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ABSTRACT

In recent years, contemporary tantra, sometimes referred to as ’neo-tantra” has
spread substantially throughout Sweden. Emphasizing intimacy and polarity as me-
ans to healing and liberation, the movement tends to highlight ideals of “masculine
males” and “feminine females”, while identifying women with Shakti (creativi-
ty/immanence) and men with Shiva (consciousness/transcendence). This text exa-
mines the use of polarity and more precisely notions of femininity within Swedish
contemporary tantra, using qualitative interviews. The purpose is to analyse the re-
lationship between tantric femininity/femininities and the agency and subjectivity
of female practitioners. The material is construed from a critical feminist theore-
tical framework, taking its point of departure in the concept of plural and positio-
nal femininities as well as Luce Irigaray’s ’sexual difference” (Irigaray 1994) and
Rosi Braidotti’s ’nondual materialism” (Braidotti 2011). The study suggests that
Swedish contemporary tantra in many ways fortifies gender-stereotypical views on
femininity while the question of the effects on women’s agency and subjectivity is
discussed and left open for further research.
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INLEDNING

I en tid dé& akademiskt arbete savél som flertalet samhélleliga debatter sdker 16sa upp,
ifragasitta och inte séllan kollapsa binira strukturer, kan en konsessentialistisk termi-
nologi som forutsitter manligt” och “kvinnligt” som komplementédra motpoler komma
att framsta som i bista fall pinsamt fordldrad, och dérutdver som en fientlig verbal boja;
en konceptuell 1asning som hindrar ménsklig diversitet. Allt fler forstar begrepp och be-
greppskonstruktion som ndgot som inte bara befdster en verklighet utan faktiskt hjalper
till att skapa den (Butler 1993; Braidotti 2003, 2011). Men samtidigt som stora delar av
det postmoderna sambhéllet, i en efterkolonial svallvag av skuld- och sjdlvmedvetenhet
véger sin terminologi pd guldvég syns klara motrorelser. Den hér artikeln handlar om en
av dem; den vixande vag av terapeutiska tekniker, sensuellt utforskande och spirituell
individualism som kallar sig sjilv tantra.

Kanske bor den tantra som aterfinns 1 Sverige idag bist betraktas som en homonym
till det filosofiska/religiosa system som spreds dver stora delar av den asiatiska konti-
nenten mellan 500 e.kr-1200 e.kr (Samuel 2008; Mallinson och Singleton [red.] 2017;
Padoux 2017). Artikeln undviker 4nd4 en férenklad uppdelning mellan sé kallad klassisk
indisk tantra och vésterldndsk “neo-tantra”. Dels eftersom den riskerar att signalera en
rorelse av forvanskning och forpassa det rena” eller ”autentiska” till filologins finrum.
Dels for att den tenderar att helt utesluta de manga former av tantra som fortfarande ut-
Ovas 1 Indien och andra delar av Asien. I stéllet forutsétter den en organisk utveckling av
en mingd, langt ifrdn enhetliga, traditioner genom en form av kontextuell kontinuitet;
en formbarhet som svarar pa det omgivande samhillets behov och begér, utan att forne-
ka mojligheten till kompletta traditionsbrott dér termer och tekniker 14nats till helt nya
pafund (Urban 2011; Djurdjevic 2014; Albury 2001). Vad som ar av intresse for artikeln
ar uppdelningen mellan maskulint och feminint som &terfinns 1 indiska former av tantra
(Dyczkowski 1987; White [red.] 2000; White 2003; Urban 2003) och hur den kommit
att forstas och anvéndas i en svensk samtida kontext. I indiska former av tantra sam-
manbinds det feminina framfor allt med skapelsekraft/ kapacitet (shakti)!, materia/natur
(prakrti) och illusion som forleder eller forblindar (maya). Inte séllan &r det feminina satt
1 objektets position; det betraktas, beskrivs och forframligas; nagot som finner sin vilbe-
kanta motpart i vésterldndsk historia (Stone 2007; Laqueur 1994; Kingsley Kent 2012).
Men hur beskrivs det feminina av kvinnliga utdvare av tantra? Syftet med artikeln &r att
undersoka just det, som ett led i att borja forstd konstruktionen av femininitet i samtida
svensk tantra och dess relation till etablerandet av kvinnlig agens och subjektivitet.

Jag argumenterar for forskningens relevans i ljuset av de senaste arens samhélleliga
utveckling, dér flertalet feministiska rorelser (ddribland #metoo) framvisat hur kulturella

1. Jag skriver sanskrit-begrepp i deras “visterldndska” form, dvs utan diakritiska markeringar, men
markerar sprakgvergangen med kursivering.
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vanor savil som hierarkiska och lingvistiska strukturer fungerar himmande pa kvinnors
handlings-och rorelseutrymme, béde pa relationella, artistiska och professionella plan.
Nya religiosa rorelser, daribland svensk samtida tantra, tycks hittills relativt oberdrd
av den kritik som uppstétt inom andra samhéllsarenor och meriterar en undersékning.
Men artikeln erbjuder inte bara en kritik utan framhéller dven vikten av att lyfta fram
kvinnlig andlig sjdlvbeskrivning. For bade sprakfilosofiskt och sociolingvistiskt sett dr
hur individer talar, inte minst om sig sjilva, av avgorande betydelse for deras sjalv-
och virldsforstaelse. S& viktigt att Alison Stone skriver att vad manniskor kan tanka &r
beroende av vilket sprak de anvénder (Stone 2007: 115). Alla de feministiska teoretiker
jag anvinder mig av framhéller att det sprakliga uttrycket; kombinationen av rést och
blick, ar starkt ssmmankopplad med erfarandet av subjektivitet; det vill sdga kénslan av
att vara den underliggande béraren av egenskaper eller agenten i sitt eget liv.

Inom delar av postmoderna och nymaterialistiska studier har det borjat ses som 6nsk-
virt att ge upp den egna subjektiviteten for att kunna ge plats 4t en mindre antropocent-
risk virldsbild (Bridunlein 2016). Det &r en ideologiskt intressant riktning, men proble-
matisk 1 hur den later bli att relatera till den del av ménskligheten som kanske inte eta-
blerat en verklig subjektivitet att borja med, utan redan upplever en konstant form av
existentiell instabilitet. Det tycks rimligt att om kvinnor ska kunna ge upp subjektivitet
madste de forst erhalla den. Kanske mdjliggors det genom att de “ges” rdst, genom att
deras berittelser blir synliga (Neitz 2014). Men dven genom att de reflekterar dver det
sprék de anvéinder och 1 vilken sociohistorisk kontext det har sina rotter. Mojligtvis blir
det sdrskilt viktigt 1 frdga om det religiosa eller ideologiska spréaket, eftersom det tende-
rar att vara en sa betydelsefull del av det individuella narrativet, kanske till och med det
som erbjuder ontologisk grund.

TEORETISK INFALLSVINKEL

Konsessentialism har debatterats under lang tid, inte minst inom feministisk akademisk
diskurs. Forenklat spanner perspektiven mellan nivéer av biologisk determinism och mer
eller mindre radikal relativism. I den hér texten positionerar jag mig inom ramarna for en
mjuk relativism genom att bruka begreppen plurala och positionella kvinnligheter, som
Manon Hedenborg White beskriver nir hon siger att sociala system kan innehélla mul-
tiple femininities intersected by factors such as race, class and sexuality” (2017: 19).
Begreppet sexuell differens lanar jag fran Luce Irigaray, som brukar det for att uttrycka
en radikal skillnad mellan kvinnor och mén, men en skillnad som inte forutsétter en binir
opposition dir det kvinnliga blir det som saknar i relation till det manliga. Irigarays dif-
ferens, atminstone i hennes tidigare publikationer, pekar i stéllet mot en dnnu oskadad
kvinnlig subjektivitet, den erbjuder en positiv och rymlig atskillnad dar det kvinnliga
far lov att existera i sin egen ritt. Hennes begrepp har adopterats av en méngd feminis-
tiska tdnkare, diaribland Rosi Braidotti. Nar Braidotti diskuterar Irigaray i sin Nomadic
Subjects skriver hon att densamma sokt:
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to voice and embody in her texts women’s own and yet unexplored “femi-
nine”, as distinct from the kind of ”feminine” that is simply annexed to the
logocentric economy as the second sex” [...] the fact that ’the feminine” is
the blind spot of all textual and theoretical processes means that women’s
voices are buried underneath someone else’s, man’s own words. There is
therefore a direct equivalence between the process of metaphorization of
’the feminine” and the phenomenon of the historical oppression of women
[...] The feminine” she is after is a woman-defined-feminine, and, as such,
it is still a blank; it is not yet there (2011: 94).

Enligt Braidotti har konceptet differens eller atskillnad, forgiftats av hierarkiska struk-
turer, dir annorlunda kommit att betyda mindre vérd, och behdver atertas och nyskapas
(2011: 19). Hon menar vidare att:

The feminism of sexual difference argues that women have borne, both ma-
terially and symbolically, the cost of the masculine privilege for autono-
mous self-definition: they have been physically and symbolically dispos-
sessed of a place from where to speak (Braidotti 2011: 97).

Pa liknande vis skriver Irigaray att den patriarkala civilisationen har placerat kvinnor i
objektsposition, och att de maste ”learn to become subjects capable of speech” (1994:
30). Utover att Braidotti och Irigaray binder samman subjektivitet och formégan till
sprakligt uttryck framhéller de bada att kvinnlig subjektivitet dr oskiljaktig fran kvinnligt
forkroppsligandet, nagot som fétt dem att skapa teorier som soker uppvéardera det fysiska
tillsammans med det kvinnliga (Braidotti 2011: 24-25).

Ett liknande uppvirderande av det kroppsliga sker inom den véxande religiositet
eller andlighet, som forskare kallat livsbejakande, vardaglig, upplevelseorienterad, in-
dividuell och subjektiv (Hanegraaff 2003; Heelas 2003; Heelas och Woodhead [red.]
2005; Woodhead 2003) eller en kvinnodominerad nyandlighet som kan betraktas som
ett uttryck for vad som tidigare kallats "folkreligion” eller ’levd religion” (Fedele och
Knibbe [red.] 2013: 4). Inom samtida svensk yoga och tantra, dér en klar majoritet ar
kvinnor, talas det aterkommande om en forstaelse som kommer genom kroppen; en so-
matisk kunskap, samt ett dtervandande till feminin visdom (sa kallad ”womb wisdom™).

Nina Bjork argumenterar i Under det rosa ticket (2018) for att bilden av kvinnan
som kroppslig varelse ar en kulturell konstruktion, med syfte att cementera en natur-
bunden och ursprunglig kvinnlighet med essentiella egenskaper. Den gir hand 1 hand
med biologisk determinism (och sérarts- eller livmodersfeminism) som haft daligt ryk-
te inom feministisk teori, da den tenderar att naturliggora de fenomen som disciplinen
sokt avldgsna, sdsom undergivenhet, sexualisering, objektifiering och medgorlighet (He-
denborg White 2017: 61). Feministiska teoretiker har &ven framhallit att standardiserad
normativ kvinnlighet, eller tanken pa naturlig kvinnlighet, ersatt och fyller samma funk-
tion som de sociala institutioner som tidigare styrde och stérde kvinnors autonomi; att
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den disciplinerar, forsvagar och hindrar kvinnors fria rorelse, bade socialt och fysiskt
(Young 1980).

POLITISK OCH REALISTISK ESSENTIALISM

Alison Stone, som brottats en del med Luce Irigarays differensteori menar att Irigaray i
sitt tidiga forfattarskap brukade en politisk essentialism (dven kallad mimesis eller stra-
tegisk essentialism) det vill sdga en essentialism som tjénar ett politiskt syfte (i det har
fallet kvinnlig befrielse) men att hon 1 sitt senare forfattarskap har overgett den for en
realistisk essentialism (dven kallad ontologisk essentialism) vars syfte dr just att uppvar-
dera det feminina tillsammans med det materiella (Stone 2006: 25—44). Skiftet tycks ha
foregatts av en insikt om hur den strategiska/politiska essentialismen bara &r brukbar till
en viss grins, samt hur den uppmanar till en dvertro pa socialkonstruktivism, eller att
allt ar oppet for kulturell transformation. Irigaray belyser dirmed problematiken i den
binira oppositionen mellan kultur och natur och hur den forstndmnda erhéllit en s& dver-
lagsen position att tanken pa konstruktion och manniskan som kulturell varelse kommit
att dominera hela genusdebatten (se Butler 1993). Samtidigt har den mogna Irigarays re-
alistiska essentialism uppfattats som problematisk, inte minst for dess heteronormativa
tendens att se skillnaden mellan konen som den skillnad som foregar alla andra skillna-
der mellan alla andra grupper i samhillet (Moi 1999; Stone 2006: 44—49). Vad Stone,
som framfor allt intresserar sig for vasterldndsk filosofi inte tar upp 1 sin analys av Iriga-
ray, dr att densamma dr en utdvare av yoga och tantra och delvis bor forstas som sadan
(Irigaray 2002: 49). Det betyder att hon, atminstone i sina senare verk, kanske bést 1a-
ses inte bara som en del av sin visterldndska filosofiska och psykologiska kontext, utan
dven i ljuset av Osterldndsk filosofisk tradition. Morny Joy lyfter fram just det, nir hon
skriver:

In order to comprehend fully the complexity and significance of Irigaray’s
work, I believe these dimensions of her religious and spiritual orientation
have to be addressed [...] it becomes apparent that the more spiritual Irigaray
becomes, as with her adaptation of eastern religious practices, particular
yoga and meditation, the more conservative are her views (Joy 2006: 4).

Joy menar att den sena Irigaray kan kritiseras for att vara bdde spirituellt apologetisk,
orientalistisk och essentialistisk och jAimfor Irigarays anvéindande av ordet spirituality”
med hur "new age practitioners” nyttjar det (Joy 2006: 124—125). Joy menar vidare att
Irigarays senare texter, sdisom / Love to You (1996) och Between East and West (2002)
riskerar att ”simply reinforce rather than reform the existing polarities between women
and men” (Joy 2006: 140).

Lynne Huffer (2011) har ddremot argumenterat for att vi maste ta Irigaray pé allvar
ndr hon skriver att hennes position aldrig fordndrats och att det dr ett misstag att tro ndgot
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annat (se dven Roberts 2015). Men i ljuset av badde Stones och Joys argument anser jag att
det verkligt fruktbara vore att kombinera Irigarays tankar om hur, inte bara kulturen, utan
dven naturen (som en process av kontinuerligt vixande) omger och formar véra kroppar
med Judith Butlers tankar pé olikhet/pluralitet bland kvinnor (och mén) och densammas
kritik av tillbakahéllande dualistiska genusnormer. Rosi Braidotti tycks forkroppsliga en
sadan teoretisk forening mellan det visiondra och uppbyggande i Irigarays resonemang
och det dekonstruerande och avtickande i Butlers, nér hon skriver:

In my view, the common denominator for the posthuman condition is an
assumption about the vital, self-organizing and yet non-naturalistic structure
of living matter itself [...] the binary opposition between the given and the
constructed, is currently being replaced by a non-dualistic understanding of
nature-culture interaction (Braidotti 2013: 2-3).

Braidotti kallar den posthumanistiska dverbryggningen mellan natur/kultur for icke-
dualistisk, vilket beskriver hur den omforhandlar, inkluderar och arbetar mot mer ho-
risontella och relationella strukturer. Den icke-dualistiska visionen rymmer en brist pa
hierarki som Irigaray inte fullt resonerar med (Stone 2006: 92). Men de tva teoretikerna
gor gemensam sak i att skriva fram det materiella som hallandes egen agens, sjélvstan-
dighet och rorlighet, vdl medvetna om att nér de fornekar bilden av naturen som passiv
mottagare, sitter de 4ven bilden av det feminina 1 gungning. [ omskrivningen av naturen
som kreativ, inte bara reproduktiv, ligger ett 16fte om kvinnor som inte endast mddrar,
utan skapare av vad som dn fods fram ur deras vision/begér.

METOD, MATERIAL OCH ETIK

Eftersom texten eftersoker kvinnors roster, beskrivningar och bendmningar valdes kva-
litativa intervjuer som metod. Davidsson Bremborg (Davidsson Bremborg 2014) menar
att den kvalitativa forskningsintervjun erbjuder intervjupersoner ett sétt att berdtta sin
historia pa sitt vis och dr speciellt lamplig for att utforska vérldsbilder och meningsska-
pande. Forskningsintervjun kan forstds som en skapandeprocess, ddr den data som pro-
duceras 1 métet mellan forskare och intervjuperson uppstar dem emellan, som ett slags
kreativ och relationell handling. Det &r det samskapandet som intresserat mig, &ven om
jag ocksa ser dess problematik. Sedan 1970- och 80-talets reflexiva vindning ar det ge-
nerellt underforstitt inom kvalitativ forskning att kunskapsproduktion utformas genom
forskarens position, det vill siga att frigor formuleras fran ett specifikt utgdngslage och
att forskaren tolkar data frin en viss vy (Haraway 1988). Forskningsintervjun rymmer
saledes dven uppenbara risker for makt-asymmetri och styrning mot ett visst forsknings-
resultat (Davidsson Bremborg 2014; Kvale och Brinkmann 2014). Jag véljer darfor att
klargdra min egen position som ett led i att 6ka transparensen i min forskning.

I mycket sammanfaller min sociala position i frdga om kon, utbildning, etnicitet och
samhaéllsklass med dem jag intervjuat, vilket kan ha foranlett en mer egalitér position.
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Jag dr dven sjdlv utdvare av yoga och tantra, om &n i mer “klassiska” former. Jag &r
hogst medveten om att min dubbla position som insider (eller relativ outsider) och fors-
kare péaverkat intervjuerna men ser den inte som en nackdel eller ett undantag fran en
fast forskningsnorm, utan snarare en variation. Den dubbla positionen kan dessutom ha
erbjudit en intervjusituation som uppfattats som tryggare for intervjupersonerna, da den
delvis upphédver makt-asymmetrin mellan (manlig) forskare- (kvinnlig) utévare, samt
ifrdgasétter den bindra oppositionen dem emellan (Jensen 2011; Kripal 2017; McCut-
cheon [red.] 2014; Mostowlansky och Rota 2016). Jag utgér som sagt ifran att kunskap
inte dr nagot sjalvstandigt som kan samlas in for rapportering, sdisom det klassiskt positi-
vistiska forhallningssittet forutsitter, utan nagot som kontinuerligt konstrueras i relation
manniskor emellan, genom berittelse och framstidllning/identitetsskapelse/bekréftelse.
Samtalet dr ddrmed alltid ett unikt, kontextuellt sadant, vilket inte réjer dess validitet
men stérker dess narrativa kvalitet.

Innan de lédngre intervjuerna hade jag e-postkontakt med och genomforde kortare
samtal med individer som &r aktiva inom den svenska tantra-scenen. Intervjupersonerna
valdes sedan, dels genom rekommendationer av ménniskorna jag varit 1 kontakt med 1
ndmnda samtal, dels efter google-sokningar pd “’tantra i Sverige”. Urvalet begriansades
slutligen till en grupp pé fyra kvinnor som alla uppvisade relativ olikhet i &lder och
traditionstillhorighet. Redan i mitt e-postmeddelande var jag tydlig med vad jag forskade
kring (polaritet/konsessentialism i svensk tantra) vilket troligen gjorde att kvinnor som
var “vénligt” instédllda till feministisk diskurs och som sjidlva kidnde nyfikenhet kring
amnet valde att delta.

Jag sokte en relativt informell intervjusituation, med ett tydligt syfte utan att ha en
lika tydlig riktning, for att m6jliggora ett Oppet samtal och motverka styrning. Intervjuer-
na genomfordes pa telefon och tog mellan 45 och 90 min. Intervjuguiden anvindes som
ett slags checklista. I vissa fall tycktes intervjupersonerna anpassa sina svar efter mig,
vilket aktualiserar frigor kring forskarens eget avtryck pa forskningsféltet (Hedenborg
White 2017: 92). Efter att varje intervju utviarderade jag den for att se om intervjuguiden
fortfarande var relevant eller behdvde omarbetas, samt skrev rent och fortydligade mina
anteckningar. Jag noterade dven mina egna kénsloreaktioner under samtalets gdng och
1 dess efterdyningar, samt vilken typ av dynamik som uppstatt mellan mig och intervju-
personen och hur den paverkat samtalet. Samtliga intervjupersoner ville l4dsa den fardi-
ga uppsatsen, som jag senare delgav dem. Min férhoppning var att de skulle finna den
stimulerande och i de fall da den upplevdes som provocerande, att min forskning fort-
farande skulle fungera fordelaktigt for framtida studier och samtal genom att den haller
en respektfull ton och yrkar pa virdet i den individuella beréttelsen. Trots att gensvaret
efter ldsningen var i huvudsak positivt och ingen av intervjupersonerna ursprungligen
onskade vara anonym har jag dnda valt att anonymisera dem, med hinsyn till akademisk
forskningsetik. I artikeln dr déarfor de fyra intervjupersonernas personliga berittelser i
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princip franvarande, vilket har kostat texten en del narrativt djup men i gengdld gett
personlig integritet.

INTERVIJUER
Siv

Min forsta intervjuperson, som jag kallar Siv, introducerades till tantra dels genom Osho-
samfundet, dels genom shamanism, dels genom vad hon kallas en mer traditionell vedisk
ingang. Siv var mindre villig att berédtta om detaljer i sin undervisning och anvinde sig
av ett suggestivt, ofta svartolkat sprak. Hennes del 4r dairmed kortare dn de 6vrigas, men
inte mindre relevant.

Nir jag fragar Siv om polaritet svarar hon att kvinnor ar “earth-beings” och min
’sun-beings”, att ”dr man inkarnerad i en kvinnlig kropp sa har man valt det, det ar inte
ett misstag. Da géller det att aktualisera det feminina och tinda upp det maskulina”. Nér
jag ber Siv att beskriva det kvinnliga talar hon om receptivitet och den ’framfédande
principen”, samt ”formégan att ta emot den maskulina kraften”.> Mannen, menar hon,
maste 1 stillet aktualisera den manliga principen genom riktad handling (“action that
grows corn”) och hélla ”en medvetenhet om hur man befruktar”. Mén maste forsta vad
handlingar far for konsekvenser, och lira sig genom dem. Kvinnor, menar hon, har i
stdllet tillgang till intuition genom sin livmoder ("womb-presence”), som hon dven as-
socierar med kreativitet och “magnetism”. Hon anser att kvinnors kroppar behdver en
’spirit-connection” mer én adrenalinkickar och att de darfor 1 hdgre grad &n mén trottas
ut av hastigheten 1 dagens samhélle. Hon beskriver den feminina, andliga vigen som att
“kénna, vara sexuell, griva i jorden” och den manliga, andliga vigen som fokuserad pa
meditation och transcendens. Siv anser att det senaste artiondets explosion av intresse
for tantra dr ett "uttryck for ménniskosjélens langtan att 1dka sig 1 den sexuella aspekten-
att komma nérmare andra”.

KARIN

Min andra intervjuperson, som jag kallar Karin, kom forst i kontakt med tantra genom
en vin som holl kurser 1 &mnet. Med tiden utbildade hon sig till Sexsibility Coach och
ndr jag fragar henne hur hon definierar tantra svarar hon: “tantra betyder livets vév, att
vara nirvarande i det som &r nu, i livets alla skeden.” Nar jag fragar Karin om konsroller
och polaritet svarar hon att hennes grupper alltid arbetar med konsneutrala 6vningar.
Samtidigt beskriver hon hur min som anmaéler sig till kurser och workshops foérvintar
sig att kvinnor ska vara tillgingliga” och att de sidllan gar med pa att gora pardvningarna

2. Pa en av Sveriges storsta nyandliga kursgérdars hemsida citerades hon vid tiden for intervjun “the
role of every woman is to birth the God in every man.”
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med en annan man. Kvinnor, framfor allt unga sidana, kommer ddremot ofta till kurserna
tillsammans med en samkonad vin och kédnner storre trygghet i att arbeta med varandra.
Karin beskriver dem som “flickor som vill veta hur mycket de sjdlva behover gora for
att fi vara med” och att hon later dem veta att “ditt basta bidrag till gruppen ér att lyssna
till dig sjdlv”. Kvinnor ringer dven oftare innan kursen och frdgar om dvningarna samt
om de kommer att behova kla av sig, vilket méan séllan eller aldrig gor. Ménnen, sager
Karin, dr "modigare”.

Nir jag fortsétter fraga kring manligt och kvinnligt, svarar Karin att alla ménniskor
har “allting i sig, bdde det aktiva och det passiva’ och att det finns ’kvinnor som &r vél-
digt maskulina- ’pd’ och min som é&r vildigt feminina- mjuka”. Hon skyndar sig sedan
att tilligga att méin inte tycker om att hora att de har kvinnliga kvalitéer. Karin beskriver
pardvningarna som konsneutrala men menar att de kan tjéna till att stirka mannen och
kvinnans roll, ndgot hon sdger behdvs och bor beféstas och bekréftas, samtidigt som hon
inte vill utesluta att de kan fungera begrdnsande. Efter en stund sdger hon att traditio-
nella konsroller ger en grundtrygghet och gor en jamforelse med hur ett barn som tillats
springa vind for vag inte mar bra.

Ar man trygg kan man testa andra saker, exempelvis byta sysslor. Men ir
man strikt tantrisk s ger kvinnan alltid med hjartat och tar emot med ko-
net [exempelvis andning, min anmérkning] och mannen tvéirtom. Jag tror
att den polariteten behdvs men att den samtidigt stinger ute valdigt ménga
ménniskor. Sé jag vill hdlla 6ppet och ge mdjlighet, inte forutsitta att jag vet
vad som fungerar och inte fungerar. Om man &r for mycket uppe i huvudet
och vill ha logiska forklaringar pa allt blir det létt att 1dsa sig och bli for
fyrkantig. Nér du &r 1 kroppen kan du uppleva vad som funkar, utan asikter.

Vid frdgan om vad kvinnlighet dr svarar Karin att det innebér att vara ’f6ljsam, mjuk,
lyssnande, kdnnande, nérvarande”. Men en stund senare séger hon att hon faktiskt inte
vet vad som gér mén till mén och kvinnor till kvinnor. Hon séger dven att hon “aldrig ként
sig bekvdm med nagon kvinna” eftersom hon inte “varit sé liten och nétt” och inte varit
det ”’som méin tycker dr kvinnligt”. I stéllet har hon slappnat av tillsammans med mén”
eftersom “’kvinnor domer och har mycket mer asikter om andra och negativa dsikter om
sig sjélva”.

ADRIANA

Min tredje intervjuperson, som jag kallar Adriana kom forst i kontakt med tantra ge-
nom den yogaskola hon fortfarande, 29 ar senare, tillhor. Hon forstar tantra som en del
av traditionell yoga och ett “oerhort komplicerat system, en vetenskap for personlig ut-
veckling”.

Niér jag fragar Adriana om polaritet svarar hon att det inte bara handlar om man och
kvinna, utan grundldggande kosmiska principer, som inte ldngre aterfinns i utbildning
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och uppfostran men som borde dterbordas dit. Hon sdger: “Jag vet att det kommer att
lata som en stereotyp, nu ndr kvinnorna har startat feministiska rorelser och efter metoo”
men att ménniskor “missforstar vad det innebér att vara kvinna”. Adriana séger att min
och kvinnor dr kompletterande och inte bor leva 1 ett ”16jligt tavlingstillstind om vem
som &r starkast”. Hon menar vidare att: ”Kvinnor och mén har en felbild. Man tror att en
kvinna behdver tva kilo makeup for att vara sexig” men att det egentligen handlar om att
”man trivs med sig sjélv och inte har sexuella himningar”. Kvinnor forsoker forgives
efterlikna fotomodeller, menar Adriana, utan att lyckas "omfamna kvinnligheten”. Nér
jag fragar henne vad den bestar av svarar hon:

En harmonisk karaktdr som ménniska. Bra vitalitet, ingen anorexia, ero-
tisk, inga sexuella hamningar, starkt sjilvfortroende, karleksfull, medkéns-
lig, empatisk, dmhet, tillgivenhet, intuition, en stor férméga for uppoffring
(av egot), formaga att minska sin sjdlviskhet, stor férmaga att dlska, omhén-
dertagande. Allt det sitter bittre pa en kvinna. En f6rméga att dverldmna sig,
forfining, sotma i sitt sétt att vara, stor styrka pa insidan men pa utsidan mjuk
och gracios.

Niér jag fragar henne vad manligheten bestér av svarar hon:

Beslutsamhet, mod, vertikalitet, kompromissloshet, att halla fast vid mora-
liska principer oavsett hur svart det blir for honom [...] Det betyder inte att
han blir rigid, utan att han anvinder sunt fornuft.

Adriana menar att hur en person ger uttryck for egenskaperna ar vad som utgor skillna-
den. Den ska ’sitta 1 ryggraden”. Kvinnan ska vara mjukare, omfamnande, striva efter
harmoni” medan “mannen ska ha ryggen rak”. Adriana séger att ’i Shaktis natur ligger
att hon ticker 6ver omraden dir det fattas ndgonting” och att kvinnor dérfor "har borjat
ta dver mannens roll pa grund av vissa méns mjukhet”. Hon séger att om vi byter roller
under lang tid leder det till missndje och drama” men att det kan undvikas om kvin-
nor och mén tillampar och fOrstar polaritet. Adriana menar vidare att tillimpad polaritet
och omsesidig kérlek tillater individer att sldppa sina dgandebehov i intima relationer,
att se “att den andre har egen vilja, egna tankar”. Nér jag fragar hur hon f6rstar Shiva
och Shakti eller det maskulina och det feminina som inre principer som forenas i varje
enskild individ, svarar hon att det dr viktigt att kultivera bada aspekterna av polariteten
inombords, for att fa tillgdng “'till den mjuka sidan nér det behovs och den bestdmda
ndr det behovs”. I hennes praktik tar det uttryck genom att hon mediterar f6r Shiva pa
morgonen och for Shakti pa kvillen. Hon sédger:

Det maskulina dr medvetandeprincipen. Det dr Gverblicksprincipen, som
aldrig tappar fokus och centrering. Den kan alltid hélla riktning och har
fokus pd dndamaélet. Det kvinnliga kan ge uttryck for vilka kénslor som
helst.
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Nér jag fragar Adriana hur hon tror att undervisning om polaritet paverkar hennes ele-
ver svarar hon att det paverkar dem positivt. Att de blir lyckligare och mer harmoniska
och fér "vildigt fina fordndringar pé arbetsplatsen och for sig sjdlva. I familjelivet ger
det storre harmoni, storre samspel”. Att skapa harmoni menar hon &r framfor allt det
kvinnligas/kvinnornas uppgift, "dven de som dr 1 chefsroller och méste se till att saker
och ting blir gjorda men att harmonin kvarstdr”. Méannen & sin sida “’tar mer ansvar, mer
initiativ och uppskattar mer vad kvinnorna gor 1 hemmet”. Nér jag fragar hur principerna
undervisas rent konkret betonar hon att det dr viktigt att ”inte gora cirkus av tantran”. |
hennes skola undervisar man par att praktisera yogastillningar tillsammans. Hon sédger
att det inte krévs att deltagarna tar av sig kldderna utan att det viktiga dr de ’psykologiska
aspekterna av polariteten, det vill sdga de grundlaggande behov som mén och kvinnor
har.” Hon séger:

Mins emotionella behov dr uppmuntran, godkdnnande, beundran, tillit till
honom, att bli accepterad, uppskattad. For kvinnor dr det omhandertagande,
att bli forstddd, respekt, hingivenhet, erkdnnande, forsikran. Méns virde-
ringar handlar om power, kompetens, autonomi, achievement, effektivitet,
syfte, framgang. For kvinnor handlar de om kérlek, kommunikation, forhal-
landen, kénslor, kénslighet och harmoni, formagan att ta hand om andra, att
hjélpa varandra, samhdrighet och utbildning.

JyoT1

Min fjérde intervjuperson, som jag kallar Jyoti, horde forst talas om tantra genom Osho
1 Puna, Indien under 80-talet. Hon var aktiv 1 samfundet under manga &r och har direfter
anvént sig av utbildningarna hon gick 1 Puna for att hélla tantrakurser i1 Sverige. Hon
beskriver tantra som ett “otroligt fint sétt att motas, som paverkar hela livet. Som gor att
jag kan slappna av och ta det som det kommer, utan att forcera”.

I Puna var det mycket prat om manligt och kvinnligt i tantran, berdttar Jyoti. I sin
tidiga undervisning talade hon darfér mycket om mén och kvinnor. Men idag sdger hon
istillet: ”véand dig till din partner” nédr hon undervisar pardvningar. Hon sédger att hon
forsoker komma ifran att tala om manligt och kvinnligt och polaritet men att hon samti-
digt tycker att ”det dr synd, det finns mycket spdnnande dér. De krafterna, de energierna
som dras ihop. Vi dr gjorda for det hér. Den fysiska kroppen ér gjord for det hér”.

Jyoti berittar att deltagare i de konsblandade grupperna ibland blir aggressiva och
skriver e-mail om hon inte talar konsneutralt. Hon kénner att hon vill och behdver inklu-
dera dem men om “’jag har en par-kurs och det inte finns nagot lesbiskt par, da anvéander
jag mer klassisk terminologi”. Nir jag fragar hur lange hon tagit den hér typen av hdnsyn
sdger hon att det &r under de senaste fem aren som hon funnit att hon maste tdnka pa vad
hon séger, vilket far en del kolleger att séiga att hon sysslar med “’snéll-tantra”.
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Det dr mycket dvningar som jag inte gor nu for att manga inte skulle gilla
det. Men jag saknar att inte kunna leka med de krafterna. Det borjar bli for-
bjudet, efter metoo. Vilket dr jéttebra séklart. Men det hittar sékert tillbaka.
Nu dr ménga sa radda att gora fel, att vara for intim. Men jag kan tdnka
mig att den kommer tillbaka. Det finns en naturlig kraft 1 polariteten och
det ar harligt nér den levs ut pa ett naturligt vis. Alltsa den sexuella attrak-
tionen. Nér det manliga och det kvinnliga finner varandra sa finns det en
avslappning i det.

ANALYS: DET KVINNLIGA BESKRIVET AV KVINNOR

Materialet &r alltfor litet for att erbjuda négra klara slutsatser, men tycks dndd peka mot
att svensk samtida tantra rymmer en komplex uppséattning forestéllningar om polaritet
och det kvinnligas plats i densamma. Vad jag utldser ur intervjuerna &r att kvinnornas
skildring av det kvinnliga inte &r en sjidlvbeskrivning. Sjélvet; subjektet, tycks helt en-
kelt inte fa plats inom objektifieringens ramar. Ett exempel pé det dr Karins beskrivning
av det kvinnliga som mjukt och foljsamt, samtidigt som hon siger att hon “aldrig ként
sig bekvim med ndgon kvinna” eftersom hon inte "varit sé liten och nétt” och inte varit
det ”som mén tycker r kvinnligt”. Eller hur Jyoti kan kénna att hon har “ett driv”’ som
tycks egga henne ut ur det binédra tvakonssystemets trdnga rum, dtminstone den del av
rummet hon borde halla sig i. Deras upplevelse leder tanken till hur Butler skriver att
”gender is a norm that can never be fully internalized” (Butler 2017: 186) eftersom den &r
fantasmatisk; omdjlig att forkroppsliga. Det kvinnliga i intervjupersonernas beréttelser
skildras som receptivt, (Siv, Karin, Adriana, Jyoti), intuitivt (Siv, Adriana) omhénder-
tagande (Karin, Adriana) och uppoffrande (Adriana). Till och med den mest fullindade
kvinnlighet framstér hir som ett tillstdnd av brist, eftersom den forutsitter en motsatsre-
lation (polaritet) snarare #n pluralitet, variation eller likhet. Aven nir intervjupersonerna
talar om vikten av att kultivera andlig androgynism eller att “byta roller” i dvningarna
de utfor, dr det alltid en fraga om att kombinera och sammanfora motpoler pé ett kom-
pletterande, tillfredstillande eller genererande vis. Det kvinnliga tycks aldrig existera
som sin egen utan alltid, som Irigaray menar 1 sin kritik, 1 relation till det maskulinas
sjalvforstaelse.

Att avgora huruvida den roll det feminina” ges i den svenska tantriska polariteten
starker individuell kvinnlig kreativitet, agens eller subjektivitet krdver vidare studier.
Speciellt med hinvisning till Saba Mahmoods (2011) argumentation kring hur kvinnlig,
religios fromhet och ett accepterande av konventionella konsnormer inte nddvandigtvis
sammanfaller med brist pd agens (se dven Palmer 1993; Rountree 1999). Butler menar
att konsidentiteten ar performativ; att den bestar av en upprepning av stiliserade hand-
lingar, som ndr den avticks som sadan ger en upplevelse av grundloshet eller brist pa
kontinuitet (Butler 2017). Vad den tantriska kvinnligheten verkar erbjuda &r former av
stabilitet och trygghet. Det som Karin efterfragar niar hon siger att ett barn som bara far
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springa vind for vag inte fér ro. Eller Siv nér hon séger att vi visserligen kan testa att leva
utanfor konsrollerna men snart pdminns om att det &r omgjligt. Inte for att strukturerna ar
sa starka, utan for att den egna naturen r sa stark. En fast och naturlig konstillhorighet,
liksom en fast traditionstillhorighet, tycks kunna frambringa en sjdlvklarhet som tilld-
ter att individen stér oberdrd infor postmoderna och icke-dualistiska begreppskollapser.
Men sjélvklarhet och trygghet kan inte sdgas sammanfalla med subjektivitet. Lika litet
som den ohdmmade sexualitet Adriana talar om kan kallas synonym med frigjordhet.

En av de mest inflytelserika personerna pa den svenska samtida tantra-scenen, Johan
Ekenberg, skriver: ”Tank om kvinnordrelsen dgnade mindre kraft at att bekriga man-
nen och mer tid at att hitta sin egen urkraft genom sexuell frigorelse” (Ekenberg 2007:
46). Ekenbergs ord rymmer en forvéntan pa kvinnors mottaglighet och 6ppenhet, som
Karin ocksa vittnar om. Vilket viacker vidare fragor om huruvida det dr kvinnors icke-
diskriminerande, kravldsa tillgénglighet som efterfragas, snarare &n deras fria sexualitet?
Speciellt i1 vetskap om att en av grundpelarna i svensk samtida tantra &r just att du kan
bli tilldelad vilken partner som helst i utférandet av intima dvningar (Akerbick 2018).

P& 1890-talet skrev Richard von Krafft-Ebing att ”mentalt normalutvecklade och
valuppfostrade” kvinnor hade liten konsdrift. Han ansag dven att kvinnans formodade
sexuella passivitet (en symbol for hennes passivitet 1 det offentliga livet) var inbyggd
1 hennes sexuella konstitution (Laqueur 1994: 269). Det intressanta i ssmmanhanget &r
att kvinnans bristande konsdrift skrevs fram efter att kvinnor under hundratals ar i stéllet
sammanknippats med kottslighet, lust och oférméga till fysisk kontroll. Kvinnans sex-
ualitet tycks helt enkelt vara bunden till mannens behov. Och den ér alltid ett kollektivt
drende.

Utan att forutsétta att det alltid &r fallet tyder intervjuerna pd att den kvinnliga agens
som uppmuntras, tillats eller stirks inom svensk samtida tantra har en viss form. Den ar
sensuell, ohdmmad och intuitiv. Inte tjurig, okat och intellektuell. Den framtrader genom
en konstruktiv kreativitet som harmoniserar, som alltid dr positionell; alltid i relation till.
Inte som en destruktiv kraft som ifragasitter, bryter ner eller stinger ute. Andd menar
Adriana att ”det feminina kan ge uttryck for vilka kdnslor som helst” vilket tycks peka
mot en mojlighet till plurala eller rorliga kvinnligheter inom rorelsen. Jag fragar mig
dven om dess tonvikt vid polaritet kan forstds som en form av realistisk essentialism,
sedd utifran Irigarays teori om sexuell differens.

ATT FORKROPPSLIGA SHAKTI- EN REALISTISK ESSENTIALISM?

Alison Stone kallar Irigaray en “anti-essentialistisk essentialist”, eftersom hon bade fore-
sprakar en naturlig dualism och samtidigt fornekar ndgontings bestandighet. For Irigaray
ar den materiella verkligheten ndmligen flytande och evigt fordnderlig (Stone 2006: 45,
98). Men det innebér inte att hon fornekar naturligt forekommande former, utan att hon
medvetet véljer en ”feminin” vinkling i sin teori. Irigaray menar ndmligen att den masku-
lina, filosofiska traditionen har sammanlidnkat vétskor med kvinnokroppen och forstatt
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dem bada som granslosa, besviarande och fororenande (Stone 2006: 98). For henne in-
nebir alltsé essentialism, eller tanken pé stabila egenskaper, att reproducera bilder som
prefererar den manliga kroppen, eller den patriarkala idén om den manliga kroppen, som
just stabil och pélitlig. Irigaray menar dven att den som fornekar skillnader mellan mén
och kvinnor fornekar den kvinnliga rytmens existensrétt och att kvinnor far illa av att
den manliga rytmen dr den som prefereras, eller kanske den enda som erkdnns, i det vés-
terldndska samhaéllet (Irigaray 1994: 62). Hon skriver vidare att de rittigheter kvinnor
har uppnétt under de senaste dren mestadels &r réttigheter som tillater dem att “’slip into
men’s skin, to take on the so called male identity” (Irigaray 1994: 79), det vill séga att
kvinnor forlorar sin specifika kvinnliga identitet 1 jakten pa jimlikhet eller relativ fram-
gang. Irigaray beskriver ocksa kvinnor som “fertile and nurturing [...] to them, nature is
a preferred environment; the ever-fertile earth is their place” (Irigaray 1994: 111).

I det stora hela kénns hennes resonemang igen fran sa kallad ”gudinnefeminism”
(se Starhawk 1979; Sj66 och Mor 1987; Rountree 1999; Hiltebeitel och Erndl [red.]
2000).% Det aterspeglas dven i Sivs beskrivning av kvinnor som “earth-beings”, vars
konstitution inte formar hantera stdndiga adrenalinpaslag pa samma sétt som méns gor.
Utifrén likheterna mellan Irigarays senare tankar och de som aterfinns i samtida tantra,
kan rorelsen (som &r allt annat dn enhetlig) kanske forstds som en form av realistisk
essentialism, som soker uppviardera det materiella tillsammans med det kvinnliga och
anvinda sig av polaritet for att uppnd en “jamlik olikhet” eller positiv atskillnad. Stone
skriver:

Insofar as Irigaray can conclude that women have naturally different charac-
ters to men, she can argue that cultural transformation is necessary to bring
women’s bodies at a level of expression and “’spiritualisation” equivalent to
that available to men. Overcoming its current exclusiveness, western cultu-
re must start providing forms through which each woman can open out her
female body, give it forms, words, knowledge of itself. Irigaray stresses, for
example, that work is presently organised exclusively around the distincti-
ve temporal rhythm characteristic of male bodies, a situation which inflicts
distress and discomfort upon women, and which must be remedied (Stone
2006: 44).

3. ”We must not forget that in the time of women’s law, the divine and the human were not separate.
That means religion was not a distinct domain. What was human was divine and became divine. Moreover,
the divine was always related to nature [...] In a patriarchal regime, religion is expressed through rites of
sacrifice and atonement. In women’s history, religion is entangled with cultivation of the earth, of the
body, of life, of peace [...] patriarchy stripped women of divinity, taking it over in places where men
are amongst themselves, and often suspecting women’s religion of devilry” (Irigaray 1994: 10—11). Det
ar svart att urskilja om Irigaray hér sysslar med en form av narrativ mimesis, att hon skriver fram en
beréttelse om kvinnor som hon tror kan fungera expanderande for dem, eller om hon talar om en historisk
verklighet.
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Skillnaden mellan Irigarays realistiska essentialism och det informanterna ger uttryck
for ligger kanske framst i deras tilltro till just stabila egenskaper, eller essentiella kvinn-
liga och manliga sdrdrag. Men deras sikter och erfarenheter maste ocksé forstds som
aterspeglingar av deras (manliga) larares (se Shay och Bogdan 2014), snarare dn forsok
att skapa den kvinnodefinierade kvinnlighet som Irigaray och Braidotti efterfrigar.

SLUTDISKUSSION: MOT PLURALA KVINNLIGHETER I SAMTIDA SVENSK
TANTRA

Stone skriver att varje legitim kultur som framhaller sexuell differens maste vara av en
sjalvkritisk sort, som tillater uttrycket av vér inneboende flerformighet (Stone 2006: 9).
Det d4r med en sddan sjdlvkritisk hallning och 6ppenhet for plurala uttryck, som jag latit
Irigaray tala om kvinnor och kvinnlighet i anknytning till natur/kroppslighet/materialitet
utan att reducera dem till samma anknytning. Det &r med samma hallning som jag belyser
och ifrdgasitter utrymmet for kvinnlig agens och subjektivitet som ges i samtida svensk
tantra, utan att for den skull glomma att vad som utgdr en stirkande diskurs for en grupp
kvinnor kan innebédra motsatsen for en annan (Knibbe 2013: 189).

Det krdvs en vaksam blick for att inte bidra till ytterligare en vag eller essentialis-
tisk beskrivning av femininitet. Samtidigt tror jag att en kvinnlig identitet maste sokas,
men antagligen utanfor de platser vi tidigare letat pd. Om inte riskerar den att forbli vad
Braidotti kallar ’the Other of the Same” (Braidotti 2011: 96) eller att gi forlorad i en
falsk neutralitet som inte dr ndgot annat &n det maskulinas extra utrymme. En kvinnlig
identitet som formar rymma plurala kvinnligheter kraver rorlighet, utan att regrediera till
att forstas som instabil, oférutsdgbar eller lynnig. En form av rérlighet som gar bortom
Irigarays forstaelse av ”fluidity” men som aterfinns i Braidottis beskrivning av Nomadic
Subjects (2011). Med stod av den kan kanske Irigarays differens-begrepp behélla rele-
vans, men infogas i en mindre dualistisk hallning som inte rads forvirringen av losare
identiteter.

Ar svensk samtida tantra en mdjlig grogrund for en rorlig kvinnlig identitet eller
plurala kvinnligheter? Att ge ett enkelt svar pa den fragan ar att reducera komplexiteten
med vilken kvinnor engagerar sig i nyandlig praxis. Visserligen forhaller sig mina inter-
vjupersoner till fasta former av kvinnlighet i1 polédr och binér opposition till kanske dnnu
fastare former av manlighet. Samtidigt rymmer scenen en uppsjo olika sétt att praktise-
ra tantra, som manga kvinnor verkar finna starkande och stottande och som de menar
hjdlper dem att sitta grinser, samtidigt som de tillats utforska sin sexualitet och kreati-
vitet. Som Anna Fedele och Kim E. Knibbe skrivit kan de kdnsroller som konstrueras
inom samtida andlighet stdrka kvinnor, men de kan dven aterskapa eller nyskapa kons-
stereotyper och konad dominans (Fedele och Knibbe [red.] 2013: 5). Det tycks darfor
fortsatt nddvindigt att kvinnor finner utrymme, inom och utom sig sjilva, att som Stone
uttrycker det; 6ppna sin kvinnliga kropp och ge den form, ord, kunskap om sig sjélv.



16 AURA — Vol. 13 (2023) OLSSON

REFERENSER
OTRYCKTA KALLOR

Intervju med Siv, 2017-10-15.
Intervju med Karin, 2017-10-26.
Intervju med Adriana, 2018-04-13.

Intervju med Jyoti, 2018-04-17.

LITTERATUR

Albury, Kath. 2001. ”Full-body-mega-kundalinigasm: ’sacred’ sex and sexual
politics”. Continuum: Journal of Media & Cultural Studies 15 (2): 201-215.
https://doi.org/10.1080/713657804.

Bjork, Nina. 2018. Under det rosa tdcket. Wahlstrom och Widstrand.

Braidotti, Rosi. 2003. "Becoming Woman: Or Sexual Difference Revisited”. Theory,
Culture and Society 20 (3): 43—-64.

Braidotti, Rosi. 2011. Nomadic Subjects: Embodiment and Sexual Difference in
Contemporary Feminist Theory. New York: Columbia University Press.

Braidotti, Rosi. 2013. The Posthuman. Cambridge: Polity Press.

Bréunlein, Peter J. 2016. ”Thinking Religion Through Things: Reflections on the
Material Turn in the Scientific Study of Religion\s”. Method & Theory in the Study
of Religion 28 (4-5): 365-399. https://doi.org/10.1163/15700682-12341364.

Butler, Judith. 1993. Bodies that Matter. New York: Routledge.

Butler, Judith. 2017. ”Gender Trouble: Feminism and the Subversion of Identity”. I
The Bloomsbury Reader in Religion, Sexuality, and Gender, utgiven av
Donald L. Boisvert och Carly Daniel-Hughes, 184—186. London: Bloomsbury
Academic.

Davidsson Bremborg, Karin. 2014. "Interviewing”. I The Routledge Handbook of
Research Methods in the Study of Religions, utgiven av Michael Stausberg och
Steven Engler, 310-322. London och New York: Routledge.

Djurdjevic, Gordan. 2014. India and the Occult: The Influence of South Asian
Spirituality on Modern Western Occultism. New York: Palgrave Macmillan.


https://doi.org/10.1080/713657804
https://doi.org/10.1163/15700682-12341364

OLSSON AURA — Vol. 13 (2023) 17

Dyczkowski, Mark S. G. 1987. The Doctrine of Vibration: An Analysis of the Doctrines
and Practices of Kashmir Shaivism. Albany: State University of New York Press.

Ekenberg, Johan. 2007. Sex: en motorvdg till Gud. Visterds: Ica Bokforlag.

Fedele, Anna, och Kim E. Knibbe (red.) 2013. Gender and Power in Contemporary
Spirituality: Ethnographic approaches. New York: Routledge.

Hanegraaff, Wouter J. 2003. "New Age Religion”. | Religions in the Modern World:
Traditions and Transformations, utgiven av Christopher Partridge och
Linda Woodhead, 287-304. London: Routledge.

Haraway, Donna. 1988. ”Situated Knowledges: The Science Question in Feminism and
the Privilege of Partial Perspective”. Feminist Studies 14 (3): 575-599.
https://doi.org/10.2307/3178066.

Hedenborg White, Manon. 2017. The Eloquent Blood: The Goddess Babalon and the
Construction of Femininities in Western Esotericism. Doktorsavhandling, Uppsala
Universitet.

Heelas, Paul. 2003. ”The Spiritual Revolution: From Religion to Spirituality”. I
Religions in the Modern World: Traditions and Transformations, utgiven av
Christopher Partridge och Linda Woodhead, 412—436. London: Routledge.

Heelas, Paul, och Linda Woodhead (red.) 2005. The Spiritual Revolution: Why
Religion is Giving Way to Spirituality. Oxford: Blackwell Publishing.

Hiltebeitel, Alf, och Kathleen Erndl (red.) 2000. Is the Goddess a Feminist? The
Politics of South Asian Goddesses. New York: New York University Press.

Huffer, Lynne. 2011. ”Are the Lips a Grave?” GLQ: 4 Journal of Lesbian and Gay
Studies 17 (4): 517-542. https://doi.org/10.1215/10642684-1302361.

Irigaray, Luce. 1994. Thinking the Difference: For a Peaceful Revolution. London: The
Athlone Press.

Irigaray, Luce. 1996. I Love to You. New York: Routledge.

Irigaray, Luce. 2002. Between East and West: From Singularity to Community. New
York: Columbia University Press.

Jensen, Jeppe Sinding. 2011. ”Revisiting the Insider-Outsider Debate: Dismantling a
Pseudo-problem in the Study of Religion”. Method & Theory in the Study of
Religion 23 (1): 29-47. https://doi.org/10.1163/157006811X549689.

Joy, Morny. 2006. Divine Love: Luce Irigaray, Women, Gender, and Religion.
Manchester: Manchester University Press.


https://doi.org/10.2307/3178066
https://doi.org/10.1215/10642684-1302361
https://doi.org/10.1163/157006811X549689

18 AURA — Vol. 13 (2023) OLSSON

Kingsley Kent, Susan. 2012. Gender and History. London: Palgrave Macmillan.

Knibbe, Kim E. 2013. ”Obscuring the Role of Power and Gender”. I Gender and
Power in Contemporary Spirituality: Ethnographic approaches, utgiven av
Anna Fedele och Kim E. Knibbe, 179-194. New York: Routledge.

Kripal, Jeffrey J. 2017. Secret Body: Erotic and Esoteric Currents in the History of
Religions. Chicago: University of Chicago Press.

Kvale, Steinar, och Svend Brinkmann. 2014. Den kvalitativa forskningsintervjun.
Oversatt av Sven-Erik Torhell. Lund: Studentlitteratur.

Laqueur, Thomas. 1994. Om kénens uppkomst: hur kroppen blev kvinnlig och manlig.
Oversatt av Ojevind Léng och Lars Eberhard Nyman. Stockholm: Brutus Ostlings
bokforlag Symposion.

Mahmood, Saba. 2011. Politics of Piety. Princeton: Princeton University Press.
Mallinson, James, och Mark Singleton (red.) 2017. Roots of Yoga. Penguin Books.

McCutcheon, Russell T. (red.) 2014. The Insider/Outsider Problem in the Study of
Religion: A Reader. London: Continuum.

Moi, Toril. 1999. What is a Woman?: And Other Essays. Oxford: Oxford University
Press.

Mostowlansky, Till, och Andrea Rota. 2016. A Matter of Perspective?: Disentangling
the Emic—Etic Debate in the Scientific Study of Religion\s”. Method & Theory in
the Study of Religion 28 (4-5): 317-336.
https://doi.org/10.1163/15700682-12341367.

Neitz, Mary Jo. 2014. ”Feminist Methodologies™. | The Routledge Handbook of
Research Methods in the Study of Religions, utgiven av Michael Stausberg och
Steven Engler, 54—67. London och New York: Routledge.

Padoux, André. 2017. The Hindu Tantric World: an Overview. Chicago: The
University of Chicago Press.

Palmer, Susan J. 1993. ”Women’s ’Cocoon Work’ in New Religious Movements:
Sexual Experimentation and Feminine Rites of Passage”. Journal for the
Scientific Study of Religion 32 (4): 343-355. https://doi.org/10.2307/1387174.

Roberts, Laura. 2015. ”Cultivating Difference with Luce Irigaray’s Between East and
West”. I Building a new world : Luce Irigaray : teaching II, utgiven av
Luce Irigaray och Michael Marder, 58—76. Houndmills, Basingstoke, Hampshire:
Palgrave Macmillan.


https://doi.org/10.1163/15700682-12341367
https://doi.org/10.2307/1387174

OLSSON AURA — Vol. 13 (2023) 19

Rountree, Kathryn. 1999. ”The Politics of the Goddess: Feminist Spirituality and the
Essentialism Debate”. Social Analysis: The International Journal of Social and
Cultural Practice 43 (2): 138—165.

Samuel, Geoffrey. 2008. The Origins of Yoga and Tantra: Indic Religions to the
Thirteenth Century. Cambridge: Cambridge University Press.

Shay, Roshani Cari, och Henrik Bogdan. 2014. ”Sex and Gender in the Words and
Communes of Osho (née Bhagwan Shree Rajneesh)”. I Sexuality and New
Religious Movements, utgiven av Henrik Bogdan och James R. Lewis, 59—88.
New York: Palgrave Macmillan.

Sj066, Monica, och Barbara Mor. 1987. The Great Cosmic Mother: Rediscovering the
Religion of the Earth. New York: Harper Collins Publishing.

Starhawk. 1979. The Spiral Dance: A Rebirth of the Ancient Religion of the Great
Goddess. New York: Harper Collins Publishing.

Stone, Alison. 2006. Luce Irigaray and the Philosophy of Sexual Difference.
Cambridge: Cambridge University Press.

Stone, Alison. 2007. An Introduction to Feminist Philosophy. Cambridge: Polity Press.

Urban, Hugh B. 2003. Tantra: Sex, Secrecy, Politics, and Power in the Study of
Religions. Berkeley: University of California Press.

Urban, Hugh B. 2011. ”The Yoga of Sex: Tantra, Orientalism and Sex Magic in the
Ordo Templi Orientis™. I Hidden Intercourse: Eros and Sexuality in the History of
Western Esotericism, utgiven av Wouter J. Hanegraaft och Jeffrey J. Kripal,
401-444. New York: Fordham University Press.

White, David Gordon (red.) 2000. Tantra in practice. Princeton: Princeton University
Press.

White, David Gordon. 2003. Kiss of the Yogini: "Tantric Sex’ in its South Asian
Contexts. Chicago: University of Chicago Press.

Woodhead, Linda. 2003. ”Women and Religion”. I Religions in the Modern World.:
Traditions and Transformations, utgiven av Christopher Partridge och
Linda Woodhead, 384—411. London: Routledge.

Young, Iris Marion. 1980. ”Throwing Like a Girl: A Phenomenology of Feminine
Body Comportment Motility and Spatiality”. Human Studies 3 (1): 137-156.
https://doi.org/10.1007/BF02331805.


https://doi.org/10.1007/BF02331805

20 AURA — Vol. 13 (2023) OLSSON

Akerbiick, Peter. 2018. “Tantriska festivaler och pardvningar”. I Levd religion: det
heliga i vardagen, utgiven av Katarina Plank och Daniel Enstedt, 297-312. Lund:
Nordic Academic Press.





