelse för en övergripande bild av människan och 
världen och som bildar ett centralt värderingssystem och som ger uttryck åt en 
grundhållning.379  

 
Jeffners förståelse är lik den analytiska religionsfilosofins konceptualisering 
av religion i det att den utgår från – och har sina huvudsakliga konsekvenser 
för – trosföreställningar eller försanthållanden hos en individ eller ett kollek-
tiv. Givet mitt agentperspektiv är den mindre användbar i det att den inte har 
någon praktisk dimension som nödvändig komponent.380  

Sammantaget innebär det att jag fortsättningsvis i preciserad bemärkelse 
kommer att förstå emotioners epistemiska relevans i religiösa kontexter som 
emotioners del i det kunskapande som utmärker levd religiositet.  

I kapitel 1 delade jag upp min frågeställning i tre underfrågor:  
 
1) Vad är en emotion?  
2) Har emotioner epistemisk relevans?   
3) Om så är fallet, i vilken utsträckning har de denna relevans i religiösa 
kontexter?  

 

                               
378 Detta exemplifierade jag med begreppet idealisering och ett arbete av Swinburnes i kapitel 
1. Swinburne, The Existence of God. En sådan idealisering menar jag möjliggör djupa men 
snäva analyser.  
379 Jeffner, “Att Studera Livsåskådningar,” 13. 
380 I Livet enligt människan ger Carl Reinhold Bråkenhielm, Maria Essunger och Katarina Wes-
terlund som integrerar det praktiska perspektivet. De beskriver en livsåskådning som ” (1) teo-
retiska föreställningar om människan och världen samt därmed sammanhängande värderingar 
och känslor, (2) som bidrar till människors svar på eller åtminstone förhållningssätt till existen-
tiella frågor och (3) ger vägledning och inspiration i det personliga handlandet.” Bråkenhielm, 
Essunger, and Westerlund, “Att Studera Livet Enligt Människan,” 16. Även i en livsåskåd-
ningsförståelse som denna finns en kausal hierarki mellan teori och praktik – det är ”teoretiska 
föreställningar” som ”ger vägledning och inspiration i det personliga handlandet”, vilket ute-
sluter att vad som praktiskt inspirerar och vägleder kan leda till sådana teoretiska föreställ-
ningar. Detta är något jag diskuterar senare i relation till hur olika religiösa resurser kan reglera 
varandra i religiösa människors levande.  
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I kapitel 2 och 3 besvarade jag den första frågan: Emotioner är perceptioner. 
Givet resultaten av kapitel 4 och 5 är det rimligt att anta att emotioner har 
epistemisk relevans – att de är en omistlig del av vissa sorters kunskapande. 
Givet deras perceptualitet och epistemiska relevans konceptualiserade jag 
dem i kapitel 5 som vanor eller del i olika vanor.  

Min fråga härnäst är därför inte primärt om det är möjligt att emotioner har 
en sådan epistemisk relevans i religiösa liv, utan i vilken utsträckning de har 
det och hur detta tar sig uttryck. Jag kommer dock kort inleda min diskussion 
med varför de har en sådan relevans.  

Liksom jag hittills strävat efter att inte behandla varje del av mitt arbete 
som separata och från varandra isolerade komponenter, utan istället såsom 
ömsesidigt belysande och stärkande varandra, är jag öppen för att min modell 
ytterligare kan artikuleras i relation till mitt religionsspecifika material. Det 
innebär att det inte bara är 1) en förståelse av vad emotioner är, 2) en förståelse 
av emotioners epistemiska relevans, och 3) en pragmatisk förståelse av den 
kunskap som emotioner möjliggör, 
som tillsammans samverkar – utan 
även 4) hur detta kan exemplifieras 
med och ta sig uttryck i mänsklig 
praktik, i det här fallet sådana som 
utmärker religiösa kontexter. Re-
ligion ger mig helt enkelt en möj-
lighet att förstå hur emotioner 
såsom epistemiska (i enlighet med 
den perceptuella-pragmatiska mo-
dellen) tar sig konkreta uttryck i 
mänskliga liv (i det här fallet, reli-
giösa sådana). Den perceptuella-pragmatiska modellen besvarar, tagen för sig, 
en del av min frågeställning. Den är, tagen för sig, en fruktbar filosofisk modell 
som mot bakgrund av en kritisk diskussion av samtida emotionsforskning ut-
formats för att förstå emotioners epistemiska relevans, det vill säga emotion-
ers del i kunskapande. Vad som återstår för mig att diskutera är hur min modell 
kan bidra till en fruktbar förståelse av emotioners epistemiska relevans i reli-
giösa kontexter.  

En agentorienterad religionsförståelse 
Religion är ett fenomen som präglas av praktik. Religiösa människor ber, blo-
tar381, utövar bhakti382, försöker i sitt handlande manifestera Tao eller uppnå 

                               
381 Nordisk-germansk offerrit.  
382 Hängivenhetsreligiositet, primärt tillhörande hinduiska traditioner.  
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apoteos383, etc. Religion levs av partikulära och situerade människor, vilket 
manifesterar sig i enskild eller kollektiv handling.384 Inte sällan tar denna prak-
tiska dimension sig uttryck i att enskilda traditioner inbegriper något agens-
ideal: en guru, ett helgon, eller rentav en gudom (till exempel boddisattvan 
Avalokiteshvara385, Fransiscus av Assisi386 eller profeten Mohammed). De är 
inte trosideal, utan levnadsideal. Ian James Kidd skriver:  

A sage, in my sense, could be a Christian saint, a Hindu yogi, or a Daoist 
daoshi, and can appear in traditions that are western or Asian, theistic or non-
theistic, and so on. But what unites such sages is their status in their respective 
traditions as exemplars of an advanced stage or form of religious life - of the 
'enlightened' life, 'liberated' from the 'wheel of suffering', sought by Buddhists 
and Hindus, say.387   

 
Min pragmatiska antropologi gör att jag förhåller mig till religion som något 
som tillfaller agenter – av naturliga skäl tar jag därmed fasta på denna prak-
tiska dimension, att religion är levd. För att bibehålla pragmatismens betoning 
på mänsklig aktivitet som en process kommer jag återkommande att tala om 
en sådan levd religiositet som att vara religiös i sitt levande. Att vara religiös 
i sitt levande kommer jag att förstå som att vara en deltagare i någon religiös 
praktiksfär. Jag kommer att utgå från att sådana praktiksfärer karaktäriseras 
av att inbegripa olika myter, riter, symboler, verklighetsförståelser, levnads-
ideal, etiska system, etc, något jag kommer att referera till som religiösa re-
surser. Genom att människor i sitt levande står i en deltagande och transakt-
ionell relation till sådana praktiksfärer ges de tillgång till dessa resurser. En 
religiös rit bärs av sina deltagare liksom dess deltagare bärs av den rituella 
praktiken ifråga. Sammanfattningsvis kommer jag därför utgå från följande 
agentorienterade religionsförståelse:  
 

Religiositet är att i sitt levande vara en deltagare i någon religiös praktik-
sfär och därmed ges tillgång till de religiösa resurser – myter, riter, sym-
boler, verklighetsförståelser, etc. – som praktiksfären ifråga erbjuder.  

 
Jag vill med detta betona att religion inte enbart består i trosföreställningar 
utan huvudsakligen består i att leva på ett visst sätt och att i sitt levande utföra 
vissa praktiker och begagna sig av religiösa resurser. Oberoende av huruvida 
människor deltar i sådana praktiksfärer eller ej kommer vissa av dessa sfärer 
vara olika människor mer närliggande än andra sfärer till följd av exempelvis 
socio-kulturella faktorer. En sådan variation i traditionstillgång betraktar jag 
som ett okontroversiellt faktum – för de flesta svenskar är luthersk tradition 
                               
383 Gudomlig- eller heliggörande av jaget.  
384 Se till exempel O’Toole, Habits of Devotion. 
385 Centralgestalt inom bland annat den tibetanska buddhismen.  
386 Katolsk munk och grundare av Franciskanorden.  
387 Kidd, “Beauty, Virtue, and Religious Exemplars,” 172. Min kurs.  
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generellt mer närliggande än vad jainistisk tradition är, liksom kabbala är en 
tibetan mer främmande än vad lokal buddhistisk praxis är. Detta är något jag 
återkommer till nedan i en diskussion om religiös mångfald.  

Givet den epistemologi jag valt att arbeta med föregås religion, liksom all 
mänsklig praktik, av problem. Mänsklig religiositet aktualiseras av transakt-
ioner mellan agenter med vissa intressen och behov och en omgivning som 
erbjuder eller förvägrar henne tillfredställelse i dessa. Religion är del i männi-
skans strävan efter en funktionell jämvikt för att nå en god kontinuitet i levan-
det. I denna bemärkelse är religion inte annorlunda än ingenjörskonst, biologi, 
eller matlagning. Samtliga följer på att det finns olika problem som utgör hin-
der för en god kontinuitet i någon aspekt av det mänskliga levandet, vare sig 
dessa aspekter är vetenskapliga, filosofiska, estetiska, etc, eller en blandning 
av dessa. Problematik är därmed lika mycket en konsekvens av att människan 
är den typ av varelse hon är liksom det är en konsekvens av att den värld hon 
bebor är beskaffad på ett visst sätt. Samtliga av dess områden transformerar 
någon områdesspecifik problematik till hanterlighet och erbjuder genom detta 
mer eller mindre områdesspecifika lösningar. Biologin tillhandahåller hante-
ringar av vissa problematiska situationer som involverar organisk materia, lik-
som matlagningskonst tillhandahåller hanteringar av de situationer som upp-
står till följd av att människan har näringsmässiga och estetisk-kulinariska be-
hov och intressen. Bägge är del i att transformera problematiska situationer 
till hanterlighet.388 Biologi kan i denna mening inte nödvändigtvis belastas för 
att inte erbjuda kulinariska lösningar, och religion kan inte nödvändigtvis be-
lastas för att inte tillhandahålla biologiska lösningar – eftersom matlagnings-
problem, biologiska, filosofiska och religiösa problem hanteras inom olika 
områden.  

Det innebär inte att ingen överlappning mellan områdena är fallet, eller att 
ingen överlappning mellan hur respektive område hanterar problem är fallet, 
men det innebär att en skillnad fälten emellan måste erkännas samtidigt som 
denna skillnad inte bör anses göra en principiell skillnad mellan dessa i be-
märkelsen att samtliga tillhandahåller situationshanteringar – om än till följd 
av olika sorters problem.  

                               
388 Något som inte innebär att alla sådana problem upphör. Att lära sig hur en flyttar stenar ur 
vägen innebär inte att en aldrig kommer att stöta på stenar igen, men att en kommer att veta mer 
om hur en tar sig förbi dessa. Med Deweys terminologi har problematiken transformerats. Vi-
dare bör det nämnas att ett sådant vetande i sin tur öppnar upp för nya erfarenheter och nya 
möjliga problem, till exempel i vilka situationer som ens situationshantering inte är tillämpbar, 
varför nya undersökningar krävs. För att återupprepa ett tidigare citat: ”quest for certainty that 
is universal, applying to everything, is a compensatory perversion. One question is disposed of; 
another offers itself and thought is kept alive“. Dewey, The Quest for Certainty, 218. Se dis-
kussionen om den mänskliga reflexen i kapitel 5.  
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Religiositet och problematik 
Först av allt vill jag klargöra att jag inte gör anspråk på att säga allt om den 
problematik som föranlett mänsklig religiositet utan jag kommer här fokusera 
på vissa komponenter jag betraktar som relevanta för min undersökning.  

Människan är en existentiell varelse. Hon kommer en dag att dö och hon är 
medveten om det, varför frågor om livets mening, vad det är att vara människa 
och vad som är ett gott mänskligt liv i olika utsträckning kommer att väckas 
under livets gång.389 Från ett transaktionellt perspektiv är detta en konsekvens 
av hennes konstitution och hennes situering i den typ av värld hon lever i. Det 
existentiella är inte enbart subjektsinternt, och det uppstår inte enbart till följd 
av medvetandeoberoende, externa, faktorer, utan människan såsom existenti-
ell är resultatet av att hon är en viss typ av varelse i en viss typ av värld. Vi 
upplever förlust, hopp, glädje, tragik, extas och kärlek till följd av olika trans-
aktioner med vår omgivning. Detta är inte något vi kan välja och är vad Eber-
hard Herrmann talar om som att verkligheten bjuder människan existentiellt 
motstånd.390  

Existentiella behov och intressen går i den meningen utöver de grundläg-
gande behov och intressen vi delar med majoriteten av andra organismer, så-
dana basala behov som vi kan hantera genom produktionen av föda, värme, 
och kroppslig hälsa i allmänhet. Jag vill här använda John Cottingham för att 
förstå hur människans konstitution även kan ge upphov till en längtan efter 
transcendens. Enligt Cottingham hör till människans existentiella konstitution 
en upplevd bristfällighet, exempelvis hennes oundvikliga dödlighet eller 
akrasia, att veta det goda men inte göra det. Kombinationen av det faktum att 
hennes existentiella behov går utöver hennes basala organismmässiga behov 
och hennes upplevda bristfällighet leder till att hon att i mindre eller större 
utsträckning har en längtan efter transcendens. Cottingham skriver:  

To be human is to recognize that we are, in a certain sense, incomplete beings. 
We are on a journey to a horizon that always seems to recede from view. Un-
like all the other animals, who need nothing further for their thriving and flour-
ishing once the appropriate environmental conditions are provided, human be-
ings, even when all their needs are catered for – physical, biological, social, 
cultural – and even when they enjoy a maximally secure and enriching envi-
ronment, still have a certain resistance to resting content with existence defined 
within a given set of parameters. They still have the restless drive to reach 
forward to something more.391  

                               
389 Människors svar och/eller förhållningssätt till sådana frågor omfattas av Nussbaums be-
greppslighet eudaimonia. Se kapitel 2.  
390 Herrmann, Religion, Reality, and a Good Life: A Philosophical Approach to Religion, 162, 
169. 
391 Cottingham, “Human Nature and the Transcendent,” 233. För en klassisk om än omdebat-
terad förståelse av relationen mellan olika mänskliga behov och hur de genererar psykologisk 
motivation, se Maslow, “A Theory of Human Motivation.” En viktig skillnad mellan Maslow 
och Cottingham är att den förra ställer sådana behov i hierarkisk relation till varandra – exem-
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En längtan efter transcendens är liksom ett sökande efter livsmening därmed 
en konsekvens av människans konstitution och hennes situering i världen. 
Andra konstitutioner är måhända teoretiskt möjliga, liksom andra världar, men 
i vår värld givet de vi är, är dessa grundläggande villkor som människor måste 
leva med.  

De situationer som i ovanstående bemärkelse har bäring för människan i 
existentiell bemärkelse kommer jag generellt tala om som existentiellt signifi-
kanta, varav somliga är transcendenta. Jag vill artikulera detta med hjälp av 
Deweys transaktionalitetsbegrepp.  

Först och främst vill jag ta fasta på att existentiellt signifikanta situationer, 
transcendenta eller ej, sådana som har bäring för människan såsom existenti-
ell, är transaktionella. Transaktionalitet innebär att människor och omgivning 
står i ömsesidigt konstituerande relationer. Att människor är existentiella va-
relser innebär att världen, i interaktioner med henne, är en existentiell plats att 
leva i. Liksom någonting är vackert, farligt eller 20 cm långt, är situationer 
mer eller mindre existentiellt signifikanta. Transaktionalitet är här ett sätt för 
mig att begreppsliggöra hur existentiellt signifikanta situationer i människors 
levande har ontologiska kvalitéer som varken är subjektsoberoende eller sub-
jektiva projektioner – livet inbegriper existentiellt signifikanta situationer vare 
sig vi vill det eller inte. En person som genomgår en religiös upplevelse be-
finner sig därmed i en transcendent situation. Detta är något jag återkommer 
till nedan.  

Liksom alla situationer kan existentiellt signifikanta situationer vara pro-
blematiska i det att de i någon grad eller utsträckning bryter levandets konti-
nuitet. Det innebär inte nödvändigtvis att situationerna ifråga percipieras med 
en fenomenellt negativ karaktär (obehagliga, olustiga, etc.), men väl att de går 
utöver subjektets befintliga situationshanteringar.392 Problematiken börjar där 
det funktionella jämviktsläget rubbas. Det kan vara en skogsgläntas överras-
kande fridfullhet, förlusten av en närstående, att som nybliven förälder få 
känna sitt barn mot sin hud, en överväldigande stjärnhimmel, en varm blick 
från en medmänniska, att konfronteras med krigets fasa, att i ensamhet oför-
berett drabbas av en numinös393 upplevelse eller att under kirurgens kniv ge-
nomgå en ut-ur-kroppen-upplevelse.394 Situationer som dessa utmanar vår för-
ståelse av vad det är att vara människa och kan leda till utvecklandet av en 
religiositet. Framförallt är de inte från andra situationer avgränsade utan har 
                               
pelvis uppstår det ”högre” behovet av självförverkligande när ”lägre” behov av överlevnad stil-
lats i tillräcklig grad. Jag kommer inte att anta någon sådan hierarki. För exempel på generell 
kritik av Maslows modell, se Neher, “Maslow’s Theory of Motivation: A Critique.” 
392 Se till exempel Saroglou, Buxant, and Tilquin, “Positive Emotions as Leading to Religion 
and Spirituality.” 
393 En förundrande eller skrämmande upplevelse av det outsägliga.  
394 Det sistnämnda är ett ej ovanligt förekommande fenomen. För en naturalistisk diskussion av 
ut-ur-kroppen-upplevelser och möjliga bakomliggande kognitiva mekanismer, se Bos et al., 
“Out-of-Body Experience During Awake Craniotomy.” 
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bäring för andra situationer som anknyter till dessa. Jag betraktar detta som 
okontroversiellt: att bli förälder har inte enbart konsekvenser för framtida för-
lossningar, eller nya familjebildningar (till exempel att adoptera eller få 
bonusbarn), utan även för frågor om mänskligt ansvar, vad det innebär att höra 
ihop med andra människor, liksom hur en ska bemöta andra föräldrar (till ex-
empel sina egna). Likaså kan en numinös upplevelse göra en skillnad för ens 
förståelse av vad det är att vara människa i relation till något outsägligt, vilket 
i normalfallet är att anta kommer påverka flertalet aspekter av ens vardag. Det 
existentiellt signifikanta förgrenar sig i den bemärkelsen i det att det har bä-
ring för flertalet av levandets olika situationer liksom det är att förvänta sig att 
även det omvända gäller.  

Att människors religiositet har en tydlig förankring i existentiell problema-
tik är särskilt framträdande inom religionsvetenskaplig forskning om konver-
tering.395 Enligt psykologerna John Lofland och Rodney Starks (1965) infly-
telserika kristeori följer utvecklandet av en religiositet ur socio-psykologiska 
kriser, något som inte sällan sker i samband med religiösa upplevelser. De 
beskriver denna kris som en spänning mellan ideal och omständigheter:  

This tension is best characterized as a felt discrepancy between some imagi-
nary, ideal state of affairs and the circumstances in which these people saw 
themselves caught up. We suggest that acutely felt tension is a necessary, but 
far from sufficient condition for conversion. That is, it creates some disposition 
to act. But tension may be resolved in a number of ways (or remain unre-
solved); hence, that these people are in a tension situation does not indicate 
what action they may take.396 

 
Även psykologen Lewis R. Rambo (1993) betonar krisens centrala roll i kon-
verteringsprocesser:  

Crisis provides an opportunity for a new option. Crises force individuals and 
groups to confront their limitations and can stimulate a quest to resolve con-
flict, fill a void, adjust to new circumstances, or find avenues of transfor-
mation. Experiences in life often cause crises. Disorientation in life sometimes 

                               
395 Med konvertering kan ett upptäckande av en ny religiositet avses, såväl som en konvertering 
mellan denominationer, ett vidgande av ens befintliga religiositet till att omfatta även andra 
konfessioner, eller ett ersättande ens befintliga religiositet. Se Thangaraj, “Defining Religious 
Conversion,” 1.Vidare bör det sägas att konvertering inte nödvändigtvis – eller ens vanligen – 
är tydligt temporalt avgränsad, utan med fördel kan förstås som utsträckt över en större tidsrymd 
där olika faktorer samverkar. Raymond F. Paloutzian (2004) skriver i The Oxford Handbook of 
Religious Conversion: “What at one time was talked about as an event, often occurring at a 
single point in time that the convert could identify even if the process leading up to it was 
gradual, is now understood as a far more complicated process (…) that involves many contex-
tual, cultural, group process, personality, situational, and other variables.” Paloutzian, “Psy-
chology of Religious Conversion and Spiritual Transformation,” 217.  
396 Lofland and Stark, “Becoming a World-Saver: A Theory of Conversion to a Deviant Per-
spective.” Min kurs. Se även Lofland 1966. För en diskussion om huruvida kriser är en nöd-
vändig faktor, se Snow and Phillips, “The Lofland-Stark Conversion Model: A Critical Reas-
sessment,” 435. 



 169

triggers the search for new options. The crises can have many sources, and they 
vary in intensity, duration, and scope.397 

 
Till existentiellt signifikanta situationer hör upplevelser av transcendens, 
varav somliga är religiösa upplevelser.398 Religiösa upplevelser kommer i plu-
ral, något som talar mot att de är en upplevelsetyp sui generis. Denna pluralitet 
exemplifieras av Keith Ward (2017) som skriver:  

They could be experiences of beauty, in the natural world or in the creative 
arts. They could be experiences of goodness, in the transfigured lives of saintly 
people or in the compelling power of demanding human ideals of life. They 
could be experiences of rational elegance and intelligibility, in the complex 
structures of the natural world. They could be experiences of a personal depth 
in others, as one comes to see other people in ways that enable one to relate to 
them in genuine love and compassion. Or they could be experiences of an in-
wardly known personal presence of overwhelming grandeur and glory, or of 
an “inner enduring power not ourselves, which makes for righteousness.”399  

 
Upplevelser som dessa karaktäriseras av ovan beskrivna transcendens, och 
liksom existentiellt signifikanta situationer i övrigt betraktar jag dessa som en 
konsekvens av människans konstitution och hennes situering i världen.400  

Det religionsvetenskapliga studiet av religiösa upplevelser har historiskt i 
stor utsträckning fokuserat på religiösa upplevelsers anomaliska karaktär. Till 
följd av detta har de dogmatiska ramverk och institutionella strukturer som 
dessa upplevelser gett upphov till betraktats som tillhörande en egen – i signi-
fikant utsträckning essentiell – kategori.401 Några framträdande exempel, som 
jag även nämnde i kapitel 1, är Friedrich Schleiermachers beskrivning av den 
religiösa upplevelsen som en känsla av absolut ontologiskt beroende, eller 
Rudolf Ottos mysterium tremendum et fascinans.402 I kontrast till detta har 
forskare som Wayne Proudfoot (1985) och Ann Taves (2009) betonat upple-
velsens socio-kulturella situering och problematiserat förståelser såsom 
Schleiermachers och Ottos.403 I anknytning till citatet ovan beskriver Ward i 
generisk mening en religiös upplevelse som den upplevelse av transcendens 
som konceptualiseras som religiös givet någon religiös kontext. Upplevelsen 

                               
397 Rambo, Understanding Religious Conversion, 166. 
398 Jag betraktar därmed transcendenta situationer som en delmängd av existentiellt signifikanta 
situationer.  
399 Ward, “Religious Understanding in a Contemporary Global Context,” 202–3. 
400 Wards exempel motsvarar vad William Alston (1991) beskriver som spirituell indirekt per-
ception – att percipiera något transcendent genom något immanent. Alston, Percieving God: 
The Epistemology of Religious Experience, 22. 
401 Taves, Religious Experience Reconsidered: A Building Block Approach to the Study of Re-
ligion and Other Special Things, 3–4. 
402 Otto, The Idea of the Holy; Mariña, “Friedrich Schleiermacher and Rudolf Otto”; Schleier-
macher, Über Die Religion. 
403 Taves, Religious Experience Reconsidered: A Building Block Approach to the Study of Re-
ligion and Other Special Things; Proudfoot, Religious Experience. 
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är inte essentiellt religiös, men den blir religiös givet de koncept som är det 
upplevande subjektet (eller de subjektet delger sin upplevelser) tillgängligt.  

Liksom existentiellt signifikanta situationer i övrigt kan religiösa upplevel-
ser vara problematiska. Cottingham beskriver hur en naturupplevelse kan vara 
religiös, samt inbegripa en problematik givet den transcendenta situationens 
karaktär:  

In psychological or phenomenological terms, what is happening here is an ex-
perience where the subject is overwhelmed by the power and beauty of nature 
in a way that is somehow intertwined with awareness of one’s own weakness 
and imperfection, and a sense of confrontation with the inexorable demands of 
justice and righteousness.404 

 
Likaså beskriver Robert Fuller (2008) hur förundran kan bryta det befintliga 
existentiella jämviktsläget och givet detta initiera utvecklandet av en religio-
sitet:  

just as curiosity propels children to sustain their inquiries into the workings of 
physical reality, wonder is a prime ingredient in the emergence of higher-order 
conceptions of existence. Wonder disrupts equilibrium and prompts us to ac-
commodate to the most general order of thinking possible—an order from 
which we might contemplate the intrinsic cause or intentionality of things.405 

 
 I Varieties of Religious Experience (1917) återger James en större mängd ex-
empel på vittnesbörd om religiösa upplevelser som karaktäriseras av existen-
tiell problematik.406 En av dessa är följande:  

As I was about sunset wandering in the fields lamenting my miserable lost and 
undone condition, and almost ready to sink under my burden, I thought I was 
in such a miserable case as never any man was before. I returned to the house, 
and when I got to the door, just as I was stepping off the threshold, the follow-
ing impressions came into my mind like a powerful but small still voice. You 
have been seeking, praying, reforming, laboring, reading, hearing, and medi-
tating, and what have you done by it towards your salvation? Are you any 
nearer to conversion now than when you first began? Are you any more pre-
pared for heaven, or fitter to appear before the impartial bar of God, than when 
you first began to seek?407   

 
Exempel som dessa visar på hur existentiellt signifikanta situationer kan inbe-
gripa en transcendens men även att denna transcendens är en fråga om tradit-
ionstillgång, vilka religiösa resurser som är subjektet tillgängliga, något som 

                               
404 Cottingham, “Transcending Science,” 34. 
405 Fuller, Spirituality in the Flesh: Bodily Sources of Religious Experiences, 59. Detta kan 
jämföras med Plutchiks diskussion av kopplingen mellan det förvåning och förundran. Se 
Plutchik, “The Nature of Emotions.” 
406 Se särskilt James, Varieties of Religious Experience: A Study in Human Nature, 217–58. 
407 James, 217–18. 
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är i linje med Proudfoot och Taves förståelse. Traditionstillgångens bäring för 
det möjliga vetande som situationer som dessa kan leda till är något jag vill 
återkomma till nedan i en diskussion om epistemisk mångfald. Vad jag vill ta 
fasta på är detta: Mänsklig religiositet växer fram i en dialektik mellan upple-
velser av det existentiellt signifikanta generellt eller det transcendenta speci-
fikt och någon traditionstillgång. Beroende på vilka religiösa resurser som står 
den upplevande människan ifråga till buds kommer det existentiellt signifi-
kanta ta sig olika uttryck.408  

Religiösa praktiksfärer inbegriper vad Ulf Zackariasson talat om som pa-
radigmatiska responser på existentiellt viktiga situationer.409 Religion är den 
typ av mänskligt fenomen som svarar an mot erfarenheten av vad jag i över-
gripande mening talat om som existentiellt signifikanta situationer. Hur detta 
rent deskriptivt går till och varför just religiösa praktiksfärer erbjuder resurser 
för en hantering av sådana situationer betraktar jag som frågor för huvudsak-
ligen beteendevetenskaperna. Övergripande instämmer jag därmed med den 
framträdande religionspsykologiska diskurs som betraktar religion som fun-
damentalt meningsskapande.410 Att konvertera är en konsekvens av det exi-
stentiella, men inte enbart så. För mina syften är det inte relevant huruvida 
religion enbart handlar om meningsskapande, men väl att det finns sådana 
situationer att de aktualiserar behovet av religion givet att de är existentiellt 
problematiska. Människan är, helt enkelt, givet sin konstitution och sin situe-
ring i världen sådan att hon anknyter till (och bidrar till utvecklandet av) reli-
giösa praktiksfärer.  

Religiös problematik är på en generisk nivå existentiell – och det existen-
tiella är emotionellt. Detta vill jag diskutera härnäst.  

                               
408 En konsekvens av detta är att religiösa subjekt kan komma att genomgå upplevelser där 
ingen skarp gräns mellan det existentiellt signifikanta (en fridfull skogsglänta) och det transcen-
denta (”den skaparkraft som den fridfulla gläntan återspeglar”) går att dra givet de religiösa 
resursernas bäring för levandets situationer. Ett lidande kan vara ett uttryck för dukkha (lidande, 
huvudsakligen buddhistiskt begrepp) eller en konstitutiv del av en strävan efter kristuslikhet 
beroende på praktikkontext. 
409 Zackariasson, “Religious Agency as Vehicle and Source of Critique: A Pragmatist Contri-
bution.” 
410 Park, “Religion and Meaning”; Pargament, The Psychology of Religion and Coping; 
Paloutzian, “Psychology of Religious Conversion and Spiritual Transformation.”  
Som religionspsykologen Israela Silberman sammanfattar det: “religion has a special power of 
meaning-making that is exceptional both in terms of its comprehensiveness (i.e., the range of 
issues to which the system gives meaning), and in its quality (i.e., the type of meaning that the 
system offers). In terms of comprehensiveness, religion is one of the few meaning systems that 
can offer meaning to history from the moment of creation until the end of time, as well as to 
every aspect of human life from birth to death and beyond (…). [R]eligion as a meaning system 
can lend significance to time and space (e.g., the Sabbath, mosques, churches), roles (e.g., mar-
riage, parenting, work), cultural products (e.g., literature, music), people (e.g., religious or spir-
itual leaders), and to material objects (e.g., crucifix, drugs) (…). It can also give unique meaning 
to any specific situation, that is, religion can influence the appraisals or causal attributions that 
compose the interpretations given by individuals to any specific event (…).” Silberman, “Reli-
gion as a Meaning System: Implications for the New Millennium,” 647. 
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Konvertering och emotionell problemhantering 
Att situationer är problematiska innebär att de kräver en hantering, och en 
hantering av problematik – vare sig den är existentiell, vetenskaplig, eller var-
daglig – är utifrån det pragmatiska perspektiv jag intagit epistemiskt, det är att 
kunskapa för att nå säkerhet – vetande – genom en undersökning. Det gäller 
hanterandet av dödsfall, överväldigande stjärnhimlar, anomalisk evidens eller 
skenande hästar. En nybliven stallpojkes första intryck av ett stall kommer 
sakna enhetlighet och präglas av förvirring: Förutan överblick och förmåga 
till urskiljning kommer en orolig häst vara ett överväldigande och disparat 
knippe av rörelser och ljud – med Deweys ord, ”confusing, perplexing, distur-
bed, unsettled, indecisive”.411 Med vägledning och praktisk interaktion kom-
mer stallpojken förhoppningsvis att utveckla goda vanor varmed han kan iden-
tifiera hästsituationens karaktär och genom detta väl hantera situationen. Li-
kaså är en biologs tillämpande av vetenskapliga metoder ett sätt att söka trans-
formera och kontrollera den med tidigare förståelser avvikande situationen. 
Detsamma gäller sorgeprocesser eller det existentiella sökande som initieras 
av exempelvis numinösa naturupplevelser: De är epistemiska.  

Existentiellt kunskapande är därmed att genom någon undersökning söka 
komma tillrätta med existentiellt signifikanta situationer som bryter levandets 
kontinuitet. Utvecklandet av en religiositet är det potentiella utfallet av ett så-
dant existentiellt kunskapande – att med hjälp av vissa religiösa resurser, vad 
Zackariasson talar om som paradigmatiska responser, hantera existentiell pro-
blematik, bland annat sådan problematik som är transcendent.  

Konverteringsforskningen har historiskt huvudsakligen premierat en kon-
verteringsförståelse som en skeende präglad av subjektspassivitet – något som 
bör ses vara en följd av en protestantiskt färgad forskningstradition.412 I kon-
trast till detta betonar Rambo att en sådan konverteringsprocess inte sällan 
präglas av ett aktivt sökande:  

While sometimes a convert is passive in conversion because of extreme per-
sonal vulnerability or a coercive environment, most converts are actively en-
gaged in seeking fulfillment. Quest is, to some degree, influenced by a person's 
emotional, intellectual, or religious availability.413  

 
I ett sådant existentiellt kunskapande – ett sökande – är emotioner av episte-
misk relevans.414 Existentiellt signifikanta situationer känns. Emotioner är per-

                               
411 Dewey and Bentley, Knowing and the Known, 315. 
412 Richardson, “The Active vs. Passive Convert,” 164. Rambo, Understanding Religious Con-
version. Min kurs. 
413 Rambo, Understanding Religious Conversion, 167. Min kurs.  
414 Det bör nämnas att begrepp som kunskapande och undersökning här har en måhända 
olycklig konnation av en huvudsakligen intellektuell process som för tankarna till religionsso-
ciologins rational-choice theory där livsåskådningar – specifikt religiösa sådana – väljs uti-
från psykologisk-existentiell vinstmaximering i relation till prestationsinsats (social, praktisk, 
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ceptioner av värden (formella objekt) – och det existentiellt signifikanta inbe-
griper eller konstitueras av sådana värden. Detta kan särskilt synliggöras av 
Prinz och Lazarus förståelse av värden såsom centrala relationsteman, det vill 
säga relationer mellan organism och omgivning som har bäring för organ-
ismens välmående. Jag betraktar det som okontroversiellt att existentiella si-
tuationer inbegriper värden, men finner det ofruktbart att binda det till något 
på förhand fastställt värde eller någon mängd av värden. Några förslag utifrån 
Robert Plutchik (2001) och Paul Ekmans (1992) typologier över grundemot-
ioner kan dock ges: förundran, rädsla, överraskning, och bävan. En religiös 
upplevelse med numinösa inslag skulle utifrån Plutchiks typologi över grund-
emotioner kunna bestå i en blandning av rädsla och överraskning vilket resul-
terar i bävan.415 Detta kan jämföras med hur Fuller betonar att förundran är 
närbesläktad med bävan samt betraktar den förstnämnda som central för 
mänsklig religiositet:  

Wonder belongs to the same family of emotions as awe. Wonder, like awe, is 
elicited by novel or unexpected stimuli that defy assimilation to pre‐existing 
conceptual categories. Yet wonder differs from awe in that it is wholly lacking 
in fear or submission. Indeed, wonder often begins as a response to something 
that strikes us as intensely powerful, real, or beautiful—yet motivates sustained 
contemplation and engagement rather than subordination.416 

 
Generellt är sammanlänkningen mellan emotioner och existentiell problema-
tik tillräckligt stark för att återspeglas i hur existentiellt signifikanta situationer 
beskrivs: fridfulla, tragiska, outsägliga, glädjefyllda, melankoliska, etc., det 
vill säga i termer av ömsom värden (formella objekt) och ömsom emotioner. 
Det är därför inte märkligt att Lofland och Stark beskriver vad jag talat om 
som existentiell problematik som förnimbar – den har en fenomenell kvalité, 
det är en kännbar spänning, vad jag talat om som en kroppslig och fenomenell 
följsamhet med situationen.417 I anknytning till en diskussion av emotioner 
                               
etc.). Se Stark and Bainbridge, A Theory of Religion; Iannaccone, “Why Strict Churches Are 
Strong.” För kritik, se Bruce, Choice and Religion: A Critique of Rational Choice Theory.   
415 Plutchik, “The Nature of Emotions.” Paul Ekman (1992) däremot föreslår att bävan uppfyller 
grundläggande kriterier för att vara en grundemotion tagen för sig. Ekman, “An Argument for 
Basic Emotions.” Plutchiks tredimensionella modell över grundemotioner är intressant ef-
tersom den visar hur tre emotioner som är vanligt förekommande inom religiösa traditioner är 
varandra strukturellt närliggande. Rädsla som blandas med överraskning blir bävan – rädsla 
som blandas med tillit blir underkastelse, och tillit som blandas med glädje blir kärlek. De två 
huvudsakliga komponenterna är tillit och rädsla, vilka i sin maximala intensitet är beundran 
och skräck och i sin minimala intensitet är acceptans och oro. Plutchik, “The Nature of Emo-
tions,” 349. 
416 Fuller, Spirituality in the Flesh: Bodily Sources of Religious Experiences, 53. Jag menar att 
det är rimligt att anta att specifikt överraskning har en central roll att spela vid konvertering till 
följd av religiösa upplevelser med hög fenomenell densitet. Se föregående not om relationen 
mellan kärlek, tillit, underkastelse och bävan.  
417 Notera att även om en inte konceptualiserar existentiell problematik som en akut spänning, 
är emotioner rimligen del i att percipiera de omständigheter som leder till och är del i att kon-
stituera konverteringsprocessen (till exempel sociala sammanhang). Jag fokuserar dock inte på 
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såsom avtäckande människans existentiella relation till världen betonar Matt-
hew Ratcliffe (2005) denna kroppsliga fenomenalitet:  

the world can feel ‘overbearing’, ‘overwhelming’ or ‘suffocating’. One can 
feel ‘trapped’ in a situation, ‘invulnerable’ or ‘part of something greater’, and 
the world as a whole can be ‘distant’ or ‘close’. This kind of language is, I 
suggest, no accident. The feelings that such descriptions express are indeed 
bodily or at least have bodily feelings at their core. But they are, at the same 
time, ways in which the world appears or ways in which one relates to the 
world as a whole.418  

 
Att en situation är existentiell signifikant (problematisk eller ej) innebär att 
den är föremål för emotionell percipiering och därmed är emotioner en episte-
misk resurs i det existentiella kunskapande som aktualiseras. Givet att jag ti-
digare konstaterat att emotioner har starkare epistemisk relevans för det ve-
tande som berör situationskaraktärer som inbegriper värden har emotioner 
starkare epistemisk relevans i ett sådant kunskapande. Konverteringsproces-
ser är emotionella eftersom emotioner spelar en normativt relevant roll i det 
existentiella kunskapandet givet att de är del i att percipiera situationens exi-
stentiella signifikans – emotioner är något som det undersökande subjektet 
kan använda sig av. Liksom en keramikerpraktikant är betjänt av taktil sensi-
bilitet för att lära sig mer om hur en drejar, är människor betjänta av sin emot-
ionalitet i hanteringen av de existentiella situationer som livet oundvikligen 
inbegriper. Detta har två aspekter. Dels är emotioner del i percipierandet av 
att situationen är existentiellt signifikant. Detta är en minimal förståelse av 
emotioners epistemiska relevans i det existentiella kunskapandet. Men emot-
ioner har även en fenomenell följsamhet med situationens karaktär (om situ-
ationerna inbegriper värden (formella objekt)) – de ger tillgång till hurdan 
situationen är. För Nussbaum innebär detta att moraliska problem behöver lö-
sas (till exempel tröstandet av en sörjande vän) genom att en lyssnar till sina 
emotioner – något jag i kapitel 4 och 5 läste som att emotioner är del i för-
mågan att hantera situationen. Detta liknade jag vid hur utvecklandet av för-
mågan att dreja keramikföremål kräver en sensibilitet – en taktil fenome-
nalitet. Hur leran ska hanteras består delvis i förmågan att percipiera hurdan 
leran är.  

För att sammanfatta:  
 
Levandet inbegriper existentiella problem (transcendenta eller ej) till följd 
av människans konstitution och hennes situering i världen. 

                               
fall som dessa. Se Snow and Phillips, “The Lofland-Stark Conversion Model: A Critical Reas-
sessment,” 444. 
418 Ratcliffe, “The Feeling of Being,” 46. Eller som Prinz skriver: “We are using our bodies to 
percieve our position in the world.” Prinz, Gut Reactions: A Perceptual Theory of Emotion, 
240. Min kurs.  
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Existentiell problematik inbegriper värden (formella objekt) och percipie-
ras därför emotionellt. 
Existentiell problemhantering – kunskapande – har konvertering som möj-
ligt gott utfall.  
Emotioner är, givet detta, en epistemisk resurs i det existentiella kunskap-
ande som har konvertering som ett möjligt utfall.  
 

God emotionell förmåga är därmed att likna vid att ha en existentiell lyhörd-
het, en förmåga att kunna identifiera vilka situationer som är av särskild rele-
vans för människan – och på vad sätt – och därmed befinna sig i ett bättre 
epistemiskt utgångsläge med avseende på hanterandet av dessa. Detta episte-
miska utgångsläge består dels i identifierandet att situationen föreligger samt 
hurdan den är. Givet detta menar jag att det är principiellt möjligt att frågan 
”Hur kan du berättiga din religiositet?” korrekt kan besvaras med ”Eftersom 
jag känner det.” Detta är något jag vill återkomma till och utveckla i slutet av 
kapitlet. Emotioner har en normativ roll att spela för utvecklandet av en reli-
giositet – de tillhör inte enbart lagarnas område utan även skälens område. 
Emotioner kan, gott, ledsaga den sökande (oavsett varför hen söker).  

Ett sådant kunskapande kan resultera i konvertering, ett användande av re-
ligiösa resurser för att hantera vissa problem. Jag har inte uttalat mig närmre 
om den senare processen – varför just religiösa resurser erbjuder lösningar – 
men följande ord av Cottingham belyser varför detta rimligen är fallet:  

We are dependent and flawed creatures, yet possessed of impulses that awaken 
within us a powerful longing to orient ourselves towards certain enduring val-
ues. If we reflect on this, and couple it with an awareness of the obvious fact 
of our human weakness, and the notorious difficulty humans experience in 
steadfastly pursuing the good they aspire to, then one is struck by the extent to 
which religious belief offers a home for our aspirations.419  

 
Kort sagt, det tycks vara fallet att vi är den typ av varelser i den typ av värld, 
som till följd av olika situationer ibland utvecklar en religiositet. Huruvida 
denna religiositet kan inbegripa eller utgöra ett vetande vill jag diskutera här-
näst.  

Religiöst vetande  
Den pragmatiska epistemologi jag arbetat med gör att situationshanteringar 
och kontinuitet i levandet är epistemiskt: Religion, liksom ingenjörskonst, bi-
ologi, religionsfilosofi eller matlagning, inbegriper vetande i den utsträckning 
de fyller sina respektive funktioner väl, det vill säga erbjuder möjligheter till 
god situationshantering inom sitt respektive område.  
                               
419 Cottingham, “Human Nature and the Transcendent,” 253. 
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Detta kräver två klargöranden: För det första vill jag diskutera möjligheten 
av ett religiöst vetande och för det andra hur ett sådant vetande av naturliga 
skäl kommer att uppvisa en viss grad av mångfald. Mot bakgrund av detta 
kommer jag att formulera en generisk förståelse av religiöst vetande, samt ar-
gumentera för att ett sådant religiöst vetande principiellt är betjänt av emot-
ionalitet. Ett religiöst vetande förutan emotioner är därmed ett mindre vetande 
än ett som är berikat av emotioner.  

Religiöst vetande som existentiell situationshantering 
Givet att ingenjörskonst, biologi, och religion inbegriper olika situationer och 
ägnar sig åt olika problem kommer deras möjliga vetanden (och kunskapan-
den generellt) att i varierande utsträckning skilja sig åt. Att det epistemiska är 
problembundet resulterar därmed i att jag kommer att förhålla mig till det möj-
liga vetande som religiösa praktiksfärer möjliggör som av en annan sort än det 
möjliga vetande som matlagningskonst, hästskötande eller biologi inbegriper. 
Liksom hästskötarvetande skiljer sig från naturvetenskapligt vetande, skiljer 
sig det existentiella vetandet från hästskötandets eller naturvetenskapens. Att 
hästskötarens vetande med fördel konceptualiseras i termer av veta-hur och 
den naturvetenskapliga forskarens vetande med fördel konceptualiseras i ter-
mer av veta-att är en konsekvens av att de situationer som hanteras inom re-
spektive område är av olika karaktär (liksom de sammanhang där deras re-
spektive vetande konceptualiseras) – men de är inte principiellt olika givet att 
bägge strävar mot att transformera en given problematik till hanterlighet. Ini-
tialt tillskriver jag därmed ingendera sfären en epistemologiskt primär position 
i det att någondera tillåts diktera villkoren för vad som är att betrakta som 
vetande inom andra sfärer av mänsklig praktik, eftersom det inte är så vetande 
fungerar utifrån min epistemologi.420 Att förankra vetande i situationsrelaterad 
problematik – min pragmatiska kunskapsförståelse – har som konsekvens att 
kriterierna för vad som är att betrakta som vetande kommer att variera mellan 
olika områden. Vetande är ytterst vad som möjliggör god situationshantering, 
men givet att situationer är av många olika slag kommer även vetandet vara 
så.  

Att en skillnad i funktion gör en skillnad i vetandets sort är vad som exem-
pelvis föranleder Herrmann att skilja på kunskap och insikt beroende på om 
den är naturvetenskaplig eller del i någon livsåskådning.  Herrmann menar att 
ett aristoteliskt sanningskriterium kan användas inom bägge områdena, men 
att vad naturvetenskapliga eller livsåskådningsmässiga påståenden är i över-

                               
420 I detta avvisar jag därmed scientismen – den filosofiska hållningen att naturvetenskaplig 
kunskap är den enda – eller främsta – formen av kunskap. Se Stenmark, Scientism: Science, 
Ethics and Religion. Detta innebär dock inte att jag inte erkänner en möjlig överlappning mellan 
religion och naturvetenskap. Se även Gould, Rocks of Ages: Science and Religion in the Full-
ness of Life.  
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ensstämmelse med skiljer sig åt (eftersom deras funktioner skiljer sig åt) var-
för de svårligen är epistemiskt jämförbara. Det innebär dock inte att de är från 
varandra avskärmade, tvärtom betonar Herrmann att de kommer att uppvisa 
en viss dynamisk interaktion, till exempel genom att kunskap blir relevant 
inom ramen för vissa insikter.421  

Givet den pragmatiska epistemologi jag valt att arbeta med är en sådan 
uppdelning av mindre relevans. Det vill säga, om en religiös praktiksfär erbju-
der en god kontinuitet i levandet inbegriper denna något vetande. Det finns 
med andra ord ingen intrinsikal egenskap hos existentiella frågor och problem 
som gör att vetande relaterat till dessa omöjliggörs. Givet att vetande är god 
situationshantering till följd av ett kunskapande som aktualiserats av någon 
problematik lyder existentiellt vetande (och kunskapande) under samma 
grundläggande epistemiska villkor som andra sorters vetande och kunskap-
ande. Det är måhända en skillnad i sort – liksom en biologs vetande skiljer sig 
från en tennisspelares – men inte en principiell skillnad.422 En sådan proble-
matik har jag diskuterat såsom minimalt av existentiell signifikans – den har 
bäring för människan i existentiell bemärkelse.  

Med detta sagt vill jag göra den epistemiska dimensionen hos föregående 
beskrivning av religion explicit:  

 
Att ha religiöst vetande är att med hjälp av de resurser (myter, riter, sym-
boler, verklighetsförståelser, etc.) som ett deltagande i religiösa praktiks-
färer ger tillgång till ha möjligheten att väl kunna hantera existentiellt sig-
nifikanta situationer.  
 

Ett sådant vetande kan ta sig uttryck som deklarativa trosföreställningar (ex-
empelvis ”Människan är skapad till Guds avbild”) såväl som vanor (exempel-
vis att behandla människor med värdighet) beroende på situation, men i slutän-
dan består vetandet i ett möjliggörande av en god kontinuitet i levandet i exi-
stentiell bemärkelse – att använda religiösa resurser, till exempel doktriner el-
ler religiösa vanor, för att hantera problem. En person som i någon 
utsträckning inte kan använda sådana religiösa resurser för att väl hantera ex-
istentiellt signifikanta situationer saknar därmed, i samma utsträckning, ett re-
ligiöst vetande. En sådan avsaknad av vetande kan bero på att personen ifråga 
inte behärskar de religiösa resurserna ifråga (att jämföra med en biologistudent 
som ännu inte lärt sig att använda en given modell), liksom det kan bero på att 

                               
421 Herrmann, Religion, Reality, and a Good Life: A Philosophical Approach to Religion, 162, 
169; Herrmann, “Religion Without Metaphysics,” 175–76. 
422 Detta kan ytterligare belysas utifrån lärandeprincipen (se kapitel 4): om en genuin lärande-
process har skett, finns det ett nytt vetande. Om det är rimligt att en senior, till följd av sin 
livserfarenhet kan ha lärt sig något om vad det är att vara människa i existentiell mening, inne-
bär det att ett existentiellt vetande är möjligt. Senioren vet mer än vad hen gjorde vid 11-års 
ålder. Om det finns ett genuint lärande finns det ett större vetande – i detta fall ett existentiellt 
sådant.  
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resurserna inte är lämpliga för att hantera problemet (att jämföra med en bio-
log som behärskar en modell men ändå inte kan hantera evidensen som före-
ligger).423  

Religiöst vetande och religiös mångfald 
Ovanstående innebär inte att allt potentiellt religiöst vetande kommer att vara 
identiskt. Det är ett uppenbart faktum att religiösa traditioner samt dessas prak-
tiker och deklarativa kunskapsanspråk varierar både geografiskt, historiskt 
och traditionsinternt, ibland med dispyter med avseende på ortodoxi eller or-
topraxi som följd. Samtidens förföljelse av yezidier är ett exempel på detta. 
Men att en sådan oenighet är fallet innebär inte nödvändigtvis att religiösa 
traditioner är i avsaknad av vetande – eller att det är ett tecken på att någon 
form av vetande saknas. Det kan tvärtom vara ett tecken på att det kunskap-
ande som gäller existentiella problem är av en sort vars hantering generellt – 
berättigat – resulterar i en mångfald.  

På en epistemologisk övergripande nivå innebär undersökande agenters 
delaktighet i situationen som ska hanteras att de epistemiska resultaten kom-
mer att uppvisa en viss variation beroende på agenternas utgångspunkt – vilka 
kunskaparna är och varför de kunskapar. De står inte utanför undersökningen 
utan är en del av den, vilket är ett av skälen till varför Dewey beskriver det 
epistemiska i termer av verb: Det är något situerade människor gör. Detta in-
nebär att undersökningar till sin natur kommer att generera skillnader i resultat 
samtidigt som problemhantering inte är godtyckligt. En pragmatisk epistemo-
logi öppnar i den meningen för en epistemisk mångfald. Att situationer fast-
ställs av agenter med olika bakgrund och intressen innebär att en mångfald 
vad gäller agentskap kommer att ge upphov till en mångfald vad gäller ve-
tande.424  

Likväl är det en strukturalistisk insikt att religiös variation inte är total – 
återkommande religiös tematik pekar på att traditionerna ifråga speglar all-
mänmänskliga tillstånd och behov.425 Jag vill formulera detta som en skillnad 
i livsvillkor och livsbakgrund: Givet att människor generellt delar existentiella 
villkor (till exempel medvetenheten om livets ändlighet) står existentiellt ve-
tande under vissa begränsningar – vetandet är inte helt individuellt. Samtidigt 
är människors oundvikliga skillnader i livsbakgrund något som gör en episte-
misk skillnad för kunskapandets utfall. I kunskapandet måste människor alltid 
börja där de står men var de står kommer de inte att radikalt skilja sig från 

                               
423 För exempel på hur riter kan förstås som en sådan epistemisk religiös resurs, se Raposa, 
“Ritual Inquiry: The Pragmatic Logic of Religious Practice”; Schilbrack, Philosophy and the 
Study of Religions: A Manifesto, 42.  
424 Rescher, Pluralism: Against the Demand for Consensus, 64–78. Se även Zackariasson, 
“Pragmatic Pluralisms and Religious Diversities: Toward Diapractice.”  
425 Se exempelvis Lévi-Strauss, The Savage Mind; Turner, The Forest of Symbols: Aspects of 
Ndembu Ritual; Ward, The Concept of God. 
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person till person (eller mellan kollektiv).426 Givet att människor påbörjar sitt 
existentiella kunskapande i skilda socio-kulturella sfärer och mot bakgrund av 
olika erfarenhetsmässiga faktorer är det rimligt att deras epistemiska resultat i 
viss utsträckning kommer skilja sig åt. Exempelvis har filosofen John Hick 
(1989) betonat den mänskliga religiositetens förankring i lokal tradition:  

it is evident that in some ninety-nine per cent of cases the religion which an 
individual professes and to which he or she adheres depends upon the accidents 
of birth. Someone born to Buddhist parents in Thailand is very likely to be a 
Buddhist, someone born to Muslim parents in Saudi Arabia to be a Muslim, 
someone born to Christian parents in Mexico to be a Christian, and so on.427 

 
James (1896) har formulerat detta som att alla val av konfession inte inbegri-
per levande alternativ för ett givet subjekt. James skriver:  

A living option is one in which both hypotheses are live ones. If I say to you: 
"Be a theosophist or be a Mohammedan," it is probably a dead option, because 
for you neither hypothesis is likely to be alive. But if I say: "Be an agnostic or 
be a Christian," it is otherwise: trained as you are, each hypothesis makes some 
appeal, however small, to your belief.428  

 
Även James betonar därmed den socio-kulturella situeringen, vad jag talat om 
som traditionstillgång, med betoning på att det har konsekvenser för det exi-
stentiella kunskapandet.429 Somliga traditioner är en mer närliggande än andra. 
Det är därmed inte enbart religiösa upplevelser som uppstår i dialektiken mel-
lan situation och tradition, utan även det religiösa vetandet. En mänsklig likhet 
i livsvillkor i kombination med en mänsklig skillnad i livsbakgrund öppnar 
upp för att ett eventuellt existentiellt vetande varken är helt objektivt eller helt 
individuellt – en viss mångfald, men inte en radikal sådan, är en naturlig kon-
sekvens av agenters deltagande i kunskapandet.  

Detta är inte unikt för religiöst kunskapande. Generellt är människor mer 
överens om vad som kan sägas om fotosyntesens grundläggande egenskaper 
än vad de är om hur hästar ska skötas. Detta är en konsekvens av situationerna 
och vilket kunskapande de inbegriper, men det är inte en skillnad som gör en 
principiell epistemologisk skillnad mellan dem – den epistemiska variationen 
gör inte det ena till vetande och det andra till tyckande. I fallet med vetande 
om fotosyntes kan det sägas vara en konsekvens av att de situationer där foto-
syntesen undersöks uppvisar en större homogenitet givet att undersökarna rör 
sig inom ett gemensamt vetenskapligt paradigm med gemensamma intressen, 
ideal och verktyg, medan de situationer där hästar hanteras uppvisar en större 
heterogenitet givet att hästskötarna i mindre utsträckning delar intressen, ideal 
                               
426 Se diskussionen om emotioner och epistemisk cirkularitet nedan.  
427 Hick, An Interpretation of Religion: Human Responses to the Transcendent, 2. 
428 James, The Will to Believe and Other Essays in Popular Philosophy, 3. 
429 I James fall handlar dessa konsekvenser om att ett epistemiskt subjekt, givet vissa villkor, är 
berättigat att tro förutan evidens.   
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och verktyg. Därmed inte sagt att inget hästskötande är det andra likt, men väl 
att det finns en för vetandet relevant skillnad mellan kunskaparna och därmed 
situationen som ska hanteras. Att två hästskötare inte har identiskt vetande 
innebär inte att de inte i lika god utsträckning kan hantera en häst.430 En för-
ståelse av epistemiska subjekt som aktiva kunskapare öppnar för att undersök-
ningar kan resultera i olika, goda, situationshanteringar – en viss mångfald. 
En acceptans av mångfald innebär dock inte att allt kunskapande är lika gott 
och att alla epistemiska utfall i samma utsträckning är vetande. Detta är något 
jag vill återkomma till i samband med en diskussion av emotioner och cirku-
laritet.  

Religiöst vetande och emotioner: en generisk förståelse 
Utifrån den religionsförståelse och den förståelse av emotionellt kunskapande 
jag utvecklat inbegriper religion inte bara ett potentiellt kunskapande – möj-
liggörandet av en hantering av existentiellt signifikanta situationer med hjälp 
av religiösa resurser – utan ett kunskapande där emotioner har starkare episte-
misk relevans. Det innebär att en given religiositet inte bara kan inbegripa ett 
vetande – utan ett större vetande om det är emotionellt berikat. Detta är en 
konsekvens av att de situationer som människor hanterar med hjälp av reli-
giösa resurser är existentiellt signifikanta, att existentiell signifikans implice-
rar något värde (formellt objekt) samt att emotioner har starkare epistemisk 
relevans för vetande som inbegriper värden. Hur detta emotionellt berikade 
religiösa vetande kan ta sig uttryck är något jag vill diskutera närmre i nästa 
sektion.431 

En kan lära sig att navigera genom en stadskärna med blindkäpp, hörsel-
förmåga och proprioception trots avsaknad av synförmåga, men en kommer 
att ha ett vetande som är mindre än om en också hade visuell tillgång till sin 
omgivning. En hästskötares förmåga att hantera oroliga hästar kommer att 
vara betjänt av en känsla för hästar, en god förmåga att percipiera hästsituat-
ioners karaktär. I samma mening kommer ett användande av religiösa resur-
ser bli bättre av att vara förankrat i en emotionell perception av den situation 

                               
430 För en vetenskapsfilosofisk diskussion av epistemisk pluralism till följd av vad jag efter 
Dewey talat om som kunskapares delaktighet i undersökandet, se Kuhn, The Structure of Sci-
entific Revolutions. 
431 Detta innebär även att den vanligt förekommande förståelsen av religion såsom emotions-
hanterande, till exempel i sorgeprocesser, måste revideras. Se till exempel Norton and Gino, 
“Rituals Alleviate Grieving for Loved Ones, Lovers, and Lotteries.”; Davies, Emotions and 
Religious Dynamics, 13–26. Jag menar att denna förståelse är missvisande. Om emotioner är 
perceptioner och har del i människors existentiella kunskapande kommer de vara del i problem-
hanterande – de är inte huvudsakligen del av problemet som ska hanteras. Problemet är något 
av värde (formellt objekt). En beväpnad rånare kommer inte att vara mindre farlig genom att 
offret kvickt intar lugnande medicin, snarare kommer rädslan och/eller ilskan att vara del av 
offrets hantering av situationen. Det är mera fallet att religion hjälper människor att hantera 
problem medelst emotioner än att emotioner är problemet som måste hanteras.  
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som ska hanteras – ett emotionellt religiöst vetande är ett större vetande än ett 
icke-emotionellt religiöst vetande. Religiöst vetande är, liksom barntröstande 
eller drejande, den sortens vetande som kräver att en har en känsla för vad som 
ska hanteras.  

Jag vill summera det som följer:  
 
Emotioner har starkare epistemisk relevans för det vetande som möjliggör 
hanterandet av situationer som inbegriper värden (formella objekt). 
Existentiellt signifikanta situationer (transcendenta eller ej) inbegriper 
värden (formella objekt).  
Religion inbegriper vetande som möjliggör hanterandet av situationer som 
är existentiellt signifikanta (transcendenta eller ej) och därmed inbegriper 
värden (formella objekt).  
Religiöst vetande som inbegriper emotioner är sammantaget ett större ve-
tande än ett religiöst vetande förutan emotioner.  

Detta innebär inte att inget religiöst vetande förutan emotioner är möjligt – 
liksom John inte är i total avsaknad av vetande om tunnelbanesituationen – 
men det kommer att vara ett mindre vetande liksom Marys vetande innan fri-
släppandet är mindre än det hon fick efter frisläppandet.432  

Ovanstående uppställning är en generisk förståelse av emotioners episte-
miska relevans för religiöst vetande där jag konstaterar att religiöst vetande, 
givet sin karaktär, är betjänt av emotionell berikning. Hur detta tar sig uttryck 
vill jag diskutera härnäst.  

Ett emotionellt religiöst vetande  
Utvecklandet av en religiositet är emotionellt till följd av religionens funktion: 
att möjliggöra en god kontinuitet i levandet såsom existentiellt.  

 Att ett sådant utvecklande är emotionellt innebär att världen fenomenellt 
framträder på ett nytt sätt för konvertiten vilket möjliggör utvecklandet av nya 
förmågor det vill säga goda vanor, nya undersökningar samt nya möjligheter 
                               
432 Ett exempel på detta är buddhismens pilikul bhāvanā, en meditativ praktik vars syfte är att 
ge den praktiserande en större förståelse om tillvarons tomhet: “In Sri Lanka (…) serious Budd-
hists use the meditation on revulsion to deepen, confirm, and generalize (…) hopelessness, 
which they take to be a proper grasp of the real nature of the world and of human life. In the 
monastic tradition in Sri Lanka, ‘meditation on foulness pertained to the actual contemplation 
of the corpse in ten separate stages of decay, each stage associated with special techniques of 
meditation and goals of realization of the nature of life.’ Lay virtuosi practice a milder but more 
difficult version of this meditation in which ‘one conjures in one's own mind the putrescence 
of the body and the world.’” Roberts, “Emotions Research and Religious Experience.” Citat 
från Obeyesekere, “Depression, Buddhism, and the Work of Culture in Sri Lanka,” 141. Den 
lärandeprocess som pilikul bhāvanā utgör är nödvändigt emotionell eftersom den situation som 
undersöks inbegriper värden (formella objekt). I den utsträckning som kunskapandet ger en god 
existentiell situationshantering möjliggörs detta därmed genom emotionell percipiering. 
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att garanterat hävda att något är fallet. Andra är möjliga men det är dessa, 
givet mitt material, som jag vill fokusera på. Dessa tre är direkt sammanlän-
kade med varandra, men måste för den fortsatta diskussionen i viss utsträck-
ning tillfälligt separeras. Vissa religiösa praktiker kan formuleras som en upp-
sättning propositioner men det är inte det i alla lägen mest konstruktiva – lik-
som vissa religiösa trosföreställningar kan vissa konceptualiseras som för-
mågor. Vad jag kommer betona är att fenomenalitet, goda vanor och 
garanterat hävdande överlappar, ömsesidigt reglerar varandra, samt regleras 
av någon religiös praktiksfär (tradition). Avslutningsvis kommer jag diskutera 
hur traditioner kan regleras av andra praktiksfärer och emotioner.  

En av de insikter jag gjorde i kapitel 4 var att emotioner i central bemär-
kelse hämtar sin epistemiska relevans ur deras fenomenalitet och att de däri-
genom är del i och berikar deklarativt vetande och förmågor. Jag är här inte 
huvudsakligen intresserad av det fenomenella vetandet taget för sig, utan kom-
mer istället att diskutera den epistemiska bäring det emotionellt fenomenella 
har för det praktiska (goda vanor) samt det teoretiska (garanterat hävdande).  

Jag vill först diskutera hur emotioners fenomenalitet möjliggör vad som 
med förtjänst är att konceptualisera som distinkt praktiskt, det vill säga för-
mågor, veta-hur eller goda vanor.  

Fenomenalitet och goda religiösa vanor 
Att emotioner är vanor innebär att de identifierar och fastställer en situations 
karaktär – dess aktivitetsmöjligheter – specifikt i sådana situationer som inbe-
griper värden (formella objekt). Existentiellt signifikanta situationer (till ex-
empel att bli förälder) samt vissa situationer som dessa har bäring för (till ex-
empel situationer som inbegriper ansvar) är exempel på sådana. I detta premi-
erar de vissa handlingar medan de tonar ned andra: att de är agensbaserade 
perceptioner innebär att de synliggör vad som är av värde för agentens fort-
satta aktivitet. Att konvertitens emotionalitet kalibreras i interaktionen mellan 
erfarenheten av existentiellt signifikanta situationer och religiösa resurser in-
nebär i den meningen att nya saker kommer att framträda som eftersträvans-
värda eller förkastliga, som vackra eller vämjeliga. Detta är vad Prinz efter 
Gibson talar om som att emotioner är ett percipierande av världen såsom fö-
remål för handling. Detta tar sig bland annat uttryck som en distinkt hand-
lingsorienterad fenomenalitet – de är ett percipierande av världen genom en 
kropp som initierar olika handlingsförberedande tillstånd och de strukturerar 
uppmärksamheten i enlighet med eftersträvansvärt handlande med en intensi-
tet som varierar i relation med vilken bäring situationen har för subjektets väl-
mående. Konvertitens förändrade känsloliv kommer att innebära att världen – 
såsom föremål för handling – blir en annan, något som hos konvertiten bland 
annat tar sig uttryck som en förändring i dennes handlingstendenser. Den 
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emotionalitet som konvertering inbegriper kommer att avtäcka hurdana de si-
tuationer som det existentiellt signifikanta har bäring för är med avseende på 
fortsatta praktiska interaktioner med dessa.  

När en agents aktiviteter uppnått en viss grad av struktur har hennes hand-
lande blivit vanor. En nyfrälst protestant eller en nybliven nypaganist kommer 
därmed att se, exempelvis, skönheten i vissa situationer och i detta vara be-
nägna att agera, exempelvis, kärleksfullt samt därigenom utveckla de vanor 
som är lämpliga för vackra situationer. Detta kan jämföras med hur en tack 
vare percipierandet av en vass kniv är benägen att hantera kniven försiktigt 
samt givet detta succesivt utveckla vissa knivvanor. Det är därför att förvänta 
sig att en nyvunnen emotionalitet till följd av en konvertering (eller ett trauma) 
kommer att resultera i vissa förändrade beteendemönster – inte för att nya reg-
ler för situationshantering tillkommit utan för att situationerna fenomenellt 
framträder på ett nytt sätt. En ser hurdan situationen är – vad som kan och bör 
göras.  

Vidare kommer vissa av de vanor som utvecklas till följd av ett emotionellt 
percipierande av aktivitetsmöjligheter att inbegripa denna emotionalitet – 
emotionerna kommer att vara del i dessa nyvunna vanor. Det är därmed inte 
fallet att emotioner enbart avtäcker världens karaktär varför nya vanor utveck-
las, utan somliga av dessa vanor kommer att ha en emotionell konstitution. 
Detta var något jag bar med mig från Nussbaum: Till moraliska förmågor hör 
en sensibilitet – en urskiljningsförmåga – inför situationens partikulära karak-
tär. Det kärleksfulla handlandet är inte enbart en konsekvens av en emotionell 
utveckling, utan handlandet är kärleksfullt givet att det inbegriper ett emot-
ionellt percipierande av hur och i vilken utsträckning det kärleksfulla hand-
landet ska implementeras. Förmågan att med hjälp av religiösa resurser han-
tera de situationer som det existentiellt signifikanta har bäring för kräver en 
emotionell dimension. En person som vill lära sig agape433 och de olika för-
mågor agape inbegriper kommer att måsta ha utvecklat de emotionella vanor 
som utgör agape. Agape kan delvis läras genom vittnesbörd, men Ryles beto-
ning på process, interaktion, och svårigheterna med att beskriva det fullstän-
digt i deklarativa termer återspeglas här: Heliga skrifter, teologisk intellektuell 
diskurs, formaliserade levnadsregler – samtliga av dessa resurser är det episte-
miska subjektet tillgängligt, men det är huvudsakligen genom emotionellt ge-
nomsyrad praktisk interaktion med agape-relevanta situationer som förmågan 
kan utvecklas.  

En konsekvens av ovanstående resonemang är att religiösa praktiker i 
mindre utsträckning kommer att bestå i att följa en given uppsättning regler 
och i större utsträckning bestå i att ha en känsla för deras utförande, liksom 
keramikpraktiserande huvudsakligen består i att ha en känsla för leran och inte 
i att följa ett deklarativt regelverk – om sådana praktiker ska vara goda. Detta 
eftersom de situationer som keramikern respektive den religiösa agenten söker 
                               
433 Självutgivande kärlek.  
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transformera är av en karaktär som kräver en känsla – taktil respektive emot-
ionell – för att väl kunna hanteras. Om de religiösa vanorna är goda blir de ett 
större vetande av att vara emotionella. Religiösa praktiker – såsom situations-
hanterande – blir epistemiskt bättre, de blir ett större vetande, hos emotionellt 
välfungerande subjekt (som vårdat sin erfarenhet väl). Det innebär inte att all 
god praktik omöjliggörs för subjekt som inte är emotionellt välfungerande, 
men väl att det finns religiösa förmågor som kommer att vara mer generiska 
förutan en emotionell komponent. Det är dessutom rimligt att det inte bara 
finns praktiker som blir ett mindre vetande förutan emotioner, utan att det 
finns praktiker som inte kan vara ett vetande förutan emotioner. Detta innebär 
att användandet av somliga religiösa resurser i en starkare bemärkelse förut-
sätter emotioner. Exempel på detta vore den vanligt förekommande religiösa 
uppfattningen att vissa riter eller böner kräver ett utförande med inlevelse eller 
emotionell uppriktighet för att betraktas som genuina.434  

Att religion är levd är från de deskriptiva religionsvetenskapernas perspek-
tiv okontroversiellt: Religion består i religiösa människors mer eller mindre 
socialt strukturerade aktiviteter. I Habits of Devotion skriver James O’Toole:  

For generations, American Catholics, like their fellow Americans who went to 
other churches, lived out their faith through countless unremarkable routines. 
Deep questions of theology usually meant little to them, but parishioners clung 
to deeply ingrained habits of devotion, both public and private. Particular de-
votions changed over time, waxing or waning in popularity, but the habits en-
dured. Going to Mass on Sunday, saying prayers privately and teaching their 
children to do the same, filling their homes with crudfixes and other religious 
images, participating in special services such as noverias, blending the church's 
calendar of feast and fast days with the secular cycles of work and citizenship, 
negotiating their conformity (or not) to the church's demands regarding sexual 
behavior and even diet – these were the means for sustaining their identity as 
church members. It was religious practice, carried out in daily and weekly ob-
servance, that embodied their faith, more than any abstract set of dogmas.435  

 
Min analys öppnar upp för ett nytt perspektiv på detta: Som en konsekvens av 
religionens funktion (att den är förankrad i det existentiellt signifikanta) kom-
mer den vara emotionell, och givet detta kommer den bestå i utvecklandet av 
handlingstendenser till följd av att världen framträder på ett nytt sätt – något 
som leder till olika strukturerade aktiviteter (vilka i sin tur kommer att reglera 
framtida emotioner). Religiösa vanor är till sin kärna inte mekanisk repetition, 
utan inbegriper en emotionell sensibilitet.436 Av detta skäl ligger det närmre 
till hands att begreppsliggöra detta större konglomerat av vanor som ett givet 

                               
434 Extrema exempel på detta är vissa former av extatisk bhakti och asketisk mysticism. Se 
Rubin, “Melancholy”; Malinar and Basu, “Ecstasy.” 
435 O’Toole, Habits of Devotion, 1. 
436 Även om sådana vanor kan utföras såväl rutinmässigt som kompetent. Detta utesluter inte 
att bägge inbegriper en sensibilitet. Se kapitel 5, Vanor som strukturerad aktivitet. 
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subjekts karaktär – något som är i överensstämmelse med Nussbaums förstå-
else av moralisk perception som konsekvensen av den goda erfarenheten hos 
ett subjekt som utvecklat visdom.  

Jag vill återigen betona följande: att emotionellt percipiera hurdan en hand-
lingskontext är konstituerad, att agera utifrån denna fenomenalitet och att gi-
vet detta kultivera emotionella vanor är inte nödvändigtvis att förstå som se-
kventiell process. Tvärtom kommer perception, handling och vana ömsesidigt 
reglera varandra – vad Dewey beskriver som ett kretslopp då perception äger 
rum i en handlingskontext. Liksom åsynen av en vass kniv föranleder vissa 
knivvanor kommer de senare att påverka fortsatt perception av knivar. Hur en 
hanterar rädslan av att ha befunnit sig i en farlig trafiksituation kommer att 
påverka ens framtida trygghet i trafiken. I samma mening kommer utvecklan-
det av religiösa emotionella vanor att reglera konvertitens fortsatta percipie-
rande av världen: att till följd av en transcendent naturupplevelse utveckla ett 
respektfullt förhållningssätt till naturen kommer att ha bäring för nya percept-
ioner av naturen såsom transcendent. Nya vanor innebär att nya handlingsten-
denser utvecklas. Detta är varför Prinz menar att emotioner och sinnespercept-
ioner har en normativ dimension i det att subjektet kan hållas ansvarigt för hur 
det erfar världen: Beroende på hur en odlat sin emotionella erfarenheter (sina 
kalibreringsfiler) kan en vara beundransvärd eller berättigat föremål för kritik. 
En person som inte följer en god förebilds uppmaningar (till exempel en klok 
förälder eller religiös person med god karaktär) är klandervärd. Om en, natur-
upplevelsen till trots, börjar slänga sopor i skogsgläntan kommer fortsatta na-
tursituationer påverkas. Perception, handling och beteende kan utifrån mitt 
perspektiv inte separeras förutan teoretisk förenkling.  

Detta innebär att jag både är överens med den konverteringsforskning som 
betonar konverteringsprocessens aktiva dimension (givet att jag förhåller mig 
till emotioner som ett kretslopp förankrat i aktivitet) men samtidigt att jag stäl-
ler mig i linje med äldre forskningsparadigm som betonar subjektets passivitet 
givet min betoning av konverteringsprocessens perceptuella karaktär.437 Att 
konvertering är emotionellt innebär att det kommer att bära spår av såväl sub-
jektsaktivitet som en upplevd subjektspassivitet.  

Ytterligare en konsekvens av detta är att religiösa förebilder kan ges en 
central epistemisk roll. Zagzebski (2012, 2017) har argumenterat för att före-
bilder fyller en epistemisk dimension i två bemärkelser: Utvecklandet av mo-
ralisk kunskap kräver en referens till något exempel på en god förebild liksom 
kunskap överlag kräver en tillit till goda epistemiska förebilder, det vill säga 
auktoriteter.438 Sådana subjekt menar Zagzebski identifieras delvis med hjälp 
av emotioner.439 Ian James Kidd (2017, 2018) menar att detta är fallet med 
                               
437 För en diskussion av dessa paradigm, se Richardson, “The Active vs. Passive Convert.” 
438 Zagzebski, Exemplarist Moral Theory; Zagzebski, Epistemic Authority: A Theory of Trust, 
Authority, and Autonomy in Belief. Se även Zagzebski, “Exemplarist Virtue Theory.” 
439 Zagzebski, Epistemic Authority: A Theory of Trust, Authority, and Autonomy in Belief, 75–
98. 
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religiösa förebilder när dessa manifesterar ett gott levnadssätt: De uppvisar en 
kvalité som övergripande kan beskrivas som skönhet – och denna kvalité iden-
tifieras emotionellt.440 Utifrån min förståelse innebär detta att emotioner kan 
percipiera goda religiösa vanor såsom manifesterade i agensideal, vad Nuss-
baum beskriver som en människas karaktär. Att se det eftersträvansvärda lev-
andet hos en annan människa kan inspirera till utvecklandet av en religiositet 
och ett religiöst vetande. Väl värt att notera är att detta är i överensstämmelse 
med beteendevetenskapliga förståelser av konvertering som förankrad i soci-
ala interaktioner med religiösa subjekt.441 Givet min modell är detta delvis en 
fråga om att bokstavligt talat percipiera det goda levande som förebilderna 
ifråga förkroppsligar. Detta innebär även att det är rimligt att betrakta religiösa 
förebilder som religiösa resurser, till exempel om de såsom agensideal an-
vänds som inspirationskälla för att nå en god kontinuitet i levandet i existen-
tiell bemärkelse. 

Sammanfattningsvis blir religiösa vanor ett större potentiellt vetande av att 
vara emotionella eftersom de är den typ av vanor som kräver en fenomenalitet. 
De är inte bara en naturlig konsekvens av att konvertering är emotionellt, utan 
en nödvändig komponent i det praktiska vetande som konverteringen har som 
möjligt gott utfall.  

Jag vill nu diskutera religiösa emotioners teoretiska epistemiska konse-
kvenser, det vill säga i vilken utsträckning emotioner möjliggör religiösa ga-
ranterade hävdanden.  

Fenomenalitet och religiöst garanterat hävdande 
Att emotionellt percipiera en situation har inte enbart epistemiska konsekven-
ser som primärt är att konceptualisera som praktiska – som goda vanor – utan 
även sådana konsekvenser som är betjänta av att konceptualiseras som teore-
tiska: Emotioner möjliggör nytt veta-att, det vill säga deklarativt vetande eller 
vad som garanterat kan hävdas.  

För att undersöka religiösa emotioners epistemiska relevans för religiöst 
deklarativt vetande vill jag diskutera i vilken utsträckning sådana är analoga 
med exemplet med Joans emotioner i tunnelbanesituationen. Om religiösa 
emotioner är analoga med Joans emotioner och Joan kan bilda sig deklarativt 
vetande utifrån sina emotioner, då finns goda skäl att anta att även religiösa 
emotioner kan ge deklarativt vetande. Jag vill här återigen påminna om att 
utifrån den kunskapsförståelse jag valt att arbeta med är deklarativt vetande 
något som garanterat kan hävdas – det är något som avslutar en undersökning 

                               
440 Kidd, “Beauty, Virtue, and Religious Exemplars”; Kidd, “Spiritual Exemplars.” Se även 
Stout, “How to Stand for Something: Toward a Genealogy of Exemplars.” 
441 Se exempelvis Rambos modell i Rambo, Understanding Religious Conversion. 
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och möjliggör ett gott handlande. Att vetande är förbundet med agenter inne-
bär att det är förbundet med olika praktiker. Vad jag är intresserad av är där-
med inte huruvida religiösa verklighetsbeskrivningar tagna för sig är garante-
rat hävdbara, utan när religiösa agenter garanterat kan hävda något med hjälp 
av sina religiösa emotioner.  

Lärandeprocesser, transaktionalitet och omdömen 
Först av allt är emotioner transaktionella perceptioner samt konsekvensen av 
olika tidigare interaktioner och lärandeprocesser: De såväl identifierar som 
fastställer en given situations karaktär (när denna situation inbegriper något 
värde), samt gör så givet subjektets mer eller mindre väl vårdade erfarenhet. 
Att de är perceptuella har jag tidigare liknat vid hur en hästskötare till följd av 
sin träning (tidigare interaktioner) fenomenellt kan identifiera att en häst är, 
exempelvis, dräktig. Hästskötaren är – liksom ett emotionellt subjekt – inte en 
passiv åskådare: Situationen blir percipierad av ett percipierande subjekt, hur-
dan hästsituationen är.  

När Joan percipierar hurdan tunnelbanesituationen är gör hon så som en 
del av de medmänskliga vanor hon utvecklat genom väl vårdad erfarenhet och 
väl fungerande emotionella system. Hennes empati är dels en aktiv, transakt-
ionell, process – det är något hon gör – och dels utslaget av vissa lärandepro-
cesser som möjliggjorts genom olika sociala och kulturella interaktioner. 
Dessa lärandeprocesser är något som möjliggjorts av hennes fenomenella till-
gång till vissa situationer – för att kunna lära sig vilka situationer som är öm-
mande har hon behövt ha en viss känslighet inför dem. Utvecklandet av för-
mågan förutsätter en viss grundläggande kapacitet liksom vissa kalibrerande 
kontexter.  

Även religiösa emotioner är – liksom Joans emotioner (och hästskötarens 
vanor) – transaktionella i det att de fastställer vissa situationers karaktär. Mot 
bakgrund av olika interaktioner med liknande situationer samt en eller flera 
religiösa praktiksfärer kommer vissa situationer att percipieras såsom religiöst 
relevanta. Till exempel kan en förundrande stjärnhimmel komma att percipie-
ras såsom återspeglande Guds kärleksfulla skaparmakt liksom en skogsgläntas 
skönhet kan komma att percipieras såsom återspeglande en välvillig yakshas442 
skönhet, beroende på det religiösa subjektets tidigare lärandeprocesser och in-
teraktioner. Såväl Joan som de religiösa subjekten är i den meningen kalibre-
rade – i enlighet med tidigare sociala och kulturella interaktioner – att perci-
piera situationen som en viss typ av situation. Förutan emotionell förmåga och 
förutan kalibrerande kontext skulle ingendera kunna percipiera sina respektive 
situationer som den typen av situation. De skulle inte kunna känna igen vad 
som enligt deras respektive kultur eller tradition är situationens karaktär. I 
detta är de lika. Även om det inte nödvändigtvis är fallet att det i alla lägen är 
                               
442 Naturväsen inom huvudsakligen hinduisk religion.  
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fruktbart att skilja på percipierandet av en situation och fällandet av omdömen 
om situationen – till exempel givet att de två är olika aspekter av hanterandet 
av en situation – gör jag här en uppdelning mellan perception och omdöme för 
den fortsatta diskussionens skull.  

Det hör till vissa situationers natur att de, för vissa syften, bör beskrivas 
med hjälp av tjocka begrepp. Dessa situationer är sådana att de inbegriper vär-
den (formella objekt), och exempel på sådana syften är moraliska, estetiska – 
eller religiösa. Givet att Joan har fenomenell tillgång till tunnelbanesituat-
ionen kommer hon att kunna fälla sådana fenomenellt fördjupade omdömen 
om den. I detta skiljer hon sig från John som saknar emotionell fenomenell 
tillgång och därmed endast kan beskriva den med hjälp av tunna begrepp (till 
exempel till följd av att han, förutan emotioner, räknat ut att den är ömmande 
eller att Joan har upplyst honom om det).443 Att Joan kalibrerats för att lära sig 
identifiera ömmande situationer innebär även att hon lärt sig att sådana situat-
ioner lämpligen beskrivs som ”ömmande”, medan John saknar förmågan till 
sådana lärandeprocesser till följd av hans avsaknad av emotionell fenomenell 
tillgång till situationen. För att Joan väl ska kunna tillämpa sina moraliska 
lärdomar – till exempel fällandet av omdömen om ömmande situationer – 
krävs en känslighet inför när och hur de ska tillämpas. En sådan känslighet är 
dels en fråga om emotionell förmåga och dels en fråga om hur denna förmåga 
utvecklats genom olika interaktioner och olika lärandeprocesser, exempelvis 
genom att hon lyssnat till sin faders goda råd eller iakttagit dennes föredömliga 
beteende. Hennes faders goda råd är i den meningen en resurs, vars implemen-
tering kräver en fenomenalitet.444 Förutan fenomenaliteten skulle hon inte 
kunna använda sådana resurser lika väl, liksom hon förutan dessa resurser 
skulle veta mindre om när sådana omdömen bör fällas.  

Detta gäller även de religiösa subjekten. Liksom omdömet ”ömmande tun-
nelbanesituationer” inbegriper ”det av Gud kärleksfullt skapade” och ”en väl-
villig yaksha” tjocka begrepp i det att användandet av dessa omdömen förut-
sätter en fenomenell följsamhet med situationens karaktär givet att ömmande, 
förundrande och vackra situationer inbegriper värden (formella objekt). Vad 
samtliga percipierar är därmed beroende av såväl tidigare interaktioner – till 
exempel traditionstillgång eller uppfostran – som emotionell förmåga – till 
exempel intakt prefrontal cortex. Det är därför att förvänta sig att sådana reli-
giösa – eller moraliska – omdömen kommer att vara emotionella till följd av 
att situationerna inbegriper värden (formella objekt), och att kriterierna för 

                               
443 I det andra exemplet med Joan och John i kapitel 4 saknade John helt emotionell förmåga 
varför han inte skulle kunna utveckla tjocka begrepp överhuvudtaget, utan istället kommer 
måsta utveckla kompensatoriska förmågor. Givetvis är det, som i det första exemplet i kapitel 
4, möjligt för John att blir mer empatisk och därmed få den fenomenella tillgång som möjliggör 
tjocka begrepp. I sådana fall skulle Johns emotionalitet behöva kalibreras på liknande sätt som 
Joans – han skulle ha förutsättningar men sakna god erfarenhet.  
444 Se diskussionen om Nussbaum och moralisk sensibilitet som del i veta-hur i kapitel 4.  
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användandet av dessa omdömen – fällandet av dem – kommer att bestå i sub-
jektens emotionella kalibrering, det vill säga huruvida respektive subjekt vår-
dat sin erfarenhet väl eller ej. En konsekvens av detta är att fällandet av sådana 
omdömen bör göras i samklang med en mer eller mindre emotionell expressi-
vitet, till exempel med ett medmänskligt tonfall eller ett respektfullt kropps-
språk. Religiösa utsagor kommer att tendera att vara emotionella utsagor givet 
att de refererar till en viss typ av situationer, nämligen sådana som är existen-
tiellt signifikanta.  

Vad jag vill betona är att detta inte enbart är en fråga om kalibrering utan 
även fenomenell tillgång – situationer som dessa är av den karaktären att de 
inte kan beskrivas på vilket sätt som helst till följd av människors konstitution 
och situering i världen. Om Joan lärt sig att beskriva ömmande situationer med 
ett hånfullt leende på läpparna har hennes lärandeprocesser inte varit goda. 
Likaså är det rimligt att anta att en buddhist som beskriver en skogsglänta som 
återspeglande en välvillig yaksha och därefter slänger sopor i nämnda glänta 
genomgått bristfälliga lärandeprocesser.  

Sammanfattningsvis är subjekten även i detta lika: De percipierar situat-
ionen transaktionellt i enlighet med tidigare interaktioner och kan därmed 
fälla vissa fenomenellt fördjupade omdömen därefter.  

Joan och garanterat hävdande 
För Joan är hennes emotionella percipierande också något som möjliggör vissa 
undersökningar: att situationen är ömmande innebär att den är problematisk 
och behöver hanteras, till exempel genom att kvinnan iakttas närmre, att andra 
närvarande tillfrågas för att få en extern bedömning eller att Joan frågar kvin-
nan direkt.445 Vad jag vill ta fasta på är att problemet här inbegriper ett värde 
– Joans utforskande av situationen förutsätter att hon kan identifiera hurdan 
den är. Hennes sensibilitet är en del av problemlösandet till följd av situation-
ens karaktär. Om undersökningen ger ett gott utfall har hon ett vetande – hon 
kan med tjocka begrepp garanterat hävda att situationen är ”ömmande”. Fe-
nomenaliteten möjliggör omdömet, undersökningen, och vad som garanterat 
kan hävdas.  

Såväl Joan, hästskötaren, som exemplen med de religiösa subjekten har ut-
vecklat förmågan att fenomenellt identifiera och fastställa situationen i enlig-
het med tidigare interaktioner, samt kan fälla omdömen därefter. Samtliga är 

                               
445 Det bör här påpekas att Joans vetande även kan följa direkt på hennes emotionella sensibilitet 
inför situationen: hon ser att kvinnan mår dåligt och vet det även utan någon extra undersökning. 
Detta är möjligt om hennes seende föregåtts av tidigare undersökningar vilka resulterat i en god 
vana av att vara medmänskligt inkännande. Vanorna förmedlar därmed tidigare undersökning-
ars resultat. På samma sätt kan jag se att en blomkruka står i fönstret och veta det omedelbart 
eftersom jag tidigare genomgått lärandeprocesser där jag genom olika undersökningar intera-
gerat med blomkrukor. Se Dewey, Logic: The Theory of Inquiry, 143.  
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i sitt percipierande, och fällande av omdömen, beroende av emotionell för-
måga till följd av att situationernas karaktär inbegriper värden (formella ob-
jekt). Såväl Joan, hästskötaren som de religiösa subjekten är aktiva i sitt per-
cipierande i det att situationen transaktionellt blir ”ömmande”, ”skapad i kär-
lek” eller ”påvisande en välvillig yaksha” till följd av hur subjekten – i enlig-
het med tidigare erfarenheter fastställer den. Principiellt är de i detta lika. 
Frågan är om de religiösa subjekten – liksom Joan – till följd av sin emot-
ionalitet garanterat kan hävda att stjärnhimlen är skapad i kärlek, eller att en 
vacker skogsglänta tyder på en närvarande välvillig yaksha.  

Där Joan kan iaktta kvinnan närmre eller diskret fråga henne hur hon mår 
(och hästskötaren vid senare tillfälle kan följa upp hästens tillstånd), tycks inte 
de religiösa agenterna på samma sätt kunna återvända till skogsgläntan eller 
närmre iaktta stjärnhimlen för att få det bekräftat att en välvillig yaksha när-
varar eller att Gud kärleksfullt har skapat Vintergatan. Vidare kan Joan i större 
utsträckning rådfråga andra närvarande om kvinnans mående (liksom en be-
sökare kan bistå hästskötaren vid fölandet och därmed bekräfta hästskötarens 
initiala identifierande av hästens dräktighet). Här tycks det finnas en skillnad 
i undersökning.  

Min fråga är därför under vilka omständigheter dessa religiösa subjekt till 
följd av sin emotionalitet garanterat kan hävda att stjärnhimlen är kärleksfullt 
skapad av någon gudom eller att skogsgläntans skönhet tyder på välvilliga 
andar. För att närma mig ett svar på detta vill jag diskutera hur detta kan förstås 
inifrån en religiös tradition.  

Ett religionsinternt exempel 
Jag vill ta den kärleksfullt skapade stjärnhimlen som exempel: Enligt abra-
himitisk tradition är Universum skapat av en allsmäktig kärleksfull gud och är 
en manifestering av denna guds storhet. Att stjärnhimlar är förundrande hör 
enligt ett sådant synsätt till deras natur givet att de är kärleksfullt skapade. Det 
är därför att förvänta sig att perceptionen av dessa såsom skapade är emotion-
ell eftersom såväl det förundrande som det som återspeglar kärleksfull skap-
arkraft inbegriper värden (formella objekt). Det hör helt enkelt till kärleksfullt 
skapade sakförhållanden att de är förundrande. Vidare kommer percipierandet 
av sådana stjärnhimlar att vara betjänt av att i relation till en lämplig religiös 
praktiksfär kalibreras. Att percipiera vad som i kärlek är skapat förutsätter i 
den meningen inte bara emotionell förmåga, utan även en viss traditionstill-
gång – att ha tillgång till de religiösa resurser som ger en möjlighet att identi-
fiera karaktären hos vissa stjärnhimmelssituationer.  

Ett subjekt förutan emotionalitet skulle därmed befinna sig i ett betydligt 
sämre epistemiskt utgångsläge med avseende på deklarativt vetande om 
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stjärnhimmelsituationer om hen saknade emotioner samt en kalibrerande kon-
text.446 Emotionerna avtäcker att stjärnhimlar kan vara förundrande och trad-
itionen hjälper agenten att se när det förundrande är ett tecken på det kärleks-
fullt skapade. Återigen: detta är ett percipierande av hurdan situationen är, och 
inte ett uträknande – det religiösa subjektet känner att stjärnhimlen är kärleks-
fullt skapad. För det korrekt tränade och välfungerande subjektet kommer si-
tuationens faktiska karaktär att bättre synliggöras. Emotion och tradition är 
här en epistemisk resurs (liksom hörselförmåga och estetisk utbildning är en 
resurs för somligt musikvetande, till exempel komponering). För att det reli-
giösa subjektet garanterat ska kunna hävda att stjärnhimlen är kärleksfullt 
skapad krävs därmed religiösa emotioner – och sådana förutsätter vissa erfa-
renheter som vårdats väl i relation till någon abrahimitisk praktiksfär. Andra 
subjekt som saknar denna förmåga kan måhända upplysas om när något ma-
nifesterar Guds kärleksfulla skaparkraft, men de kommer att befinna sig i ett 
sämre epistemiskt utgångsläge givet deras avsaknad av goda religiösa emot-
ioner. Det deklarativa vetande som emotioner möjliggör kräver i den me-
ningen att en har tillgång till rätt religiös tradition.447  

Observera att ovanstående exempel är analogt med Joans emotioner i det 
att bägge är perceptioner som transaktionellt fastställer situationen i enlighet 
med tidigare kalibrerande interaktioner. När bägge hävdar sig veta är det mot 
bakgrund av när och hur deras respektive tradition (eller kultur) betraktar 
emotioner som kunskapsgivande – liksom när bägge percipierar är det mot 
bakgrund av vad deras respektive tradition (eller kultur) betraktar som ett gott 
percipierande. I bägge fallen finns därmed en epistemisk cirkularitet där trad-
ition eller kultur verkar som kriterium för när emotionerna ifråga ger deklara-
tivt vetande liksom emotionerna bekräftar traditionen (eller kulturen).  

Likheterna till trots finns det viktiga skillnader. Joans cirkel är epistemiskt 
mindre problematisk – den är något vi måste acceptera givet de människor vi 
är, vilket bland annat tog sig uttryck i slutsatserna i kapitel 4. Jag har tidigare 
konstaterat att människor i sitt kunskapande måste börja där de står. Om kun-
skapare är del i undersökningssituationen kommer resultaten att variera, men 
somliga resultat kommer att vara bättre än andra – somliga kommer att möj-
liggöra en god kontinuitet i levandet i större utsträckning. En undersökning 
som utförs av en buddhistisk munk kommer resultera i annorlunda resultat än 
en som utförs av en Gudinnetroende – men om den förra leder till oacceptabla 
konsekvenser, till exempel mördandet av muslimer, är den förkastlig. Den kan 
                               
446 Vilket även en sekulär ateist skulle instämma i – skillnaden är att denna inte vore tillräckligt 
välkalibrerad utifrån detta religionsinterna exempel.  
447 Möjligheten att religiös tro eller kunskapsanspråk kan berättigas traditionsinternt har disku-
terats ingående inom den analytiska religionsfilosofin. Två framträdande exempel är William 
Alston och Alvin Plantinga. Där den förre menar att religiösa upplevelser kan berättiga religiös 
tro i relation till ortodox epistemisk praktik menar den senare att Gudstro kan vara epistemiskt 
grundläggande i meningen att den inte behöver stödjas av evidens för att berättigas. Se Alston, 
Percieving God: The Epistemology of Religious Experience; Plantinga, Warranted Christian 
Belief. 
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i viss utsträckning vara en god undersökning, men det kan inte vara ett kun-
skapande som går att acceptera givet att det leder till förkastliga situationshan-
teringar – det ger inte en god kontinuitet i levandet. Jag har här använt Deweys 
terminologi för att visa på att kunskapandet har gränser. Jag vill nu använda 
Hilary Putnams (1981) begrepp rationell accepterbarhet för att artikulera 
detta för att sedan återvända till Dewey.  

Putnam menar att människors vetande alltid är beroende av någon förstå-
else av vad som är ett gott mänskligt liv.448 Vad som är fakta kommer alltid 
vara beroende av olika värden, liksom olika värden alltid kommer att vara 
beroende av vissa fakta. Putnam exemplifierar med nazister: Nazister har 
andra förståelser av vad som är ett gott liv och således andra kriterier för vad 
som är rationellt accepterbart. När en nazist fäller ett värdeomdöme eller häv-
dar att något är sant utifrån de kriterier för rationell accepterbarhet som dennes 
förståelse av det goda livet inbegriper är denne måhända rationell – men hens 
omdöme eller hävdande kan vara förkastligt givet de konsekvenser det för 
med sig.449 För att återgå till Deweys terminologi: Undersökningarna kan i 
viss utsträckning vara goda men kunskapandet är oacceptabelt. Det är oaccep-
tabelt eftersom dess konsekvenser är fruktansvärda i relation till vår (icke-
nazistiska) utgångspunkt, var vi börjar i vårt kunskapande. Vår utgångspunkt 
är inte något vi kan välja eller välja bort, varken frivilligt eller godtyckligt, 
den är var vi är tvingade att börja – och vårt kunskapande som historiskt lett 
fram till den punkten har lett till en god kontinuitet i levandet. Eftersom kun-
skapare är situerade finns det ingen kontextextern och epistemiskt neutral ut-
gångspunkt varifrån vi kan värdera alla olika kunskapanden – men detta inne-
bär inte att vi inte kan kunskapa gott. Föreställningen att gott kunskapande – 
god epistemisk praktik – kräver kontextoberoende och subjektsoberoende kri-
terier är enligt Dewey en epistemologisk myt, en åskådarbaserad förståelse av 
epistemiska subjekt, deras praktiker och produkter. För Putnam innebär detta 
att vi inte kan välja fritt vad gäller vår förståelse av vad som är ett gott liv och 
därmed kriterier för rationell accepterbarhet – med Deweys terminologi vill 
jag formulera det som att vi i vårt levande befinner oss i situationer där vad 
som är en god kontinuitet i levandet – till exempel i existentiell bemärkelse – 
inte är oss valbart.  

För att återgå till Joan: Hennes position är sådan att den är förankrad i en 
brett accepterad förståelse av vad det är att vara människa och de mellan-
mänskliga praktiker en sådan förståelse är del av samt manifesteras i. Detta är 
inte något vi kan bortse ifrån. Joans empati måste erkännas som kunskapsgi-
vande eftersom alternativet vore fundamentalt destruktivt: att ge upp den för-
ståelse av vad det är att vara människa där empati är något att värdera, vårda, 

                               
448 Putnam, Reason, Truth and History, 134. Denna sammanlänkning mellan fakta och värde, 
återspeglas i pragmatismens sammanlänkande av det metafysiska och det etiska. Se Pihlström, 
Pragmatic Pluralism and the Problem of God, 99–127. 
449 Putnam, Reason, Truth and History, 213. Se även Putnam, 148. 
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och utveckla. Historien har visat att odlandet av en människosyn som syste-
matiskt söker utesluta eller bryta ner empati är en enormt destruktiv väg att 
gå. Avhumaniserandet av tutsier i Rwanda, judar under det nationalsocialist-
iska tyska väldet, muslimer i Srebrenica eller Burma, kristna i vissa regioner i 
Mellanöstern, etc., är avarter av emotionella kalibreringar och förståelser av 
vad det är att vara människa. Oberoende av huruvida sådana handlingar vilar 
på undersökningar som i någon utsträckning är goda (med Putnams termino-
logi, påståenden som är rationella) är det inte ett kunskapande som kan accep-
teras givet dess utfall. Väl värt att notera är att nazistiska soldater upplevde 
emotionellt motstånd inför somligt dödande, framförallt dödandet av barn – 
emotionerna spjärnade i sådana fall mot den kontext som sökte kalibrera 
dem.450 Detta är något jag återkommer till nedan.  

Vidare menar jag att detta, att Joans emotionalitet är genuint kunskapsgi-
vande oberoende av dess underliggande cirkularitet, är något som tog sig ut-
tryck i mina resultat i kapitel 4, vilket jag även betonade i kapitlets inledning: 
Det är inte fallet att Joan och John vet på olika sätt, utan John måste kompen-
sera för de förmågor han saknar. Att acceptera att Joan är i ett bättre episte-
miskt utgångsläge innebär att i någon grundläggande bemärkelse acceptera 
den människosyn och vara del av de mellanmänskliga praktiker som Joans 
empati är ett utfall av. Om en accepterar att hon lärt sig något eller att hon har 
bättre förutsättningar för att lära sig något – då har en, i någon generisk ut-
sträckning, accepterat en sådan människosyn såsom fundamental. Liksom Jo-
ans emotionella kunskapande måste erkännas är ett principiellt avvisande av 
hennes kunskapande orimligt att betrakta som gott.451  

Sammantaget menar jag att det emotionella kunskapande som Joan ägnar 
sig åt är sådant att en eventuell epistemisk cirkularitet inte är problematisk 
givet att hennes kunskapande börjar i en brett accepterad förståelse av vad det 
är att vara människa och de mellanmänskliga praktiker en sådan förståelse är 
del av och manifesteras i samt att dess alternativ är orimliga att omfamna.452 
Detta hör till kunskapandets natur, men det innebär inte att det är godtyckligt. 
Joans cirkel är därmed inte problematisk – min undran härnäst är under vilka 
omständigheter detta även kan gälla religiösa cirklar.  

                               
450 Ett exempel på detta är när Heinrich Himmler i ett av sina Posental sökte övertyga medlem-
mar i NSDAP att även judiska kvinnor och barn behöver mördas, hur olustigt det än upplevdes 
vara av den enskilda soldaten. Vad som impliceras av Himmlers retorik är att empatin utgjorde 
ett motstånd för mördandet. Se Rabinbach, Gilman, and Friedberg, The Third Reich 
Sourcebook, 1178. 
451 Här är Karin Johannessons förståelse av filosofisk konsekvensanalys användbar. Ett filoso-
fiskt resonemang som resulterar i ett förnekande av värdet av empati kan kritiseras till följd av 
dess djupt destruktiva potentiella konsekvenser i människors liv. Se Johannesson, “Konse-
kvensprövning.” 
452 Detta diskuterade jag kort i kapitel 5 i anknytning till en diskussion om den perceptuella 
teorins minimala anspråk på realism vad gäller värden (formella objekt). Jag formulerade det 
där som att moraliska satser måste kunna ha positiva sanningsvärden och att en skeptiker har 
bevisbördan.  
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Praktiker och vidgandet av cirklar 
Jag vill i relation till William Wainwright artikulera hur ovan beskrivna reli-
giösa cirkularitet med hjälp av mitt material kan vidgas och därmed göras 
mindre problematisk. En religionsintern cirkularitet som den i exemplet ovan 
går att finna hos Wainwright.453 För Wainwright fyller emotioner en episte-
misk funktion i det att de hos ett välfungerande subjekt möjliggör en god av-
gränsning av den evidens som är relevant och därigenom verkar stärkande av 
den epistemiska processen. Wainwright menar att emotioners goda episte-
miska funktionalitet är avhängig en traditionsintern utveckling som inte går 
att objektivt verifiera externt – liksom somliga filosofiska positioner är ration-
ella även om de inte är externt verifierbara.454 Att veta att stjärnhimlar är skap-
ade är för Wainwright en fråga om huruvida en har ett genom sin religiositet 
välbalanserat hjärta – en korrekt kalibrerad emotionalitet – och därigenom har 
tillgång till rätt perspektiv på befintlig evidens. Wainwrights position bibehål-
ler därmed den cirkularitet som jag menar gör att ovanstående religiösa exem-
pel i slutändan inte är epistemiskt analogt med Joans kunskapsinförskaffande: 
Ett religiöst subjekt är enligt Wainwright berättigat att hävda berättigad tro 
med hänvisning till sin specifika religiösa tillhörighet – att hen har genomgått 
en god transformering av sina epistemiska förmågor genom att konvertera. 
Wainwrights cirkel är, till skillnad från Joans, snäv.  

Jag föreslår att en religiös cirkularitet kan göras mindre problematisk – med 
en stärkning av analogin som följd – med hjälp av 1) pragmatismen och 2) den 
perceptuella emotionsteorin.  

Givet att mitt perspektiv är annorlunda från Wainwrights i det att jag valt 
att arbeta med vetande såsom fundamentalt praktikorienterat kommer det per-
cipierande av skönhet (eller det förundrande) som görs av de religiösa subjek-
ten måsta omsättas i olika praktiker för att betraktas som vetande. Veta-att är 
vad som garanterat kan hävdas och något som manifesterar sig praktiskt – och 
det praktiska går i stor utsträckning utöver religiösa praktiksfärer. Undersö-
kandet är därmed endast traditionsinternt i den utsträckning som de praktiker 
som aktualiseras av påståenden som ”Shiva är tillvarons grundval” eller ”Gud 
har skapat Universum i kärlek” är traditionsinterna. Men, för det första, att 
sådana praktiker enbart är traditionsinterna hör till ovanligheterna eftersom 
religiösa praktiksfärer är situerade i, samverkar och överlappar med tradit-
ionsexterna praktiker – och inte sällan andra traditioner. Detta menar jag är 
ett okontroversiellt påstående. För det andra: utifrån detta – att religiösa prak-
tiker går utöver sina traditioner – är de eventuella religiösa praktiker som strä-
var efter att vara maximalt traditionsinterna berättigat föremål för kritik till 
följd av min pragmatiska förståelse av vad som är ett gott kunskapande. Kun-
skapande börjar där agenter står – och denna utgångspunkt är inte enbart trad-
itionsintern. Religiösa subjekt kan därmed inte garanterat hävda att religiösa 
                               
453 Wainwright, Reason and the Heart. 
454 Wainwright, 108–23. 
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sakförhållanden är fallet utan att ta hänsyn till den värld de deltar i och delar 
med andra.  

I en senmodern livsåskådningspluralistisk värld konfronteras människor 
oundvikligen med en större mängd olika praktiksfärer och verklighetsförstå-
elser varför goda undersökningar kommer att måsta förankras i fler praktiker 
än den egna konfessionens. Om vetande manifesterar sig i praktik och agenter 
deltar i många olika praktiksfärer – sociala, kulturella, etc. – är det oundvikligt 
att vetande kommer att prövas i större cirklar än de traditionsspecifika – alter-
nativen vore att endera isolera sig från andra praktiker eller ignorera den 
epistemiska skillnad som andra praktiker eventuellt gör för det egna vetan-
det.455 Att traditionsinternt vetande förankras i andra praktiksfärer är därmed 
inte bara deskriptivt – utan epistemiskt. Här ligger en del av den epistemiska 
styrkan i Joans empati. Återigen: den är förankrad i en brett accepterad förstå-
else av vad det är att vara människa och de mellanmänskliga praktiker en så-
dan förståelse är del av samt manifesteras i. Joans medmänsklighet är inte be-
gränsad till det egna hushållet – tvärtom aktualiseras den av andra situationer 
ute i samhället, till exempel om hon skulle få kännedom om att en svältkris 
pågår i Syrien. Om hon skulle bemöta en sådan svältkris med en axelryckning, 
behöver antagligen något i hennes medmänsklighet förändras. Om vetande 
möjliggör god situationshantering är ett undvikande av situationer som inte 
kan hanteras väl ett tecken på att ett jämviktsläge inte föreligger och att vetan-
det därmed behöver utvecklas.  

En handlingsorienterad förståelse av kunskap innebär därmed att den typ 
av snäva cirkularitet som Wainwright föreslår inte är eftersträvansvärd av 
samma anledning som det inte är eftersträvansvärt att sluta prata med andra 
människor på grund av att de säger emot en eller undvika experiment som 
hotar ens hypotes. Från ett pragmatiskt perspektiv är detta exempel på dåliga 
undersökningar och något kunskapare bör sträva efter att undvika – ett genuint 
jämviktsläge innebär inte att undvika situationer, utan att utveckla förmågan 
att gott hantera dem. Tvärtom syftar kunskapande till att skapa en handlings-
möjliggörande säkerhet och en sådan säkerhet berör levandet i en större be-
märkelse. Att påståenden som ”Kristus är uppstånden” omsätts i olika sociala 
praktiker, till exempel diakonalt arbete, är inte enbart ett deskriptivt faktum, 
utan något som fyller en epistemisk funktion: För att det förra garanterat ska 
kunna hävdas behöver det gott manifesteras i det senare – och det senare går 
utöver traditionen. Detta är inte enbart pragmatiska kriterier som läggs på trad-
itioner utifrån – det är inte enbart en pragmatisk epistemologi som begär av 
olika sorters religiositet att de ska vara gångbara med verkligheten och sam-
hället i övrigt: I den utsträckning som religiösa traditioner med deras olika 
praktiksfärer gör anspråk på att möjliggöra goda liv och förhållningssätt till 
verkligheten hör en sådan gångbarhet med verkligheten och samhället i övrigt 

                               
455 Detta är fallet med vissa sekter (eller diktaturer som Nordkorea och Kina). Givet mitt prag-
matiska perspektiv är de epistemiskt klandervärda i sin livsåskådningsmässiga isolationism.  
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även till traditionerna tagna för sig. Det är inte bara en extern betraktare som 
bör begära att traditionen manifesterar sig i god, traditionsextern praktik – utan 
även traditionerna själva givet dessas anspråk på att möjliggöra ett gott le-
vande (till exempel konceptualiserat såsom någon soteriologi). Ett vidgande 
av epistemiska cirklar med hjälp av praktik är i den meningen något som dels 
är en konsekvens av vad det innebär att vara en god kunskapare, och dels en 
konsekvens av att religion är den typ av mänskligt fenomen som inte är isole-
rat från andra praktiksfärer (till skillnad från, exempelvis, att ägna sig åt mo-
dellbyggande som hobby).  

Att en filosof som Wainwright fokuserar på det strikt deklarativa gör att 
denna typ av cirkelvidgande blir honom mindre tillgänglig. Ett traditionellt 
epistemologiskt fokus på veta-att leder inte enbart till att emotioner ges en 
svagare epistemisk roll – den roll de ges riskerar att undermineras av en pro-
blematisk epistemisk cirkularitet. Som jag skrev inledningsvis: om en enbart 
diskuterar kunskap som veta-att kommer emotioners epistemiska relevans i 
mindre utsträckning kunna tas tillvara. En av praktiker vidgad cirkularitet me-
nar jag är ytterligare en aspekt av detta.  

En konsekvens av mitt resonemang är att, exempelvis, en nybliven abra-
himitisk konvertit i mindre utsträckning garanterat kan hävda att en förund-
rande stjärnhimmel är en manifestering av Guds skaparkraft eftersom konver-
titen ännu inte implementerat en större mängd religiösa resurser (från den ab-
rahimitiska praktiksfären i ifråga) i sitt levande. Allt eftersom konvertiten ut-
vecklar en alltmer deltagande relation till den religiösa praktiksfären kommer 
denne ges möjlighet att använda fler religiösa resurser och därigenom pröva 
dessas – inklusive stjärnhimmelomdömets – giltighet. Till följd av sådana re-
sursers karaktär kommer ett sådant prövande vara emotionellt: Vanor behöver 
tillämpas med en emotionell sensibilitet och trosföreställningar behöver beri-
kas med emotionell fenomenalitet för att kunna användas korrekt. En person 
som saknar känsel kan varken utveckla en god förmåga att dreja liksom en 
färgblind person inte kommer att kunna avgöra vilken årstid det är utifrån fär-
gen på ett löv. Det religiösa undersökandet kräver emotioner eftersom proble-
met är emotionellt.  

Mot bakgrund av detta vill jag identifiera två aspekter av det religiösa emot-
ionella undersökandet: Dels går praktikerna utöver den partikulära situationen 
och dels involverar det andra religiösa resurser än den partikulära resurs som 
prövas. För att garanterat kunna hävda att ”Kristus är uppstånden” eller att 
”Shiva är tillvarons grund” behöver detta resultera i att olika traditionsexterna 
situationer kan hanteras väl, liksom andra resurser, till exempel en strävan 
efter apoteos eller utövandet av dharma456, behöver möjliggöra goda situat-
ionshanteringar. Religiositet aktualiserar inte enbart ett partikulärt prövande 
(till exempel existensen av enskilda yakshor i enskilda situationer), utan även 
ett prövande av andra resurser som hör till praktiksfären ifråga (till exempel 
                               
456 Religiös plikt, indiskt begrepp.  
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någon bhaktipraktik). Det är, givet detta, att förvänta sig att vad som är goda 
vanor och vad som garanterat kan hävdas såsom religiösa resurser kommer 
reglera varandra i det praktiska prövandet, till exempel om en androcentrisk 
Gudsbild leder till ett misogynt beteende. Om Joans märker att hennes med-
mänskliga vanor inte är goda kan detta föranleda en omprövning av de dekla-
rativa råd hon tagit till sig från sin fader.  

Givet denna förståelse är det religiösa undersökandet ytterst ett prövande 
av religiösa levnadssätt genom omsättandet av olika resurser i många olika 
situationer – det hör till den mänskliga religiositetens natur. Att ta tillvara på 
emotioners epistemiska roll premierar ett agentperspektiv vars religionsfilo-
sofiska konsekvenser blir att vända sig till det religiösa levandet och inte en-
bart dess deklarativa komponenter. Detta innebär inte att det deklarativa bör 
analytiskt uteslutas, men att det behöver kompletteras, samt – menar jag – inte 
ges den typ av signifikans som traditionell analytisk religionsfilosofi tillskrivit 
det. Såväl levandet som det religiösa är sådant att enskilda propositioner inte 
kan lyftas ur sina sammanhang och samtidigt behålla samma epistemiska roll 
som de konkret, såsom en del av en helhet, spelar i faktiska människors liv.457   

Återigen: eftersom religiösa resurser syftar till att hantera situationer som 
är av existentiell signifikans för människan kommer ett sådant prövande i stor 
utsträckning vara emotionellt. Liksom Joans undersökande av tunnelbanesi-
tuationen inbegrep en känsla för hurdan den var kommer ett undersökande av 
religiösa resursers gångbarhet vara emotionellt. Vissa problem känns och han-
teras därför bäst emotionellt – och till sådana problem hör de existentiellt sig-
nifikanta.  

Jag vill nu diskutera hur specifikt den perceptuella emotionsteorin kan bi-
dra till att vidga den typ av problematiska cirkel som det religionsinterna ex-
emplet aktualiserade.  

Emotioner och vidgandet av cirklar 
Emotioner beter sig sällan som vi vill, och långt ifrån alltid i enlighet med vår 
uppfostran. De är formbara genom socio-kulturella lärandeprocesser och olika 
interaktioner, men de är likväl perceptioner som ligger bortom vår kontroll. 
En soldat vars träning syftat till att omkalibrera dennes empati för att denne 
ska bli mer effektiv i strid kan likväl komma att plötsligt se medmänniskan i 
en fiende och till följd av detta avsiktligt undvika att skjuta för att döda.458 När 
en läkare i Kongo-Kinshasa ska operera underlivet på ett våldtaget småbarn 
kan dennes emotioner bryta fram trots all klinisk träning i att behålla ett lugn 
under arbetet.459  
                               
457 Se till exempel Dewey, The Quest for Certainty, 188. 
458 Ett klassiskt, om än omtvistat exempel är Marshall, Men Against Fire: The Problem of Battle 
Command in Future War. 
459 Gad, “Två Miljoner Våldtagna i Krigets Kongo.” För en diskussion av möjligheten att av-
göra en emotions lämplighet objektivt, se de Sousa, The Rationality of Emotions, 275–99. 
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Om religiösa förmågor och verklighetsuppfattningar i stor utsträckning är 
emotionella till följd av dessas natur (de möjliggör hanterandet av situationer 
som inbegriper värden (formella objekt)) lyder traditionernas förmåga att ut-
forma dessa under vissa begränsningar av samma anledning som traditionerna 
är begränsade i sin förmåga att kalibrera emotioner. Detta är fallet eftersom 
emotioner är perceptioner – de kan kalibreras, men inte determineras. De är 
vad Tappolet kallar omvärldsorienterade – de är förankrade i situationer, och 
inte enbart traditioner. Traditioner har inflytande över situationernas karaktär, 
men inte en fullständig sådan – inflytandet är transaktionellt. Att Joans fader 
var antisemit omöjliggör inte att Joan en dag förälskar sig i en judinna. Emot-
ioner är enskilda agenters perceptioner och kan därför göra motstånd mot sin 
kalibrerande tradition – de tillfaller såväl partikulära individer som har en följ-
samhet med en värld som inte dikteras av enskilda religioners villkor. En mus-
lim som lärt sig att förakta vad traditionen betraktar som en kafir460 kan likväl 
drabbas av en förvånande medkänsla inför människor som inte delar samma 
tro. Här är Kidd och Zagzebskis förståelse av estetiskt identifierande av före-
bilder användbar, vad jag talat om som agensideal. Om emotioner kan perci-
piera agensideal kan även traditionsexterna ideal percipieras, vilket kan resul-
tera i en omvärdering av den egna positionen, till exempel om en person som 
fostrats i en homofob religiös tradition emotionellt percipierar det beundrans-
värda i agerandet hos en person som råkar vara homosexuell. Eftersom emot-
ioner säger något om hur världen och andra människor är kommer emotioner 
i vissa lägen att överraska, förvåna eller överrumpla, det vill säga påvisa pro-
blem. Att ett problem föreligger innebär att ett jämviktsläge behöver återstäl-
las. Liksom en känsla av att något inte står rätt till i en social situation kan 
bero på att en osympatisk person närvarar, kan det vara ens egen utgångspunkt 
som behöver synas. De problem som emotioner avtäcker kan vara sådana som 
bäst hanteras genom att traditionen regleras – exempelvis genom att kvinnliga 
erfarenheter tillåts integreras i religiösa doktriner genom utvecklandet av fe-
ministisk teologi.461 Traditioner kalibrerar emotioner, men emotioner kan även 
reglera traditioner och enskilda människors religiositet. Jag vill här inte binda 
mig vid hur denna process går till i enskilda fall, men jag menar, givet ovanstå-
ende, att en tradition som hävdar att alla människor är föraktansvärda kommer 
att möta samma motstånd som om den hävdat att alla blommor är blå. För att 
låna Herrmanns ord: Verkligheten bjuder traditionerna motstånd – och ett, av 
flera möjliga, sätt är genom emotionerna.  

En rimlig konsekvens av detta är att olika traditioner kommer att hantera 
olika människors emotionella motstånd på olika sätt. Uppdelningar mellan 

                               
460 En otrogen.  
461 En extrem version av en sådan integrering är vad de Sousa kallar Principle of emotional 
continence – att en bör sträva efter att utveckla ett känsloliv som väl kan hantera maximalt antal 
scenarion. de Sousa, The Rationality of Emotions, 187. Givet mitt material är det fruktbart att 
förstå detta som att en i vissa fall intar andras perspektiv och därmed kan se vad de ser. Se 
diskussionen om emotioner och berättigande i kapitel 3, specifikt Tappolets parallell till Pelser.  
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konservativa och liberala, eller tidigare nämnda dispyter mellan ortodoxi och 
ortopraxi, vore exempel på detta. Beroende på traditionen med dess praktiks-
färers konstitution kommer det emotionella motståndet hanteras på olika sätt. 
Percipierandet av det fruktansvärda i misogyni kan resultera i såväl en rekon-
struktion av patriarkala strukturer – eller att en nya, feministiska, bildas. Detta 
är inget jag har möjlighet att utreda här, men jag menar att detta är att förvänta 
sig givet det perspektiv jag utarbetat här.  

Sammantaget är det därmed inte enbart en pragmatisk förståelse av kun-
skap som gör att ett möjligt religiöst vetande kommer måsta förankras i trad-
itionsexterna praktiker utan även den perceptuella emotionsteorin tagen för 
sig: Emotioner går – liksom praktiker – utöver specifika traditioner givet att 
de tillfaller enskilda agenter som utsätts för olika situationer i sitt levande.462 
Emotioner kan, under vissa omständigheter, reglera traditioner. Det är inte en-
bart praktiker som ger det motstånd som vidgar cirklar – utan även agenters 
emotionalitet. Eftersom religion är den typ av mänskligt fenomen som är 
emotionellt kommer dess traditioner, denominationer, kulter, etc., oundvikli-
gen att möta motstånd i sina deltagares emotionalitet. Att leva i världen och 
att känna den innebär att ens jämviktsläge långt ifrån alltid kommer kunna 
återställas av en enskild tradition, vare sig denna tradition förkroppsligas av 
en förälder eller en religiös praktiksfär.  

Emotioners epistemiska relevans i religiösa kontexter 
Jag beskrev tidigare i generisk mening konvertering som ett existentiellt kun-
skapande samt bedömde emotioner som starkt epistemiskt relevanta för ett 
sådant kunskapande. Detta var en konsekvens av att det existentiella kunskap-
andet berörde situationer som karaktäriserades av värden (formella objekt). 
Mot bakgrund av ovanstående diskussion vill jag ge detta följande precisering: 
Givet att ett undersökande (av ”Guds kärleksfulla skaparkraft”, ”välvilliga 
yakshors närvaro”, en strävan efter apoteos, etc.) i stor utsträckning kommer 
att bestå i att pröva implementerandet av olika religiösa resurser (som är del i 
praktiksfärerna ifråga) och ett sådant implementerande är betjänt av emotioner 
kommer undersökandet att vara emotionellt. Problem som känns måste lösas 
med känsla. Eftersom emotioner möjliggör tillämpandet av sådana resurser 
kommer de möjliggöra såväl undersökningar av resursernas gångbarhet i 
olika praktiker som göra ett möjligt vetande större i händelse av att resurserna 
ger upphov till en god kontinuitet i levandet. En person som i sitt levande 
emotionellt utvecklat något religiöst vetande kommer att veta mer än en per-
son som garanterat hävdar samma propositioner (eller besitter liknande vanor) 

                               
462 Detta kan jämföras med hur Zackariasson menar att emotioner signalerar eventuella behov 
av en livsåskådningsmässig rekonstruktion. Se kapitel 1.  
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mot bakgrund av ett uträknande med tunna begrepp (eller ett mekaniskt upp-
repande av en uppsättning regler), eftersom den sortens situationer som reli-
giöst vetande leder till en hantering av kräver emotionell sensibilitet.  

Sådana undersökningar kommer dels oundvikligen vara förankrade i olika 
traditionsexterna situationer och dels inbegripa andra resurser inom tradit-
ionen, varför det i en mening är mer lämpligt att tala om att det är sätt att leva 
i världen med dess många olika situationer som prövas i det religiösa under-
sökandet, liksom det religiösa vetande som nås ytterst är sådana levnadssätt.  

Dewey luckrar medvetet upp gränsen mellan berättigande och kunskap 
med sin begreppslighet, men om en skulle översätta ovanstående epistemiska 
relevans till traditionell epistemologisk begreppsapparat skulle detta motsvara 
att emotioner dels berättigar religiositet (genom att vara del i goda undersök-
ningar) och dels möjliggör en större religiös kunskap (genom att vara del i 
vetandet, till exempel såsom del i förmågor eller som del i vad som garanterat 
kan hävdas) än vad som är tillgängligt ett subjekt förutan emotioner. Givet att 
jag valt att arbeta med en religionsförståelse där religion epistemiskt är att 
kunna använda religiösa resurser för att nå en god kontinuitet i levandet såsom 
existentiellt innebär det berättigande och den kunskap emotioner ger att det 
ytterst är religiösa sätt att leva som emotioner berättigar och möjliggör – något 
som även innebär att de kan leda till ett omprövande av sådana levnadssätt.  

Emotioners epistemiska relevans i religiösa kontexter är sådan att den gör 
religiösa resurser mer användbara och därigenom möjliggör det potentiella ve-
tande som består i att vara religiös i sitt levande. Förutan emotioner är det 
religionen har att erbjuda i mindre utsträckning tillgängligt, varför det är att 
förvänta sig att religiösa resurser i större utsträckning är oanvändbara för en 
utomstående betraktare som förutan emotioner söker avgöra en religiositets 
giltighet utifrån slutledningar.463 Det religiösa levandet är oundvikligen emot-
ionellt eftersom religion aktualiseras av det existentiella, det existentiella in-
begriper värden (formella objekt) och värden percipieras emotionellt. Att leva 

                               
463 Detta motsvarar vad jag i kapitel 1 beskrev som ett antropologiskt problem hos Swinburne. 
Givet dennes teoretiska idealisering blir hans arbete, såsom exemplifierat med The Existence of 
God, i en viktig mening religionsfrånvänt.  Min analys har här ytterligare en konsekvens som 
förtjänar att nämnas: om emotioner är perceptioner och en sådan perception i olika utsträckning 
krävs för användandet av religiösa resurser innebär det att personer med nedsatt emotionell 
funktionalitet (förslagsvis till exempel till följd av autismspektrumvariation, ryggradsskada, so-
ciopati, cerebralt trauma i prefrontala eller sensoriska cortex) rimligtvis i mindre utsträckning 
kommer att vara religiösa (i den mening jag arbetat med fenomenet religion, det vill säga som 
något som ger en kontinuitet i levandet såsom existentiellt). Faktum är att detta tycks vara fallet 
med personer som har en autismspektrumvariation: det finns en korrelation mellan denna be-
gåvningsprofil och avsaknad av religiositet. Detta förstås vanligen som en konsekvens av bris-
tande inlevelseförmåga (liksom religiositet kan förstås som konsekvensen av en hyperaktiv in-
levelseförmåga). Se till exempel Knutsson Bråkenhielm, Religion – Evolutionens Missfoster 
Eller Kärleksbarn? Kognitionsvetenskaplig Religionsforskning Och Dess Relevans För Reli-
giösa Trosföreställningars Rationalitet, 134. Givet mitt perspektiv är detta istället primärt en 
fråga om emotionell förmåga: med mindre förmåga att känna kommer en vara mindre benägen 
att använda och pröva de resurser som kräver ett kännande.  
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religiöst är att ha en känsla för vissa aspekter av tillvaron givet människans 
konstitution och situering i världen.  

Till följd av att agenter inte är isolerade entiteter utan del av större praktiska 
sammanhang kan sådana religiösa levnadssätt komma att revideras, utvecklas 
och omformuleras i olika interaktioner med en värld som berör – en värld som 
känns. Emotioner möjliggör inte bara religiösa levnadssätt, de kan korrigera 
dem om dessa inte är goda.  

Jag skrev i inledningen att religion inte sällan konceptualiseras av relig-
ionsfilosofer som en viss uppsättning trosföreställningar med vissa sannings-
värden. I The Spiritual Dimension: Religion, Philosophy and Human Value 
(2005) skriver Cottingham att en god förståelse av människors religiositet krä-
ver att den religiösa praktiken lyfts fram och ges företräde i den filosofiska 
analysen.464 För religionsfilosofin innebär det att religion i mindre utsträckning 
kommer måsta analyseras som ett teoretiskt fenomen och mer som ett prak-
tiskt dito. Men med detta följer vissa disciplinära svårigheter, något Clare Car-
lisle (2017) formulerar som följer:  

Insofar as the philosophy of religion focuses on religious beliefs, its guiding 
questions seem clear enough: are these beliefs true or false, warranted or un-
warranted, verifiable or unverifiable? But which questions are we trying to an-
swer when we think philosophically about religious practices?465 

 
Mitt arbete är ett, av många möjliga, sätt att bemöta denna fråga: att undersöka 
religiös emotionalitet är att filosofera om religiös praktik.  

Sammanfattning  
Jag inledde kapitlet med en sammanfattning av det arbete jag utfört i tidigare 
kapitel, något som resulterade i vad jag kallade den perceptuella-pragmatiska 
modellen: Emotioner är agensbaserade perceptioner som gör en skillnad i 
epistemiskt utgångsläge med avseende kunskapande som inbegriper värden 
(formella objekt).  

Därefter konceptualiserade jag religiositet som att genom ett deltagande i 
religiösa praktiksfärer ges tillgång till resurser med vars hjälp existentiellt sig-
nifikanta problem generellt och transcendenta problem specifikt kan hanteras, 
samt beskrev förmågan till ett gott användande av sådana resurser som ett re-
ligiöst vetande. Jag beskrev sådana situationer som en konsekvens av trans-
aktioner mellan den typ av varelse människan är och den typ av värld hon 
lever i. Till följd av att kunskapare är situerade men inte radikalt olika kommer 
ett sådant vetande uppvisa en viss grad av mångfald, något jag talade om som 
en skillnad i livserfarenhet men en likhet i livsvillkor. Till följd av problemen 
                               
464 Cottingham, The Spiritual Dimension: Religion, Philosophy and Human Value, 1–17. 
465 Carlisle, “Habit, Practice, Grace,” 98. 
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ifrågas karaktär kommer hanterandet av dem medelst sådana religiösa resurser 
och identifierandet av dem vara emotionellt. För att utveckla ett religiöst ve-
tande krävs i hög grad emotioner: Förutan emotioner kan resurserna inte im-
plementeras väl i samma utsträckning varför möjligheten att pröva resursernas 
giltighet liksom utveckla förmågan att använda dem är begränsad. Att konver-
tera är att kunskapa med emotioner som epistemisk resurs – ett religiöst un-
dersökande och vetande inbegriper en känsla för situationen. För att nå en god 
kontinuitet i levandet såsom existentiellt med hjälp av religiösa resurser krävs 
det att subjektet ifråga i stor utsträckning är emotionellt välfungerande.  

Till följd av att religiösa agenter ingår i många olika praktiksfärer samt att 
emotioner är perceptioner kommer ett sådant vetande att konfronteras med, 
och måsta integrera traditionsexterna situationer och praktiker, något som re-
sulterar i att en eventuell epistemisk cirkularitet kan vidgas. Religiösa kun-
skapsanspråk som grundar sig i emotioner och inte tar hänsyn till eller inte kan 
integrera traditionsexterna situationer är dock epistemiskt klandervärda, något 
som bland annat kan ta sig uttryck som en problematisk epistemisk cirkularitet 
där traditioner berättigar emotioner vilka i sin tur bekräftar traditionen.  

Eftersom det religiösa emotionella kunskapandet inbegriper många olika 
situationer i levandet där användandet av olika religiösa resurser samverkar 
och reglerar varandra fann jag det mer lämpligt att beskriva emotioners episte-
miska relevans i religiösa kontexter som att emotioner ytterst möjliggör och 
berättigar religiösa levnadssätt.  
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7. Avslutande ord 

 
 
Jag vill avrunda min undersökning med att kort återvända till några religions-
filosofiska exempel från inledningen samt diskutera hur mitt arbete påverkar 
och relaterar till dessa. Avslutningsvis vill jag dela med mig av några person-
liga reflektioner kring min arbetsprocess.  

Måste religionsfilosofin bry sig?  
Låt säga att min analys är korrekt, att emotioner gör en epistemisk skillnad för 
agenter i deras levande varför emotioners epistemiska roll i religiösa kontexter 
kräver ett agentperspektiv. Att ta emotioners möjliga epistemiska roll på re-
ligionsfilosofiskt allvar har därmed konsekvenser för religionsfilosofin. Men 
måste de tas på religionsfilosofiskt allvar? Jag vill här upprepa två huvudsak-
liga skäl till varför detta ligger i ämnets intresse. För det första är religion ett 
emotionellt fenomen. Emotioner genomsyrar, föranleder och är en konse-
kvens av mänsklig religiositet. Emotioner har en lagmässig roll att spela i 
människors utvecklande av olika religiösa levnadssätt och förhållningssätt, 
liksom de är del i att konstituera det religiösa levandet samt i typfallet ström-
mar fram ur det. Att hävda att religion inbegriper emotioner är såpass okon-
troversiellt att emotioner av religionskritiker hållits som ett argument mot re-
ligiösa trosföreställningars epistemiska möjliga goda status.466 För att upprepa 
Riis och Woodheads ord:  

It may seem banal to claim that religion involves emotion: surely it is obvious 
that being religious involves feeling something?467 

 
För det andra gör emotioner en normativ skillnad. Om emotioner är del i män-
niskors utvecklande av religiösa levnadssätt och trosföreställningar, och om 
emotioner kan göra så i en normativt relevant bemärkelse, då ligger det i re-
ligionsfilosofins intresse att ta emotioners epistemiska roll på allvar. Jag vill 

                               
466 Vilket Walter Sinnott-Armstrong såsom diskuterad i kapitel 1 är ett exempel på.  
467 Woodhead and Riis, A Sociology of Religious Emotion, 1. Se även Lemmens and Van Herck, 
“Modernity and The Ambivalence of Religious Emotions.” 
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nu återvända till William Alston, William Wainwright och Mark Wynn för att 
diskutera hur mitt arbete relaterar till och kan berika dessa.  

Alston, Wainwright och Wynn 
Som jag skrev i inledningskapitlet är Alstons ambition i Perceiving God att 
visa på att genuin perception av Gud är möjlig. Givet att sinnesförnimmelser 
är del i epistemiska praktiker som vanligen betraktas som sunda samt religiösa 
upplevelser är del i religiösa epistemiska praktiker som i alla relevanta avse-
enden är analoga med sådana ordinära epistemiska praktiker åtnjuter religiösa 
upplevelser potentiellt samma epistemiska styrka som sinnesförnimmelser. 
Eftersom Alston betraktar emotioner som reaktioner på yttre stimuli samt me-
nar att deras fenomenalitet saknar epistemiskt innehåll är dock religiösa upp-
levelsers emotionalitet ett problem för honom: Desto mer emotionell en upp-
levelse är, desto mindre har den att säga om verkligheten.  

Mina huvudsakliga invändningar mot Alstons analys är 1) att han inte till-
skriver emotioner någon epistemisk relevans, samt 2) att han utgår från ett 
åskådarperspektiv. Dessa hänger ihop. Om han erkände en sådan relevans vore 
emotioner givetvis inte bara mindre av ett problem för honom, det vore en 
potentiell styrka. En person som vill argumentera för religiösa upplevelsers 
giltighet kan tvärtom principiellt göra det med hänvisning till sin emot-
ionalitet. Huruvida upplevelserna är kunskapsgivande eller ej kommer dock i 
slutändan huvudsakligen måsta bedömas utifrån hur de omsätts i olika prak-
tiska sammanhang, och mindre med hänvisning till ortodox doktrin. De episte-
miska praktiker han menar berättigar religiösa upplevelser/sinnesperceptioner 
såsom kunskapsgivande skulle därmed behöva vidgas för att inkludera de 
många praktiksfärer som människor rör sig inom och mellan. Det bör noteras 
att denna betoning på praktiska resultat inte är utan förankring i religiösa trad-
itioner – vad en person gör, eller vilken karaktär hen utvecklar, används inte 
sällan som religionsinternt tecken på huruvida personen ifråga lärt sig något 
eller ej.468 Jag menar att Alston därmed begår ett misstag som exkluderar emot-
ionerna i sin analys.  

Även Wainwright utgår i Reason and the Heart från ett åskådarperspektiv. 
För denne är, som beskrivits tidigare, emotioner del i att urskilja vad som är 
relevant för en epistemisk utvärdering. Att ha ett välbalanserat hjärta är att 
vara i ett bättre epistemiskt utgångsläge med avseende på utvecklandet av be-
rättigad tro. Vad som bör noteras hos Wainwright är att 1) emotioner inte är 
del i slutprodukten, att 2) sådana slutprodukter enbart är deklarativa, liksom 
3) slutprodukten inte gör någon nödvändig skillnad för människan som agent. 
Wainwrights goda epistemiska subjekt är därmed som Joan i det att subjektet 
har lättare för att lära sig saker, men som John i det att det resulterar i en tro 

                               
468 Eller religionsexternt: omoraliskt beteende hos personer som är representativa för religiösa 
traditioner används ibland som sekulär kritik mot traditionen ifråga.  
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med tunna begrepp vilken inte har någon principiell bäring för handling. Det 
blir lättare att räkna ut vissa saker. Liksom Alston utgår Wainwright från ett 
åskådarperspektiv, något som hos den senare ger upphov till den cirkularitet 
som jag diskuterade i föregående kapitel. Ett agentperspektiv och en percep-
tuell emotionsteori kan bättre hantera detta: Praktiker och emotioner går utö-
ver religiösa praktiksfärer och gör därför cirkulariteten mindre problematisk.  

Givet att Mark Wynn i Emotional Experience and Religious Understanding 
arbetar med emotionsteoretiskt material ligger dennes arbete närmast mitt. 
Mot bakgrund av det material jag presenterat kan jag här diskutera honom mer 
utförligt än vad jag kunde i inledningskapitlet.  

En god emotionalitet är för Wynn sammantaget signifikant för den religiösa 
människan i egenskap av att förkonceptuellt möjliggöra det perspektiv som är 
en central del i att identifiera befintliga och ankommande religiösa värden – 
något som går utöver en strikt intellektuell praktik. Emotioner kan ge vad han 
benämner en förståelse.469 En sådan förståelse menar han är av särskild rele-
vans inom religionen då förkonceptuell outsäglighet, ett teologiskt konceptu-
ellt berikande av en sådan outsäglighet, en existentiell syn på tillvaron som 
helhet, liksom en soteriologiskt relevant känsla för det ankommande är teolo-
giskt framträdande drag.470 Det bör noteras att Wynns modell i stor utsträck-
ning omfattas av den perceptuella teorin som erkänner såväl möjligheten av 
emotionell perception förutan koncept som emotionell kalibrering genom er-
farenhet och infogandet av emotioner i kognitiva strukturer. Vad som huvud-
sakligen skiljer mig och Wynn är 1) hur emotionsteoretiskt material används 
och för vilka syften, samt 2) åskådar-/agentperspektivet. Där Wynn arbetar 
med emotionsteoretiska insikter arbetar jag med en enhetlig teori, specifikt 
den perceptuella teorin berikad av filosofisk pragmatism. Wynn är lik de 
Sousa och Roberts i det att emotionella känslor möjliggör vissa urskiljande 
perspektiv, något jag menar bör förstås i en än starkare mening: De är per-
ceptioner. Om Wynn utifrån emotionsforskning fördjupat sig i en enhetlig te-
ori vore dennes teoretiska grund inte bara mer robust utan även tillämpbar på 
religion i en vidare bemärkelse. För mig har en sådan fördjupning lett till att 
jag vänt mig till pragmatismen: Emotioner leder i praxisorienterad riktning. 
För Wynn tar det sig uttryck i att emotioner leder i en mer teoriorienterad 
riktning. Som en konsekvens av detta skiljer vi oss i tillämpning: Jag koncep-
tualiserar religion som ett av människor levt fenomen vilket görs epistemiskt 
bättre av emotioner. Det av emotioner utvidgade vetandet är situerat i männi-
skans agentskap – det gör en skillnad för hennes levande. Wynns åskådarper-
spektiv resulterar i att emotionella känslor hos honom fördjupar tanken (vilket 
sedan givetvis kan ha konsekvenser för ens handlande). Jag menar att Wynns 
modell gör att emotioner huvudsakligen har epistemisk relevans i relation till 
teologisk diskurs, något som bland annat tar sig uttryck i en betoning av det 

                               
469 Se framförallt Wynn, Emotional Experience And Religious Understanding, 123–48. 
470 Märk väl, abrahimitiskt framträdande drag.  
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soteriologiska.471 För mig är emotioner inte enbart perspektiv som ger förstå-
else (även om de kan konceptualiseras så), utan perceptioner som ger vetande. 
För att den senare positionen – min position – ska möjliggöras krävs en för-
ståelse av kunskap som tar tillvara på emotioners och kunskapens förbunden-
het med handling, vilket i sin tur öppnar för att inkludera fler aspekter av re-
ligion som fenomen än det teologiska. Att våra syften skiljer oss åt gör därmed 
att vi arbetar med emotioners epistemiska relevans för religion på olika sätt – 
men mitt arbete är i större utsträckning en konsekvens av min emotionsteore-
tiska fördjupning.  

Wainwright saknar emotionsforskning och agentperspektivet samt diskute-
rar endast tro. Wynn har insikter från emotionsforskningen men saknar agent-
perspektivet och diskuterar endast emotionell tro. Om Wainwright hade emot-
ionsforskning skulle dennes arbete kunna inkludera fler aspekter av emotion-
ers epistemiska relevans. Om Wynn hade en pragmatisk ingång skulle denne 
i större utsträckning kunna integrera emotioners epistemiska relevans i reli-
giösa kontexter. Jag menar att mitt arbete i stor utsträckning kan integrera bäg-
ges arbeten, men att jag ytterst går utöver dem. En kritisk fördjupning i emot-
ionsforskning har i denna mening burit frukt.  

En undersökares resa 
Jag brukar själv uppskatta när författaren gör sig synlig i texten. Denna prefe-
rens återspeglas i att jag regelbundet använt ordet ”jag” när det varit lämpligt, 
liksom jag ett antal gånger hämtat exempel från mitt eget liv. Detta är inte 
enbart en akademisk preferens från min sida, utan även vetenskapligt motive-
rat i det att en text som osynliggör sin författare blir mindre transparent.472 Med 
detta sagt jag vill avsluta med några personliga ord om min egen process under 
detta arbete.  

Vad som först förvånade mig var hur empiriskt motståndskraftig känslote-
orin visade sig vara, samt de överväldigande filosofiska styrkorna hos den per-
ceptuella emotionsteorin. Jag misstänkte redan innan jag påbörjade min 
undersökning att emotioner hade en distinkt epistemisk roll att spela i männi-
skors liv, men att denna roll skulle vara svår att artikulera. Kombinationen av 
dessa två teorier – en perceptuell emotionsteori som ställer känslorna i cent-
rum – tillsammans med Mary-diskursen gav mig möjlighet att visa på att en 
sådan roll är fallet, samt att denna roll är unik. Likväl undrade jag hur denna 
unika epistemiska roll skulle kunna artikuleras för epistemologiska syften. 
När jag väl påbörjade en sådan artikulering med hjälp av pragmatismen slogs 

                               
471 En sådan betoning på soteriologi röjer som nämnts även ett abrahimitiskt fokus. Jag menar 
att mitt arbete på denna punkt är mer religionsinklusivt, samt inkluderar fler aspekter av religion 
(tro, praktik, etc.).   
472 Se till exempel Sjöberg, “Vem Vill Bli Facklitterär Författare?” 
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jag av hur väl den var gångbar med den perceptuella teorin. Om det fanns 
något jag saknade så var det en konceptualisering av det fenomenella som sade 
mer än ”aktivitetsmöjligheter”. Men kanske är det så nära man kan komma 
det fenomenella om man vill förbli filosofiskt fruktbar? Där jag står nu så tror 
jag det.  

Vad som inte syns i den här boken är att jag en gång började mitt arbete i 
samband med en relativt ingående läsning av teologen Jonathan Edwards.473 I 
en tidig version av manuset tillämpade jag min kombination av pragmatism 
och den perceptuella teorin på honom. Men resultatet blev något som var 
mindre av religionsfilosofi och mer av filosofisk teologi – och det var ytterst 
inte vad jag sökte. Istället insåg jag att pragmatismen tvingade mig att närma 
mig religion på ett annat sätt – ett sätt som jag finner långt mer förankrat i hur 
religiösa individer och kollektiv faktiskt lever och verkar. Det har varit och är 
min ambition att min konceptualisering av religion ska ligga så nära det av 
människor levda som möjligt – det vardagliga såväl som det högtidliga. Kost-
naden? Att intellektuell teologisk diskurs inte diskuterats närmre. Därmed inte 
sagt att jag inte haft något att säga om sådana diskurser: Givet min religions-
förståelse är sådana arbeten religiösa resurser som deltagare kan använda sig 
av i sitt levande. Mot slutet uppenbarade sig en utmaning som jag (märkligt 
nog) inte räknat med: En påträngande cirkularitet och relativism behövde han-
teras. Denna visade sig ytterst vara mindre än jag först befarade – den percep-
tuella teorin och mitt pragmatiska material visade sig vara minimala men ef-
fektiva verktyg att arbeta med.  

Eftersom inte alla godtar ett pragmatiskt förhållningssätt kommer inte alla 
att godta mina resultat. Det är som sig bör. Finns det något jag hoppas är det 
att var och en som läser den här boken bär med sig är att emotioner gör en 
skillnad för kunskap. De är inte bara kroppsliga rysningar och ryckningar, och 
de är inte bara subjektiva projektioner – de säger oss något om livet och värl-
den, något vi måste tillåta oss kalla kunskap.  

Vi är kroppsliga varelser som lever och verkar i en värld som spelar roll. 
Om dessa tre – kropp, handling, värde – devalveras epistemologiskt kommer 
emotionerna oundvikligen förlora sin relevans. Och, är min filosofiska oro, 
epistemologin förlora en del av sin relevans för människan.  

                               
473 Ett resultat av detta är Sörhuus, “Spiritual Knowledge as Embodied Appraisals: A Reading 
of Jonathan Edwards from an Emotion Theory Point of View.” 
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