Bortom kunskapens grins
Ett svar till Anna Nilsson Hammar och Kajsa Weber

KARIN SENNEFELT" Stockholms universitet

Jag vdlkomnar Nilsson Hammars och Webers engagemang i frigan om
hur vi ska betrakta tidigmodern religionsutdvning och konfessionell
kultur/kunskap. Alldeles for linge har dikotomin folkkultur/ortodoxi
fatt std som modell fér hur den lutherska kyrkan i Sverige, dess prister-
skap och lekfolk, utévningen av religion liksom hur motsténd, otro och
vantro har studerats i svensk historieskrivning. Med detta svar® vill jag
inte alls kritisera Nilsson Hammars och Webers utgdngspunkter: kun-
skapshistoriska perspektiv kan vara bade fruktbara och anvindbara och
det program de for fram kan sikerligen bidra till nya sitt att se pa pe-
rioden. Gott si. Inte minst verkar de ha trevligt tillsammans, kunskaps-
historikerna i Lund, och en sidan gemenskap ir sikerligen inspirerande.

Det finns flera skil till att jag svarar. Dels tycker jag att kulturde-
finitionen som anvinds i artikeln 4r osedvanligt snidv och att Nilsson
Hammar och Weber inte diskuterar den nya forskning i bade Sverige
och Norden som redan tagit sjumilakliv bortom den numera ganska be-
dagade kulturhistorien. Dels vill jag pdminna om att kunskapshistoria
ir 1angt ifrdn ensam om att arbeta tvirvetenskapligt numera. Viktigare
ir emellertid att patala att kunskapshistoria har ett betydande, men
inda begrinsat virde vid studier av religion. Problemet fér mig r att
begreppet kunskap har sina grinser — det ticker helt enkelt inte alla de
foreteelser vi ser féorekomma inom tidigmodern religionsutévning i det
svenska riket (eller f6r den delen andra delar av Europa och virlden). Min
slutsats dr dirmed inte att kunskapshistoria inte har ett virde. Istillet

* Professor i historia
1. Tack till Mari Eyice och Anton Runesson fér diskussioner om dessa fragor och f6r kom-
mentarer pa den hir texten.
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ir den att kunskapshistorien inte kommer att resa alla frigor som gir
att stilla, ej heller 4r den den enda vigen till férnyelse av forskning om
religion under dldre tid.

Vad giller de tva férsta punkterna kan jag bara konstatera att det
kulturbegrepp som Nilsson Hammar och Weber kritiserar &r i stort sett
Svergivet av svenska och nordiska historiker sedan ritt linge: knappast
négon definierar lingre kultur som en stabil ordrlig massa ur vars djup
enskildas handlingar framstar som representationer. Redan i samband
med den kulturella vindningen kritiserades den synen pé representa-
tion och kultur definierades i termer av "de handfasta praktiker genom
vilka verkligheten fir den mening vi tillskriver den, [stiller| frigor om
hur mening produceras, och om vad som hénder nir mening rekontex-
tualiseras’ och transporteras fran ett ssmmanhang till ett annat”, sdsom
Anders Ekstrom formulerat det. Praktiker och materialitet stills da inte
i motsats till sprak, utan som uttryck fér det.2 Efter hand har kulturbe-
greppet som sidant ldngsamt forlorat i aktualitet inom historieforsk-
ningen. Min gissning &r att anledningen ir att det blivit urvattnat och
betyder allt och dirmed ingenting. Férfattarna diskuterar emellertid
inte de olika perspektiv som under de senaste ren ersatt kulturbegrep-
pet i forskning om tidigmodern religiositet. Det 4r legio idag att kon-
statera att konfessionen formade enskildas upplevelser, aktualiserade
den enskilde i férhallande till det gudomliga och gjorde den lutherska
konfessionen nérvarande i virlden.3 De hir slutsatserna har nétts utifrén
angreppssitt som ldgger stor vikt just vid praktikers skapande kraft och
betonat det situationella och kontextbundna, saker som Nilsson Ham-
mar och Weber framhéller som férdelar med kunskapshistoria.* I euro-
peisk forskning har de hir férhéllandena studerats sdsom sinneshistoria

2. Anders Ekstrém, "Den nya kulturhistorien: Fran representation till materialitet”, i Nils
Andersson & Henrik Bjérck (red.), Idéhistoria i tiden. Perspektiv pd dmnets identitet under sjut-
tiofem dr (Stockholm/Stehag 2008) s. 297. Fér en nylig anvindning av denna definition, se
Maja Bondestam, Mcinniskans metamorfos: Alder och den mognande kroppens politik, 15801850
(Nora 2020) s. 20.

3. Kat Hill, "Making Lutherans”, Past & Present, suppl. 12 (2017) s. 9-32; Ulinka Rublack,
"Introduction”, i Ulinka Rublack (red.), The Oxford Handbook of the Protestant Reformations
(Oxford 2017) s. 7; Raisa Maria Toivo, Faith and Magic in Early Modern Finland (New York
2016) 8. 142-143.

4. Anna Nilsson Hammar & Kajsa Weber, "Fran religiés kultur till konfessionell kunskap”,
Historisk tidskrift 141:1 (2021), s. 9o.
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och kinslohistoria och har ocksa fatt efterfoljare i Sverige och Finland.s
Men 4ven kinslohistoria och sinneshistoria dr pa vig att smilta ihop i
vad som ibland kallas "history of experiences”. Inte minst i Tammerfors
har historiker genererat en stor mingd intressant forskning som tar oss
bortom den gamla dikotomin folkkultur/ortodoxi utifran utgdngspunk-
ter som betonar interaktion mellan olika sfirer, regioner och perioder
for att studera hur religionen utévades i vardagslag och kom till uttryck i
gester, tecken och kroppsliga praktiker. Hos en forskare som Raisa Toivo
ar kulturbegreppet langt ifrdn férenande och statiskt, utan hon visar
just hur pragmatiskt bade kyrkans féretridare och lekfolk métte var-
andra och férhandlade om vad lutheranism egentligen kunde vara.® Att
kunskapshistoria pa ett sirskilt sitt skulle befordra tvirvetenskap stim-
mer heller inte. Forskning om tidigmodern religiositet i termer av "lived
religion”, kidnslohistoria, sinneshistoria eller kroppshistoria samarbetar
med och refererar till konstvetenskap, vetenskapshistoria, teologi, reli-
gionshistoria, kognitionsvetenskap, psykologi, osteologi, arkeologi och
antropologi.

Men nir det giller frgan om vad som faller inom och utom den
konfessionella kunskapshistoriens grinser ber jag att fi bérja med ett
exempel, ett vilkint sddant: Abraham Angermannus réfst 1596. Med
en sillsynt valdsamhet bestraffades d& synder som begétts av lekfolk i
delar av landet, innan framfarten stoppades’ Vi skulle i enlighet med
Nilsson Hammars och Webers resonemang kunna kalla de kroppsliga
bestraffningar, den risslitning med efterféljande éverskéljning av vatten
som Angermannus férmedlade under sin resa fér "konfessionell kun-
skapscirkulation”. Vad som var syndigt enligt luthersk doktrin férmed-

5. Philip Hahn, "Lutheran Sensory Culture in Context”, Past & Present suppl. 12 (2017), s.
go-113; Susan C. Karant-Nunn, The Reformation of Feeling: Shaping the Religious Emotions in
Early Modern Germany (Oxford 2010); Susan C. Karant-Nunn, "Martin Luther’s Heart”, i Phi-
lippa Maddern, Joanne McEwan & Anne M. Scott (red.), Performing Emotions in Early Europe
(Turnhout 2018) s. 243-263; Monique Scheer, "Are Emotions a Kind of Practice (and Is That
What Makes Them Have a History)? A Bourdieuian Approach to Understanding Emotion”,
History and Theory s1:2 (2012); Bridget Heal, A Magnificent Faith: Art and Identity in Lutheran
Germany (Oxford 2017).

6. Toivo (2016); Raisa Maria Toivo & Sari Katajala-Peltomaa, "Religion as Experience”, i
Lived Religion and the Long Reformation in Northern Europe c. 1300-1700 (Leiden 2016) s. 2;
Sari Katajala-Peltomaa & Raisa Maria Toivo, Lived Religion and Gender in Late Medieval and
Early Modern Europe (London 2021) s. 2.

7. Erik Petersson & Annika Sandén, Mot undergdngen: Arkebiskop Angermannus i apoka-
lypsens tid (Stockholm 2012) s. 156164, 206-208, 229-243.
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lades sikerligen pa ett oerhort effektivt sitt bade till dem vars kroppar
hanterades som till dem som var pé plats och hérde och 8ség straffutmit-
ningen. Ar det limpligt att tala om Angermannus rifst som ett tillfille
da konfessionell kunskap "cirkulerade”, "férhandlades” eller "produce-
rades” vid detta hogst kontextbundna tillfille, for att anvinda Nilsson
Hammars och Webers egna begrepp? Att tala om smirta (kyrkotukt)
som en central kunskapsform inom lutheranismen later sig goras, men
fragan 4r om valdet alls hade hamnat pa Nilsson Hammars och Webers
radar? Den gor det pé min for att jag 4r intresserad av vad konfessionen
gor med minniskors levande, virldsliga kroppar. Nilsson Hammar och
Weber siger sjilva att deras perspektiv férindrar frigorna som stills.®
Det behéver knappast papekas att perspektivet ocksd kommer att pa-
verka vilka frigor som inte stills.

Ett annat exempel: beakta den hunger som ir ett resultat av medveten
fasta. Den upplevelsen inbegriper en rad kinslor, fran en forhojd gladje
till en pldgsam lingtan efter mat. Likaledes &r sinnena hogt involve-
rade: en tom virk i magen liksom ett forstirkt luktsinne som fangar
upp matlagningsdofter med stor skirpa. Sedan har vi de férsvagade
musklerna, yrseln och den avmagrade kroppen vid en utdragen kontroll
av matintaget. Om vi studerar ménniskor som fastat infor paskhelgen
kan man med utgingspunkt i begreppet konfessionell kunskap komma
fram till att de under (storre delen av) tidigmodern tid alltsa gjorde ritt
enligt doktrinen. Vi kan ocksé studera hur doktrinen dndrades under
periodens gdng - en i och fér sig angelidgen men begrinsad forsknings-
uppgift - eller hur minniskor pé olika sitt tolkade och omférhandlade
kunskapen om hur och nir man skulle fasta. Men négot centralt saknas
anda. Nir man betraktar fastande under den hir tidsperioden bor ock-
sa tydliggéras hur kidnslomissigt, sensoriskt och kroppsligt engagerade
minniskor var i sin egen frilsning och att tron inte alls bara var en im-
materiell kunskap som den enskilde skulle férsta, utan en férkroppsligad
trosutévning pa liv och dod.

Ett tredje exempel: i motsats till tidigare héllningar har mysticism
kommit att uppfattas som en integrerad del av lutheranismen, langt
bortom Luthers egna tidiga skrifter. Olika former av mysticism kunde
rora sig om allt ifrdn att meditera som férberedelse infér métet med

8. Nilsson Hammar & Weber (2021) s. 88.
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det gudomliga till effekter av gudomlig nirvaro. Termen implicerar inte
nddvindigtvis en fullstindig sammansmiltning med det gudomliga,
utan en medvetenhet om Guds nérvaro, antingen medierad eller direkt.
Det mystiska férhallandet till Gud eller Kristus handlar inte bara om
att forstd, eller nd kunskap, utan om att nd en annan form av medve-
tande. Det sitt pa vilket den enskilde nddde det gudomliga 4r radikalt
annorlunda dn vanlig medvetenhet, mera direkt och 6gonblicklig 4n fér
andra.® Jess Byron Hollenback beskriver dessa fenomen som omgjliga att
erfara med de fem sinnena sdsom de opererar normalt. Under mystiska
upplevelser forhéjs sinnesintrycken, de far en 6kad styrka och konkre-
tion. Men samtidigt 4r det som sker ocks8 bortom all perception, det dr
en uppenbarelse av sanningen.” Vad vi har att géra med i samband med
mysticism kan med andra ord sigas ligga bortom kunskapen, och tillhora
ett annat plan av perception och vetande. Och det ir precis dit som kun-
skapshistoriska verktyg inte med nédvindighet nér. Mystisk erfarenhet,
skulle utévarna kanske hivdat, kan dven gd utéver sddant som ens kan
fangas in med begrepp som ontologi.

Dessa exempel har handlat om tre olika saker: om frdgor som kun-
skapshistoriska perspektiv inte aktualiserar, om former av trosutévning
som inte i férsta hand intellektualiseras, och om att studiet av episte-
mologier inte fingar ontologier. Alla har att géra med pé vilket sitt man
definierar kunskap. Kunskapsbegreppet riktar ljuset pd "hur aktérerna
producerar, reproducerar, férhandlar, glommer och férindrar innehall”
och tar deras "férutsittningar och intentioner som utgangspunkt och
stiller frdgor om hur detta far samhillelig betydelse”, siger forfattarna i
sin artikel.” Jag tror sikert att man kan stricka begreppet konfessionell
kunskap till att omfatta alla tre av de omraden jag nimnt ovan — men da
antar 4 andra sidan sjilva det analytiska begreppet ontologiska propor-
tioner som jag gissar att Nilsson Hammar och Weber inte avser?

Fér egen del anvinder jag fenomenologisk teori, och sitter min-
niskans kropp i centrum fér hennes upplevelse — den #r det medium med
vilket ménniskor tar del av och blir medvetna om sin omvirld. Detta ér
ocksd ett reflexivt férhallande; genom kroppen blir hon medveten om

9. Vincent Evener & Ronald K. Rittgers, "Introduction”, i Ronald K. Rittgers & Vincent
Evener (red.), Protestants and Mysticism in Reformation Europe (Leiden 2019) s. 7-14.

10. Jess Byron Hollenback, "Anatomy of Mysticism”, i David Howes (red.), The Sixth Sense

Reader (Oxford & New York 2009) s. 97-103.
1. Nilsson Hammar & Weber (2021) s. 89.
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sin egen kropp i virlden. Kroppen, sdsom jag studerar den, erfor, bear-
betade och etablerade sanning. Kortfattat kan man siga att kroppen
i relation till virlden skapade ett vetande om hur virlden fungerade.
Diri ligger ett erkdnnande av ménniskors foértrogenhet med sin egen
omvirld, och deras férmaga att férstd och tolka den.> Maurice Merleau-
Ponty finner att kroppen och dess omvirld inte dr tva distinkta ting,
utan de relaterar till varandra som en enda sammanvivd struktur. De
ir, siger han, “ett k6tt”.3 Ekot frdn 1 Mos. 2:23-24 ger oss ocksé en an-
tydning om korrespondensen mellan kropp, materia och virlden: om
ett betraktelsesitt som gor det uppenbart att de alla 4r del av samma
skapelse, sammanvivda och beroende av varandra, alla lika férgingliga.™
Det fina i kréksdngen ir att det gor att jag kan studera nattvarden bade
i dess epistemologiska betydelse och konstatera att enligt teologin var
Kristus nirvarande i nattvardssakramenten. Men jag kan ocks3 se att
minniskor kidnde fysiska effekter av att ta sakramentet, det lugnade de-
ras sinnen och botade sjukdomar. De erfor Kristi ndrvaro. Manniskorna
som upplevde nattvarden pa det viset hade inte bara kunskaper om hur
det borde tolkas — det var s8, det var sant. Det visar hur nattvardsgdngen
kunde ha en djupt kroppslig innebérd som korresponderade med men
inte helt 6verensstimde med doktrinen.

Men ett fenomenologiskt angreppssitt pé religion handlar inte bara
om esoteriska upplevelser hos enskilda. Lutheranismen engagerade
det andliga sjilvet med hjilp av sina idéer om den minskliga kroppen
och sjilen, Kristi kropp, liksom i dess centrala riter — konfessionen fér-
kroppsligades.s Med forkroppsligande avser jag att konstruktionen av
kroppen samtidigt dr konstruktionen av omvirlden, och att levd erfaren-
het innebir en forkroppsligad uppfattning om varat dar idéer och det
materiella dr oskiljbara. Den levda kroppen inte bara uppfattar och lir
sig, den habitueras genom den firdighet vi kallar imitation. Manniskor

12. Thomas J. Csordas, "Embodiment as a Paradigm for Anthropology”, Ethos 18:1 (1990)
s. 34, 36; Maurice Merleau-Ponty, Phenomenology of Perception (London [1962] 2002) s. 48, 62,
94-95,106-107, 453; Taylor Carman, Merleau-Ponty (London & New York 2008) s. 94-95, 106
107, 120-121, 214. Se &ven Caroline Bynum, "Why All the Fuss about the Body? A Medievalist’s
Perspective”, Critical Inquiry 22:1 (1995) s. 2.

13. Carman (2008) s. 121, 124, 132-133.

14. Caroline Walker Bynum, Christian materiality: An essay on religion in late medieval
Europe (New York 2011) s. 32, 284; Gail Kern Paster, Humoring the body: Emotions and the Sha-
kespearean stage (Chicago 2004) s. 34.

15. Ulinka Rublack, "Grapho-Relics: Lutheranism and the Materialization of the Word”,
Past & Present, suppl. 5 (2010) s. 144.
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gor upprepade forkroppsligade férsok som modifieras till dess rétt rorel-
ser uppstar. Och precis som medvetandet inte kan separeras frdn krop-
pen kan heller inte kénslor eller tro géra det. De bor inte i ndgon inre,
privat vrd utan ir sitt att bete sig som #r synliga fran utsidan.” Férdelar-
na med detta perspektiv dr att det ger méjlighet att upplésa dikotomier
mellan immanens och transcendens, mellan sinne och kropp. Det ger oss
mdijlighet att se fromhetsutévning som en form av avsiktlig anpassning
fran individens sida - och vad som medvetet gjordes mot individen - lik-
som de trossystem som blev manifesta med hjilp av kroppen. Kroppen,
sjalen och synden framtrider dd inte som olika slags foreteelser (t.ex. att
kroppen var en biologisk entitet medan synd var ett skuldférhéllande
till Gud) utan som substantiella delar av en from lutheran, vilka alla pé-
verkade andliga upplevelser. Synden, dirmed, bdde fanns i kroppen och
manifesterades i det yttre genom kinslor och olika praktiker.
Fenomenologisk teori har gjort att jag kunnat dra slutsatser om hur
minniskor f6rholl sig till sin plats i skapelsen, hur de kom i fysisk kon-
takt med den Helige Ande, men det har ocksd uppmirksammat mig
pa vilken kroppsligt invasiv konfession lutheranismen var. Valdet tog
inte alls slut efter Angermannus, som man ibland kan f3 intryck av, och
kyrkotukten involverade kroppen pé betydligt fler sitt 4n bara genom
att stilla férsamlingsmedlemmar pa horpallen eller sitta dem i stocken.
An viktigare 4r att fenomenologin hjilper till att bryta upp nattstidndna
dikotomier som sérar pa vad som i verkligheten var sammanvévt: kropp
och medvetande/sinne, folkkultur och ortodoxi, férnuft och tro, férnuft
och kinsla, natur och kultur, stat och lokalsamhille. Det hir perspek-
tivet delar aspekter med "history of experiences” och kinslo- och sin-
neshistoria, men gar ocksé utdver dessa perspektiv just for att det ocksa
kan koppla minsklig erfarenhet till epistemologi och ontologi.
Kroppen har alltid hanterats och férstétts pa olika sitt, ndgra av dem
kompletterar varandra och ir likartade i form och struktur, andra motsa-
ger varandra. [ varje samhille existerar flera ontologier som anvinds foér
att forstd kroppen och dess férhéllande till omvirlden: teologiska, medi-
cinska, sociala t.ex. Men vi letar fafingt efter en dvergripande, gemen-
sam och normativ kroppens ontologi. Istéllet hjilper flertaliga ontologier
oss att forstd till vilken grad vi dr bekvima med alternativa tolkningar

16. Jack Reynolds, Merleau-Ponty and Derrida: Intertwining embodiment and alterity
(Athens OH, 2004) s. 4-10, 16-20.
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av hur kroppen fungerar och med vilken litthet vi kan réra oss mellan
dem: nir ett barn fir konvulsioner kan det vara for att det anfiktas av
djavulen eller for att det dr sjukt. Bdda tolkningarna dr potentiellt sanna
och kan aktualiseras beroende pa situation. Men det finns ocksa likheter
mellan olika tolkningar som i sin tur pekar p& det mer fundamentala:
"bakgrundskonsensus om hur virlden var sammansatt”, som John Robb
kallar det. Medan minniskor kanske uttrycker olika &sikter om vad som
konstituerar kroppar och andar, finns 4nd8 en baslinje kring sanningar
som inte ifrdgasitts.”” Mélet blir ddrmed att arbeta med empirin s att
denna potential blir méjlig, utan att géra ontologin normativ, eller ex-
kludera komplementira férstéelser av kroppen och virlden.

Kunskap dr en paraplyterm, konstateras i inledningen till en av de lun-
densiska kunskapshistorikernas antologier, som samlar forskare fran
olika bakgrunder till en gemensam diskussion. Begreppet kunskap har,
sdger man vidare, varit lagom vagt och tillrickligt intressant for att fér-
ena forskarna.”® Staffan Bergwik och Linn Holmberg papekar i ett slut-
ord i samma volym att begreppsdiskussioner kan vara produktiva om de
identifieras, funderas 6ver och sedan anvinds for att skdrpa det analy-
tiska spraket och argumenten. Den hir vagheten 4r mahinda en fordel
nir man pratar 6ver dmnes- och periodgrinser, men med ett begrepp
som konfessionell kunskap gillande en specifik period i svensk historia
kanske Nilsson Hammar och Weber kunde diskutera vad de menar med
kunskap med stdrre precision. For att upprepa och komplettera frigorna
som Bergwik och Holmberg stiller fragar jag mig hur de definierar och
positionerar sina analytiska begrepp i férhéllande till andra begrepp som
anvinds pa filtet, och hur de integrerar dem med andra komplexa ter-
minologier, som idéer, mentaliteter, information, praktiker och &sikter
- och sirskilt viktigt om man ér intresserad av konfessioner — virldsbild,
tro, andlighet, sakralisering, kinslor, sinnen och erfarenhet? Inte minst

17. Oliver J. T. Harris & John Robb, "Multiple Ontologies and the Problem of the Body
in History”, American Anthropologist, 114:4 (2012) s. 671, 676—677; John Robb, "History in the
Body: The Scale of Belief”, i John Robb & Timothy R. Pauketat (red.), Big Histories, Human
Lives: Tackling Problems of Scale in Archaeology (Santa Fe, 2013) s. 83-84, 87.

18. Johan Ostling, David Larsson Heidenblad & Anna Nilsson Hammar, "Developing the
History of Knowledge”, i Johan Ostling, David Larsson Heidenblad & Anna Nilsson Hammar
(red.), Forms of Knowledge: Developing the History of Knowledge (Lund 2020) s. 9-10.

19. Staffan Bergwik & Linn Holmberg, "Standing on whose shoulders? A critical com-
ment on the history of knowledge”, i Johan Ostling, David Larsson Heidenblad & Anna Nils-
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vore det intressant att veta hur kunskapsbegreppet forhaller sig till We-
bers egen diskussion av "att férstd” i hennes avhandling.>

Kunskapshistoria, dven om den inte alltid kallats s3, har ibland haft
ett uttalat emancipatoriskt syfte. Nir man har inkluderat handlag, tyst
kunskap och intrinade fysiska firdigheter i kunskap har det gjorts med
avsikt att visa vilken avgdrande roll som hantverkare och deras icke-teo-
retiserade kunskaper har haft pa vetenskapshistorien och kunskapsbild-
ning i stort i samtiden - att hantverk av olika slag har burit pd en enorm
kunskapsmingd som uttrycktes via gester utan muntlig férmedling.>
Ar det samma typ av emancipatorisk tolkning av konfessionell kunskap
Nilsson Hammar och Weber syftar? Att lekfolkets riter, gester, béner
och tacksigelser ska betraktas som en kunskap likvirdig pristernas ut-
laggningar om den ritta trosutdvningen?

Jag hade ocksa girna sett att Nilsson Hammar och Weber diskuterat
vad som skiljer kunskapshistoriska perspektiv frén doktrinhistoria eller
klassisk teologi. En betoning pé kunskap har en tendens att fista fokus
pa vad man i samtiden menade var ritt — hur undviker kunskapshisto-
rikern att hamna i dtervindsgrinden "var detta lutherskt eller inte?”
och ateruppritta en dikotomi mellan kyrka och lekfolk?>* Jag frigar mig
ocksa om inte kunskapshistoria riskerar att befista (svensk) lutheranism
som i hogre grad 4n andra intellektualiserad och férnuftsbaserad fastin
nyare forskning visat att s8 1dngtifran var fallet. Precis nar vi lyckats géra
oss av med dikotomin katolsk=sinnlig/protestantisk=cerebral finns en
risk med en betoning pa kunskap att befista just det som sinneshistoria,
kinslohistoria, kroppshistoria och forskning om materiell kultur lyckats
rubba - med den extra ironin att detta steg tillbaka presenteras som
nagot nytt. Kat Hill pdpekade nyligen att lutheraner inte gick omkring
hela dagarna och tinkte pé lutherska idéer, och att det fanns delar av

son Hammar (red.), Forms of Knowledge: Developing the History of Knowledge (Lund 2020) s.
290-29I.

20. Kajsa Brilkman, Undersdten som férstod: Den svenska reformatoriska samtalsordningen
och den tidigmoderna integrationsprocessen (Skellefted 2013) s. 70-77.

21. Heinz Otto Sibum, "Reworking the Mechanical Value of Heat: Instruments of Preci-
sion and Gestures of Accuracy in Early Victorian England”, Studies in History and Philosophy
of Science Part A 26:1 (1995); Pamela H. Smith, The Body of the Artisan: Art and Experience in
the Scientific Revolution (Chicago 2004); Bert De Munck, "Corpses, Live Models, and Nature:
Assessing Skills and Knowledge before the Industrial Revolution (Case: Antwerp)”, Technology
and Culture 51:2 (2010).

22. Se dven kommentar hos Bergwik & Holmberg (2020) s. 293.
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livet som lutheranism inte diskuterade.s Vart tar de sakerna vigen i det
konfessionella kunskapshistoriska ramverket?

Det dr uppenbart att kunskapshistorien har nétt en stor uppskattning
hos historikerna i Lund. Med storre forskningskluster hinder det att an-
spraken kring forklaringsmodellerna tenderar att expandera. I Nilsson
Hammars och Webers artikel syns mig en sddan tendens: kunskapsbe-
greppet verkar ha ett obegrinsat férklaringsvirde.># Ska begreppet kon-
fessionell kunskap ha négot slags skirpa och verkligen fungera genera-
tivt maste det emellertid ocksé vara tydligt vad det inte gér. Det mest
fascinerande med att studera religion under tidigmodern tid &r att den
rymmer virldsalltet: frin det mest hdgtstadende — eteriskt och svarfangat
som molnsl&jor - till det mest tarvliga, smutsiga och virldsliga. Konfes-
sionell kunskap ryms inom det spannet, men det ricker inte pa langa
vagar till for att finga omfanget av vad religion var for tidigmoderna
minniskor eller alla de sitt som vi kan studera den p. Men det 4r ocks3
sa att det inte gér ndgot om konfessionell kunskap inte kan forklara
allt. Sikerligen kommer Nilsson Hammar och Weber att presentera en
mingd ny kunskap som #r viktig och intressant dnda. Sjilv ir jag ocksd
Svertygad om att jag kommer att nd en hel del ny kunskap, fastin jag
inte tillh6r de nyfrilstas skara.

23. Hill (2017) s. 17-20, 30-32.
24. Nilsson Hammar & Weber (2021) s. 88-89.

HISTORISK TIDSKRIFT I4I:4 e« 2021



