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Åren närmast efter decennieskiftet 1780 cirkulerade i Stockholm rykten om att staden
hölls under kontroll av mystiska adepter. I ett brev daterat den 4 maj 1781 skrev den
bekante swedenborgaren och hovalkemisten August Nordenskjöld (1754–1792) till sin
bror i Finland att han

har fått spår här på värkel. Adepter, som länge hafva uppehållit sig här i Sverige; men jag har ej ännu kom-
mit i connexion med dem och jag vet ej el. om Herren tillåter det; ty de ställa allt under strängaste tysthet
med de aldrastarkaste eder och då blefve aldrig denna saken af mig upptäckt, som likväl torde vara i
Herrens ordning.

Orsaken till Nordenskjölds aningar står närmast att hämta i en annons inflikad i dag-
bladen från den 7 mars i vilken ett mystiskt sällskap vid namn Metatron offentligt hade
kungjort om sin existens. Annonsen hade av allt att döma väckt en inte så liten upp-
ståndelse och ryktesspridning i staden, som under denna tid var ett betydande centrum
för mysticism och hemliga ordenssammanslutningar.

Sällskapet Metatron var på många sätt tidstypiskt i detta klimat och hade kabba-
la, alkemi och rosenkreutzianism som främsta komponenter. Enligt annonsen skulle
sällskapet ha existerat i Sverige och verkat i det dolda i drygt 40 år. Efter att stiftaren,
som var svensk, avlidit år 1740 hade till ledare utnämnts en »berömd prästman» som
verkat fram till sin död 1759. Såsom Jan Häll har visat, kan man med stor säkerhet
identifiera denne prästman med den kände och älskade pietisten Eric Tolstadius
(1693–1759). Tolstadius hade i sin tur varit djupt påverkad av alkemisten och läkaren
Johann Konrad Dippel (1673–1734), vilket lett till att han mellan åren 1720 och 1740
inkallats till ett sexiotal förhör i olika lärofrågor, dock utan att man lyckades få honom
att förkasta de dippelska åsikterna.

Även om denna historia mycket väl kunde tänkas vara en ordenslegend, visar den
mot ett för upplysningstiden anmärkningsvärt förhållande gentemot de äldre vetenska-
perna alkemi och kabbala: nämligen att dessa, och framför allt då alkemin, hade förval-
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tats fram till upplysningstidevarvet av pietister. Häll antar också beträffande sällskapet
Metatron, att »det mycket väl kan tänkas att en alkemistiskt orienterad sammanslutning
uppstått bland svenska pietister i Dippels kölvatten».

Kopplingen mellan alkemi och pietism är i sig dock varken ny eller kontroversiell
inom forskningen, om än ingen övergripande sammanfattning ännu gjorts på området.
Exempelvis Ronald D. Gray kunde redan för ett drygt halvsekel sedan i sin Goethe the
Alchemist konstatera att på orter där pietismen hade starka fotfästen under 1700-talet det
i regel fanns intressen för alkemiska spekulationer. Beträffande pietism och rosenkor-
sartraditionen är förhållandet till synes mer intrikat. I det följande skall jag emellertid
försöka visa hur både den alkemiska vetenskapen och rosenkorsartraditionen ofta gick
hand i hand och utgjorde ett inte ovanligt inslag i den tidiga pietismen i Sverige och dess
östra rikshalva. Detta förhållande stod också klart, skall vi se, för dessa traditioners ut-
övare och försvarare under det gustavianska tidevarvet.

I den religiösa och intellektuella miljö som var rådande kring sekelskiftet 1700 stö-
ter man framför allt på ett motiv som, i en eller annan form, går att följa in i pietismen.
Det är tanken om adepter, det vill säga personer för vilka naturens mysterier stod mer
öppna än för andra. Denna idés spridning inom den tidiga pietismen hängde samman
med att den utgjorde en naturlig och logisk beståndsdel i en vetenskapsfilosofi, eller ett
vetenskapsideal, som under loppet av 1700-talet led mot sitt slut. Inom denna var en
kännedom om naturens mysterier på samma gång en insikt i skapelsens mysterier: natur-
forskningen hade en klart uttalad religiös grundval. I vetenskapsidealet var det mindre
frågan om att ge en samlad och mekanisk beskrivning av naturförloppen än om att intui-
tivt skåda och uppleva världen sådan den verkligen är. Kunskapen i fråga kunde skildras
både som igenfunnen och som ett inbrytande av en ny era. Insikterna om naturen upp-
levdes därmed primärt som ett återupprättande av en förlorad kunskap, eller alternativt
ett föregripande av ett tillstånd inom en snar framtid av allmän insyn och upplysthet i
naturens mysterier. Skådandet in i tillståndet före syndafallet kongruerade således med
den kommande ordningen, den framtida kunskap som skulle vara för handen för mänsk-
ligheten i stort i det tusenåriga riket. De som satt inne med denna kunskap var de sanna
adepterna. Samtidigt var de, i enlighet med den rosenkreutziska traditionen, obundna av
specifika läror och trosstycken och såg sig ofta som ensamma vandrare på jorden.

Den tidiga pietismen: intellektuella kättare

Pietismens historia är, såsom Johannes Wallmann påpekat, från första början de enskil-
da ledarnas historia. Den startade som en reformrörelse i staden Frankfurt am Main
genom en liten diskussionsgrupp som samlades under ledning av Philipp Jakob Spener


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(1635–1705) i dennes ämbetsrum år 1671. Pietismens egentliga programförklaring,
Pia desideria (Fromma önskningar), utkom år 1675 som ett förord till en postilla av
Johann Arndt (1555–1621).

Med sin reform kan man se att Spener fullföljde tidigare strävanden från 1600-
talets början. Kyrkans stora misstag hade legat i att den anammat en aristotelisk, nysko-
lastisk utformning av den lutherska läran. Detta hade lett till att fromhetslivet hamnat
i skymundan för ett betonande av den rena läran, som i sin tur resulterat i att religio-
nen blivit liktydig med intellektualism och formalism. Den negativa utvecklingen hade
enligt Spener gått så långt att reformarbetet nu måste påbörjas nerifrån, det vill säga från
dem som ännu gick fria från skolastikens fördärvande inflytande. Bildandet av konven-
tikeln eller diskussionsgruppen, känd som collegium pietatis, hade sitt upphov i just denna
vädjan till enskilda människor som gick fria från skolastisk påverkan.

Pietistiska konventiklar började snart växa fram, först i de större städerna men
efterhand som de utsattes för kyrkans förföljelser sökte de härskarens beskydd inom
små hertig-, fursten- eller kurfurstendömen. Eftersom en stor del av dessa centrum sam-
tidigt var medelpunkter för pansofiska aktiviteter är en gränsdragning mellan pietister
och andra ideologiska grupperingar under denna tid svår att dra. En mer fruktbar
utgångspunkt är därför att koncentrera sig på några inflytelserika personer och visa på
den bakomliggande intellektuella miljön liksom de intrikata nätverk av kontakter man
kan skönja i bakgrunden.

Med sin betoning på den personliga religiositeten är det, som ofta framhållits,
berättigat att tala om Johann Arndt som pietismens egentliga fader. Ser man till spri-
dandet av läran om en praxis pietatis och betonandet av en innerlig och personligt upp-
levd religiositet kommer ingen ens i närheten av det inflytande han hade för 1600-talets
fromhetsliv. Trots beskyllningar för irrlärighet hade han alltid också beskyddare inom
kyrkan, såsom under seklets första hälft i Johann Valentin Andreae (1586–1654), som
bland annat tillägnade sin stora utopi Christianopolis från 1619 den då åldrige uppbyggel-
seförfattaren. Om Arndts roll inom paracelsismens och rosenkorsrörelsens historia i
vår tid har glömts bort, så var detta ännu inte fallet under 1600- och 1700-talen. För
det stora flertalet framstod han nämligen som den stora läraren och adepten som ledde
fromhetslivet in på sitt rätta spår, fattat i termer av en theophrastia sancta eller religio paracel-
sica. Arndts favoritlärjunge på äldre dagar, Melchior Breler (1589–1627), befordrade
betecknande nog till trycket en utgåva av Arndts Fyra böcker om en sann kristendom som han
hade utökat med citat från Paracelsus.

Vid sidan om Arndt och Andreae, av vilka den senares namn är direkt knutet till
den tidiga rosenkorsrörelsen, framstår också Johann Amos Comenius’ (1592–1670)
roll inom den tidiga pietismen som betydande – framför allt genom hans ireniska och
ekumeniska intressen liksom hans enhetsfilosofi (pansofi), eller strävan till universella
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synteser på olika områden. Gemensamt för dessa tre var en kritisk hållning gentemot
hedningen Aristoteles’ läror, och därmed också den skolastiska utformningen av den
kristna läran i stort. Genom deras inflytande och efterföljare kan man i stället skönja ett
befordrande av tyskarnas – eller det tyska språkets – egna naturfilosof, schweizaren
Paracelsus (1493–1541), och detta särskilt inom den disciplin som tidigt hade kommit
att uppfattas som den lutherska vetenskapen par excellence – alkemin. En övergripande
orsak till detta, fortfarande ganska lite kända förhållande i det lutherska arvet, var att
alkemin under det tidiga 1600-talet hade hört till de äldre vetenskaper som skulle krist-
nas och tas i bruk i förverkligandet av det lutherska idealsamhället. Från en rent icke-
mystisk synpunkt var alkemin helt enkelt en etablerad gren av naturforskningen – en
vetenskap som även hade legitimerats av Luther själv.

Att Paracelsus’ namn sällan nämns i kyrkans kritik mot pietisterna kan förefalla
märkligt med tanke på hans inflytande. Förklaringen torde närmast ligga i paracel-
sismens etablerade ställning inom kemin och medicinen, en påverkan som var allmänt
känd även bland prästerskapet. En kritik av Paracelsus skulle ha inneslutit förutom
teologiska problem även intränganden i ontologiska och epistemologiska frågor. De teo-
logiska delarna i Paracelsus’ skrifter, i den mån dessa var kända, var likaså både till stil
och klarhet mindre tillgängliga än vad som var fallet hos till exempel Valentin Weigel
(1553–1588). Irrlärighet kom att bli synonymt just med att vara weigelian, liksom
också schwenckfeldare (efter Caspar Schwenckfeld 1490–1561) och böhmist, (Jakob
Böhme 1575–1624). Men fastän praktiskt taget ingen under 1600- och 1700-talen
benämnde sig som weigelian kom detta epitet – som alltså var en ren invention från kyr-
kans sida – att bli den mest utbredda. Följaktligen beklagade Johann Gerhard i en
dikt, återgiven i Pia desideria, både för egen del och för andras att om man blott höll
fromhet och visdom som heliga blev man stämplad som rosenkorsare och weigelian.

Under det tidiga 1700-talet kom kyrkans officiella syn fram hos Johann Gezelius
d.y. (1647–1718), som själv under yngre år hade dragits mot pietismen. Gezelius hade
besökt Spener år 1673 i Frankfurt och till och med planerat en svensk översättning av
Pia desideria, men ändrat sin inställning mot slutet av 1680-talet till följd av tumultet
kring radikalpietisten Laurentius Ulstadius. Som biskop i Åbo indelade han i sin kyr-
kohistoria från 1708 pietisterna i tre klasser: två radikala och en kyrkovänlig. Till de
förra hörde å ena sidan de som använde sig av schwenckfeldianska, weigelianska och
labadistiska (efter Jean de Labadie 1610–1674) grundsatser, å andra sidan Jakob
Böhmes anhängare. Till den kyrkovänliga hörde de som ville efterlikna Johann Arndt »i
den sanna gudaktighetens övning». Även bland sistnämnda fann Gezelius flera förkast-
liga lärostycken, bland annat att de inte höll de symboliska böckerna i tillräcklig vörd-
nad och att de lade för stor vikt vid den personliga pånyttfödelsen. De bedrog sig även
med hoppet »om bättre tider och ett Kristi rike, som skall framträda på denna jord här-
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ligare än härförinnan». Vi kan komplettera Åbobiskopens syn med domprostens i
samma stad Ingemund Bröms, som år 1714 anmärkte att han i pietismen inte kunde se
»annat än en uppenbar Fratrum Rosae Crucis Societas, som i många seculis här tills hål-
lit sig hemligen». Utifrån prästerskapets utlåtanden förmedlades inte sällan en bild av
det svenska riket som invaderat av rosenkorsare, eller, på vissa orter, Valentin Weigels
anhängare. Så varnade till exempel Andreas Mennander i marginalen i ett brev (1/10
1732) till sonen Carl Fredrik i Uppsala för det »nya weigelianiska swermerij» han hört
om i staden – »wachta dig för sådant», var faderns råd till sonen.

Anmärkningsvärt är att till Sveriges första pietister hörde läkaren, paracelsisten
och alkemisten Urban Hiärne (1641–1724). Benämningen »pietist» synes tidigast
nämnas i svenskt sammanhang i ett brev från 1690 till Hiärne av hans gode vän, läka-
ren och mineralogen Erik Odhelius (adlad Odelstierna), som från Dresden omtalade en
»mägta wacker prädikan» han hört av Spener. Hiärne är på många sätt representativ
för den intellektuella miljö och religiösa hållning som var rådande decennierna strax
före och efter sekelskiftet 1700. Han var internationellt känd som expert på mineral-
brunnar (surbrunnar) och bergshantering, och han hade kontakt med ett flertal kända
naturforskare, till vilka hörde praktiserande alkemister och pansofer. Till hans nära vän-
ner hörde bland andra läkaren Johann Friedrich Helvetius (1625–1709), författaren till
den alkemiska klassikern Vitulus aureus (Den gyllene kalven) från 1667. Verkets rykt-
barhet grundar sig på att Helvetius i den skildrar hur han kom i kontakt med Elias artis-
ten, den mytomspunna profet som vid ingången till den nya tiden skulle avslöja transmu-
tationskonsten för mänskligheten. Hiärne är samtidigt ett utmärkt exempel på den
eklektiska och synkretistiska anda som var rådande i dåtidens naturforskning. Aristoteles
och Descartes hade båda en plats i hans naturlära, men endast så långt det gällde de rent
påvisbara mekaniska förloppen. Beträffande naturens inre mekanismer var och förblev
Paracelsus – den ojämförligt största av alla kemister – den främsta uttolkaren.

Pansofer och kabbalister

Det pansofiska idealet är framträdande i den tidiga pietismens historia. Som nämnts är
det svårt att dra klara gränser mellan centrum för pietistiska aktiviteter och pansofiska
strävanden. Medan Nikolaus Ludwig von Zinzendorf (1700–1760) hade som mål att
på sitt gods i Herrnhut förverkliga den böhmiska eller moraviska brödrauniteten, bygg-
de August Hermann Francke (1663–1727) sitt reformarbete i Halle på Comenius’
uppfostrings- och bildningsideal, grundande skolor, fattighus och ett boktryckeri.
Betydelsefullt är att Comenius’ pansofiska livsverk Consultatio catholica efter hans död
överlämnades av anhängarna åt just Francke för publicering.


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För Francke var den pansofiska traditionen ett släktarv genom hans far som varit
jurist hos hertigen av Sachsen-Gotha, vars länder hade fungerat som ett stort centrum
för dessa strävanden. Detsamma gällde Speners närmaste vän och medgrundaren till
collegium pietatis-gruppen, Johann Jakob Schütz (1640–1690). Schütz var sonson till en
bror av Johann Valentin Andreae och, liksom tidigare sin far, knuten till den kabbalis-
tisk-pansofiska kretsen i Sultzbach under pfaltzgreven Christian August. Det var i
denna lärda och stimulerande miljö som Schütz inhämtade sin kunskap och lärdom. Till
Schützs nära vänner hörde bland andra Franciscus Mercurius van Helmont och
Christian Knorr von Rosenroth genom vilka han blev en anhängare av kabbalan. Det var
också via Schützs lärjunge Christian Fende som Friedrich Christoph Oetinger
(1702–1782), den spekulativa pietismens stora namn, fick impulser att börja studera
kabbalan. I Schützs kontaktnät, och framför allt genom den kringresande »forsknings-
zigenaren» van Helmont, skymtar förutom stimulerande intellektuella miljöer, såsom
den som underhölls av Anne Conway på hennes gods i Warwickshire, även betydande
kulturpersonligheter. Här stöter man på Cambridgeplatonisten Henry More, filosofer-
na Joseph Glanville, Gottfried Wilhelm von Leibnitz och Isaac Newton, liksom Ezekiel
Foxcroft som år 1690 utgav den första engelska översättningen av Andreaes rosenkreut-
ziska allegori Chymische Hochzeit.

I detta lärda klimat kring sekelskiftet 1700 kunde olika synsätt och naturfiloso-
fiska strävanden samsas sida vid sida. Som rörelse var pietismen knappast ideologiskt
avgränsbar från redan existerande strävanden, utan vad som närmast förenade var att de
moderata, som Spener, ville blåsa nytt liv in i kyrkan. De radikalare, eller radikalpietis-
terna, utmärktes i sin tur av en närmast likgiltig eller negativ hållning gentemot kyrkan.
Dessa framstår i mångt och mycket som samhällskritiker och intellektuella under en tid
då samhället upplevdes som hårt åtstramat av en ofördragsam kyrklig myndighet, lik-
som ett prästerskap som inte uppfattades som föredömligt för ett kristet leverne. Ett
viktigt gemensamt drag för de tidiga pietisterna finner man i toleransen och det fria
utbytet av åsikter. Till detta hör också ett förespråkande av en individualism som sträck-
te sig in på det religiösa livets område. Vad som kyrkohistoriskt betecknats som radikal-
pietism kan ur deras perspektiv ses som just ett omutbart ställningstagande för åsiktsfri-
het i religiösa frågor. Det innebar dock inte ett upplösande av gemensamma religiösa
grundsatser. Sann religion hade att göra med gärningar och personlig fromhet, ett ut-
övande och tillämpande av dygder i det egna livet. Lärostycken var, när allt kom
omkring, blott lärostycken och åsikter och fick som sådana inte ställas högre än ett rätt-
färdigt och dygdigt leverne.

Mot denna bakgrund är det förståeligt att de pietistiska nätverken gick utöver de
större trossamfundens gränser och inneslöt anhängare av olika bekännelser. Där etable-
rade även mindre religiösa grupperingar kontakter med varandra. Ett belysande exempel


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är förhållandet mellan schwenckfeldarna och pietisterna. De förra formade en tämligen
sluten och som sådan utpräglat separatistisk rörelse, i motsats till pietismen också starkt
kyrkofientlig. Spener hyste emellertid förståelse för dem emedan han i denna sak såg att
det lutherska prästerskapet själv ytterst bar skulden. Zinzendorf gav sedermera skydd
åt dem i Herrnhut under perioden 1725–1734, då de var hårt ansatta av myndigheter-
na. Trots att schwenckfeldarnas lära, liksom exempelvis mennoniternas, var i grunden
ganska olik Zinzendorfs hindrade detta inte att de sökte upp varandra och knöt kon-
takter sinsemellan. Gemensamt för dem alla var, förutom att de förespråkade en indivi-
dualism och praxis pietatis, också att de utan urskillning bekämpades av de kyrkliga myn-
digheterna.

Som radikalpietismens lärdaste företrädare och centralgestalt inom nätverken
framstår Gottfried Arnold (1666–1714), författaren till radikalpietismens bibel
Unparteyische Kirchen- und Ketzer-Historie 1699–1700. Liksom Spener och de övriga pietis-
terna var det främst skolastiken som han angrep. Peter C. Erb har framhållit att Arnold
i första hand bör ses som en »typisk pietist» med huvuduppgift att leda individer till
en ny födelse och mognad i det religiösa livet. Trots hans individualism och intresse för
religiös erfarenhet förkastade han inte kyrkan som sådan, utan närde förhoppningar om
att åstadkomma en reform inom den. Kristendomens förnyelse innebar emellertid inte
enbart den lutherska bekännelsekyrkans förnyelse utan gällde kristenheten i stort.

Liknande tankar kan man se hos van Helmont, en nära vän till pietisterna i Frankfurt
vars strävan gick ut på att skapa enighet mellan de stridande bekännelsekyrkorna med
kabbalan som medium. Det samlande motivet bakom hans mångsidiga aktiviteter här-
rörde, enligt Allison Coudert,

from his untiring attempt to find a comprehensive reform of the Christian religion in an age of bitter con-
troversy. The reformed religion which Helmont thought he had discovered was a blend of Christianity and
the Jewish Kabbala. He was convinced that his Kabbalized version of Christianity (or Christianized version
of the Kabbala) was the solution to the religious problems of his time; and throughout his long life he
never changed his mind. Every one of his books is a variation on this theme, that a union of the Kabbala
and Christianity would provide a firm foundation for a universal religion, embracing Catholics, Protestants,
Jews, and Pagans.

Utmärkande för Arnold och radikalpietisterna var följaktligen en opartiskhet eller
obundenhet gentemot olika trosläror. Hos den tidiga finske radikalpietisten Peter
Schäfer (1662–1729), som besökte Arnold strax före sekelskiftet, kulminerade denna
obundenhet i en samvetsfrihet och erfarenhet av att höra till korsbröderna, det vill säga
rosenkorsarna – att vara en ensam pilgrim fri från alla band. I sin »bekännelse» från
1707 skrev han att samvetsfriheten


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har förmått skilja mig från alla människobud och stadgar, ifrån samvetstvång och all fördömmelig och sjä-
laskadlig lära uti alla religioner, sekter och söndringar i verlden, större som smärre. Den har ock friat mig
och löst ifrån deras stjernors kraft, deras bokstafsembete och ifrån deras vildjurs regimente, och har åter-
fört mig till en fullkomlig samvetsfrihet, och bundit mig allena till Guds bud och Christi saliggörande lära
och efterföljelse samt beklädt min tro med paradisets kraft, att lefva uti andans embete och uti Christi kär-
leks rike ibland korsbröderne, ehvarest de äro strödde i den vida verlden.

I Schäfers kiliastiska förkunnelse om tusenårsrikets nära förestående nya ordning är det
intressant att konstatera att de profetior han utgick från, och som i svenska översätt-
ningar åtnjöt stor popularitet bland pietisterna, var dem som Comenius utgivit i den
mycket populära samlingen Lux in tenebris från år 1657. Utifrån dessa framstod Karl XII
för Schäfer som det »gula lejonet» som skulle förverkliga det nya riket på jorden.

Schäfers skildringar av det nya riket bar likaså omisskännliga kemiska eller paracelsistis-
ka drag, där förutom människan även alla växter, metaller och mineraler blev »tingera-
de» till sina ursprung eller »första paradisets klarhet och oskyldighet».

Det paracelsistiska vetenskapsidealet

Den vetenskapliga friheten under denna tid, då inget synsätt ännu rest monopol på för-
klaringar, gjorde att kabbalistisk och alkemisk forskning vandrade sida vid sida med
Aristoteles, Galilei och Descartes. I de förra inriktningarna ingick tanken om adepter
som ett naturligt inslag och kom att särskilt förknippas med utövarna av den alkemis-
ka vetenskapen. Paracelsus’ inflytande är här framträdande, men också Johann Arndts
roll är viktig genom att han populariserade dennes naturfilosofi i Fyra böcker om en sann
kristendom (1605–1610, översatt till svenska 1647–1648). Den paracelsistiska veten-
skapssynen kommer fram i Arndts skildring av naturen som en vacker och levande bok
som Gud ställt i människans tjänst. Trots den förbannelse som är nedlagd i henne visar
sig naturen vara

ett stort apotek och en stor örtebok, helt underbart och fullkomligt skrifwen. Det är en lefwande bok, icke
som man beskrifwer örter i böckerna och afmålar dem som en död skugga, utan i Guds bok äro lefwande
bokstäfwer, de der ställas alla människor, stora och små, lärda och olärda, för ögonen.

Allt i naturen vittnar om att den, trots allt, är inrättad på bästa möjliga sätt. Detta efter-
som den »skall påminna oss om den nya jord, som wi wänta […] der ingen förbannelse
skall wara, såsom på denna förgängliga jord, som är underkastad förbannelsen». Den
nya och bättre jord som han väntade, skulle komma inom en snar framtid. I ett brev till
sin vän Christopher Hirsch från 1619 tvivlade han på om han själv skulle få leva så länge
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att han hann bevittna denna händelse, men han gratulerade det kommande »Elias artis-
tens århundrade» för detta stora »ljus». Arndt såg det rosenkreutziska brödraskapet
direkt förebåda denna händelse, och framför allt då Andreaes samma år utgivna Chymische
Hochzeit (Kemiska bröllop) som han strax innan hade läst. Men för att detta Guds verk
skulle komma i ljuset gav Arndt uppmaningen att ivrigt utforska naturen. Detta gjordes
enklast genom de anlag eller frön som naturen har inpräglat i människan och som – i kraft
av att hon är ett »microkosmus» – står under stjärnornas inflytande. Efter att ha hänvisat
till Paracelsus och lämnat »omdömet till den christlige läsaren» förklarade Arndt att

uti stjernorna är inbegripen all naturlig wishet, konst och skicklighet, som en menniska på jorden kan upp-
finna och utöva. Deraf komma […] de stora konstnärer och naturliga mästare i allehanda konster och upp-
finningar; ty naturen drifwer sådana menniskors sinne att lägga sig på konsterna med ifrigt eftersinnande
och arbete, på det att Guds werk må uppenbaras och komma i ljuset.

För Arndt var således det högsta och ädlaste människan kunde befatta sig med att
»lägga sig på konsterna», för när hon gjorde det skyndade hon Gudsrikets frambrytan-
de. Att inte låta sina anlag och böjelser komma fram vore att begå synd, för Gud vill att
hans verk skall uppenbaras. Vi ser att för Arndt var människans inre förmågor, färdig-
heter och anlag till sin natur goda. Likaså var själva skapandeprocessen, att ivrigt befat-
ta sig med vetenskaper eller konster, något upphöjt och gott. Arndts människosyn visar
sig som positiv och livsbejakande och är till exempel mer befryndad med den så kalla-
de tyska teologin (Theologia Deutsch) än med Luthers genomfördärvade människa. I denna
mycket inflytelserika lilla skrift från 1400-talet av en anonym författare, som såväl den
unge Luther som Arndt befordrade till trycket, framställs människans natur, väsen och
förmågor som i sig goda. Det är endast när hon vill tillräkna sig förmågorna och egen-
skaperna som något »mitt», »jag» och »åt mig» som det onda kommer in. Ondska är
själviskhet medan människans natur och anlag är goda i sig.

En minst lika viktig källa för Arndt var Paracelsus’ lära om att vetenskaperna är
givna människan ovanifrån och därmed direkt inspirerade av Gud. Vetenskaperna ansågs
också på ett speciellt sätt knutna till det historiska skeendet, genom att Paracelsus’ och
Arndts historiesyn var frälsningshistorisk, kiliastisk. Ju närmare människan stod tusen-
årsriket, desto mer avslöjade naturen sina mysterier för henne. Enligt Paracelsus hade
samtliga konster eller vetenskaper ännu inte blivit uppenbarade: »Flera konster är
undanhållna oss», skrev han i Von den natürlichen Dingen, »eftersom vi inte har vunnit Guds
ynnest så att han skulle ha låtit dem öppnas för oss». Till de fördolda konsterna
hörde färdigheten att göra järn till guld, en kunskap som Gud ännu hemlighöll för
mänskligheten men som skulle uppenbaras inom en snar framtid. En lyckad guldtrans-
mutation kunde därmed implicera något mycket mer oerhört än en blott vetenskaplig
upptäckt, nämligen att tusenårsriket stod för dörren.
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Enligt Paracelsus fanns det emellertid också de som var längre hunna på denna
väg, personer för vilka naturens hemligheter redan stod öppna. Dessa var de sanna alke-
misterna – adepterna eller astrales, som han hade kallat dem. För dessa stod i öppen
dag vad som för mänskligheten i stort skulle bli verklighet först i det nya riket. 

Paracelsus’ profetia kom att etsas in i det allmänna medvetandet under de två föl-
jande seklen framför allt genom två bilder: profeten Elias artisten och Lejonet från
midnattslandet. Om Elias artisten var den store alkemisten som skulle uppenbara
transmutationskonsten för folket, så skulle uppdykandet av det gula lejonet markera
att porten till tusenårsriket stod på glänt och att naturens alla mysterier började upp-
dagas. 

Enligt lejonprofetian låg tre skatter förborgade på skilda ställen i Europa.
Förutom omätliga rikedomar i form av ädla stenar och metaller fanns i skatterna också
Paracelsus’ egna skrifter rörande metallförvandlingens och universalmedicinens hemlig-
heter. Enligt profetian skulle rikedomarna en dag upptäckas av tre män samtidigt som
ett lejon dök upp från Norden. Vi ser här tanken att det är Paracelsus’ egna skrifter
och naturfilosofi som skulle bereda ingången till det nya riket. Detta eftersom hans lära,
eller teori, hade sin upprinnelse i naturens ljus och följaktligen var av samma beskaffen-
het (bestendigkeit) som sin källa.

Vetenskapens adepter

För Urban Hiärne utgjorde tanken om adepter en naturlig ingrediens i hans vetenskap-
liga och filosofiska orientering. Förutom Paracelsus hade även Johann Arndt varit en
»adeptus» för honom, liksom också alkemisten Otto Arnold von Paykull. Den sena-
res försök att rädda sitt liv genom att erbjuda Karl XII sina tjänster som alkemist, men
som trots en lyckad transmutation i fängelset blev avrättad år 1707, fick för Hiärne
magistrala dimensioner. Med honom begravdes inte endast »den ädlaste konst i hela
rerum natura», utan i Paykull hade möjligen också profetian om det gula lejonet besan-
nats: »Jag hade den förhoppningen at Theophrasti Paracelsi för 170 år sedan skrefne
spådom skulle nu ändteligen inträffa». Den alkemiska konsten var inte vilken vetenskap
som helst utan en »vetenskap som Gud immediate har under sin hand och med sin als-
megtighets signete beseglat». Vetenskapen kommer aldrig till den, heter det vidare, »som
har ett verldsligt sinne, uthan den, som sig om verlden litet eller intet bekymbrar, […]
allmenna väsendet inte stort vårda, utan lefva i sin devotion och enfaldighet görandes
åth de fattige stora chariter».

I en försvarsskrift förklarade Hiärne att alkemins egentliga mål inte var guldma-
keri, »vtan den stora vplysning man winner derigenom, som förståndet till de aldra-
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högste ting skärper, och dören till de allraförborgaste och lönligaste Naturens hemlig-
heter öpnar». Denna tanke gick igen även hos andra utövare av konsten och visar på
den särskilda art av kunskap som det var frågan om. Det var insikter som man erhöll på
direkt, intuitiv väg, men som krävde en viss mottaglighet eller känslighet av utövaren.
Samtidigt hade kunskapen mer karaktären av ett varseblivande, ett skådande av naturens
eller världens sanna ordning, än av en »ny» kunskap i modern naturvetenskaplig
mening. I egentlig mening kunde naturforskaren därmed inte uppdaga något »nytt» om
världen, annat än att han fick djupare insikt i den redan existerande ordningen. Eftersom
skapelsen rörde sig mot allt större klarhet, genomskinlighet, var vetandet därför alltid
också ett föregripande av tillstånd, eller insikter, som låg i framtiden.

För August Nordenskjöld hade intresset för alkemin i mångt och mycket förmed-
lats som ett fädernearv genom hans far Carl Fredrik Nordenskjöld (1702–1779) och
farbror Magnus Otto Nordenberg (1705–1756). I en handskriven avhandling från
omkring 1750 betitlad »Vägen till Urim och Thummin» förklarar Nordenberg hur han
år 1735 erhöll »oförmodeligen et ganska Simpelt eller Naturligt begrep, så väl om hela
Verldenes Konst-bygnad i gemen, som om Solens, Jordens och Elementernas Ursprung
och beskaffenhet i synnerhet». Denna hans upptäckt markerade samtidigt inbrytan-
det av den nya tidseran. Det var en kunskap a priori, »en besynnerlig Nåde-skänck av
GUD» som blivit »lyckligen igenfunnen». Det var samtidigt en insikt om hur allting
hängde ihop, utifrån vilken även Skriftens alla dunkla passager öppnade sig.

I det sena 1700-talets stora uppsving för de äldre vetenskaperna alkemi, magi och
kabbala, föll det sig naturligt att man kom att blicka tillbaka på det tidigare seklet. Den
äldre och mer naturfilosofiskt orienterade pietismen hade närmast gått över i extatiskt-
mystiska rörelser som spreds bland hantverkare och det lägre borgerskapet – vanligen
betecknades de som »läseri». Såsom Martin Lamm har påpekat existerade dock ingen
absolut gräns mellan det aristokratiska intresset för mystik eller ockultism och det folk-
liga läseriet. Detta gällde i synnerhet där Jakob Böhme lästes, vilket var fallet med strump-
vävaren Anders Collin som hade anhängare såväl bland allmogen som i hovkretsar.

Sett från den då utbredda ordensmysticismens sida, inom vilken alkemisk, kabba-
listisk och magisk spekulation intog en framträdande plats, var det naturligt att se pie-
tismen som en viktig länk i vidarebefordrandet av dessa läror. För de mer insatta kunde
det nämligen knappast ha undgått att en stor del av de mystiska verk som frimurarna
sysselsatte sig med, var utgivna på 1680-talet av Speners och Schützs nära medarbetare,
såsom Knorr von Rosenroth och boktryckaren Andreas Luppius. Emanuel
Swedenborgs (1688–1772) inflytande på det andliga klimatet var givetvis också stort,
och i hans fall rörde ju det sig om ett direkt pietistiskt arv genom fadern och psalmboks-
utgivaren Jesper Svedberg (1653–1735). 
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Ett genomgående tema i denna åttiotalsmysticism var att rosenkorsarna levde och
verkade i det dolda. Sannolikt till följd just av den radikalpietistiska vågens särskilt kraf-
tiga yttringar i Finland med Ulstadius, Schäfer och på 1730-talet bröderna Eriksson,
kom tanken om mystiska adepter och rosenkorsare att vanligtvis lokaliseras till just den
östra rikshalvan. Till exempel Gustav Björnram (1745–1801), som hörde till de mystiker
som för en tid verkade med framgång vid Gustav III:s hov, uppgav att han erhållit all sin
kunskap av en gammal militär i Finland. Enligt Gustav Adolf Reuterholm (1756–1813),
som var Björnrams lärjunge i de mer mystiska ämnena, var den gamle militären av god
adelssläkt och en av de få verkliga rosenkorsarna. Denna mystiske man förmedlade bland
annat genom Björnram ett brev åt kungen där han gjorde gällande att ett rosenkorskapi-
tel skulle inrättas i huvudstaden. Reuterholms intresse begränsades emellertid inte
enbart till rosenkorsarna, utan till snart sagt allt av mystisk eller magisk karaktär som
rörde sig i tiden. En »gammal österbottnisk bonde» som Björnram av en händelse hade
kommit i kontakt med i en folkträngsel, visade sig förtrogen med förutom en hel del
»märkliga arcana» även konsten att skaffa igen förlorat gods. Detta var enligt Reuterholm
något »som alla den nationens folk plägade vara så snälla i». Allt detta var också bevis på
»hvilka farliga kunskaper, som finnarne ega i den elaka magien och hvilka de så fritt utöf-
va». I den gustavianska atmosfären kan man intressant nog iaktta att det rosenkreutzis-
ka idealet samtidigt började förlora något av sin religiösa orientering, såsom den kom fram
hos till exempel Schäfer, och mer fick drag av en magikernatur. Baron A. Falkenberg gav år
1782 Reuterholm några råd gällande dennes dyrkan av kvinnoskönheten med orden »en
stadig magicus eller Rosencreutzare bör undfly sådant allt och taga sina vissa tider i akt».

Reuterholms intresse för de magiska vetenskaperna hade, liksom för August
Nordenskjöld, varit ett släktarv från Finland. Enligt Falkenberg hade fadern Esbjörn
Reuterholm (1710–1773) varit en »kuriös herre» som behärskat konster som att »laga
om skämda viner, göra arkebusadvatten, gulltinktur, mixtura simplex, pulver antispas-
modicus» med mera. Esbjörn Reuterholm hade även öppet och modigt tagit parti för
Erikssönerna i samband med deras landsförvisning år 1734. Hans utlåtande i ett
memorial är intressant eftersom det vittnar om att i Åbo på 1730-talet tycks en stor del
av de lärda ha stått närmare Erikssönernas teosofiska åskådning än kyrkans lära:

Om hvar ock en af riksens ständers nu församlade ledamöter på sitt samvete ville sina tanckar i religionen
fritt utsäja, torde en stor dehl tilläfventyrs hysa de meningar, som äfven så litet funne bifall, som de, hvil-
ka de olyckelige finske officerare blifvit retade att utsäja.

Alkemins svanesång kan iakttas under upplysningstidevarvet i det gradvisa separerandet
av vetenskapen från dess naturfilosofiska premisser. Hos August Nordenskjöld går den
i förbund med Swedenborgs teologiska läror där den sistnämnde blir den yttersta uttol-
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karen; som den som stått för pånyttfödelsen i andens rike, medan Eirenaeus Philalethes
som representant för den klassiska alkemin visat vägen för pånyttfödelsen i naturens
rike. I Augusts och brodern Carl Fredrik d.y:s uppslagverk Oneiromantien från 1783
finner man intressant nog den kanske bästa karakteristiken av den naturfilosofiskt ori-
enterade alkemin – eller den inre upplysthet som följde med denna – inte under rubri-
ken »Alchemie», utan under »Philosoph»:

Philosoph betyder en werldskunnig man, icke den som antager något utan skäl. Han ser in i djupet av natu-
rens gömmor och med en helig wördnad för allmagtens Lagar böjer sin skärpta tanka til samtidens bästa.
Han ernår efterwerldens aktning, då han otwungit besörjer människors wäl, och genom sit rymliga för-
stånds ljus qwäfwer det mörker, som swäljer dagen, ofta i själfwa des gryning: lik[a]så ödmjuk som nyttig,
sätter han sig dristigt öfwer små ting, lemnar fördomen på afstånd i des dagfria skrymslor, under det han
outtrötteligen strider mot hennes blinda dyrkare. […] Morgonen hämtar aldrig lättjan i hans hus eller afto-
nen en sömnlös natt. Ledsnaden är ej befryndad med honom; ty sig sjelf och sit slägte känner han och wil
än bättre känna. Naturen är et wigtigt mål för hans forskning och Himmelens sällhet swäfvar för hans
begär, icke på obegripeligt sätt. […] Hans anlete utwisar en nöjd men werksam själ, tystlåten, men uprik-
tig; menlös men tänkande: blygsam men oförskräckt. Ingen falskhet kastar konstiga weck på hans panna:
ingen mörk gerning dunklar hans ögon: intet skryt: ingen mened, intet osant har orenat hans läppar. Tiden
räknar han efter måttet af sina gärningar: han gör dem ej til lekande kastbollar i allmänheten; ty han för-
warar dem på sit rätta läge: stundom hemliga för werlden, äro de dock lysande inför Efwighetens syn, inför
den Majestätiska Gudamänniska som ser det fördolda…

Jag har i denna uppsats granskat den alkemiska vetenskapen närmast utifrån dess para-
celsistiska utgångspunkter. Enligt Sten Lindroth ger Hiärnes forskning utifrån de para-
celsistiska premisserna ett ofrånkomligt primitivt intryck, »en simpel empiri utan varje
spår av metodisk reda». Men, fortsätter han, »den utgick emellertid, på ett sätt varom
vi nu ha svårt att göra oss en föreställning, från en genomtänkt filosofisk åskådning».

Den bakomliggande naturfilosofin var inte endast en uppsättning antaganden om värl-
den, utan en hel livsfilosofi, en livssyn utlovande en upplysthet, allt invävt i ett fromhets-
ideal där skapandeprocessen i sig, idkandet av vetenskaperna, ytterst sågs i termer av en
återlösning eller ett upphjälpande ur syndatillståndet.

Från och med tidigt 1700-tal började alkemin allmänt begränsas till blott guld-
makeri, det vill säga vad som tidigare utgjort endast en sida eller praktisk tillämpning i
det hela – alchemia transmutatoria eller chrysopoeia. Man kan se också hur andra praktiska
tillämpningar fortsatte att leva vidare – en del ända fram till vår tid. Till dessa hör till
exempel slagruteriet, alchemia rutomanica, vars syfte under 1700-talet huvudsakligen var att
spåra upp metaller i naturen. I A. F. Cronstedts uppsats om den mystiska naturkunnig-
heten nämns bland annat en tysk expert, Nusslein, som åren efter 1727 med sina slag-
rutor av trä och mässing med stor framgång verkade i Sverige och hjälpte »på språng
någre förmögne slägters egendom».
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När den filosofiska grundvalen försvann förändrades också den äldre, religiöst
uppburne adepten. Han blev, liksom alkemisterna i gemen, en charlatan – eller kanske i
bästa fall en magiker. Den koppling mellan alkemi, rosenkreutzianism och pietism som
jag har försökt visa på, kunde ses mot den historiska bakgrunden att sistnämnda rörel-
se som bekant utgjorde en reformriktning inom lutherdomen, liksom också rosenkreut-
zianismen under det tidiga 1600-talet hade stått i fokus för en reform – kyrkohistoriskt
benämnd som en kris i fromhetslivet (frömmigkeitskrise) – med Arndt, Andreae och
Comenius i centrum för strävandena. Och det var till dessa som Spener och hans
meningsfränder blickade tillbaka för att, som de själva såg det, bygga vidare på reform-
arbetet.
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1 August Nordenskjöld till Adolf Gustav Nordenskiöld 4/5 1781, i A. E. Arppe, Anteckningar om finska alke-

mister, Bidrag till kännedom af Finlands natur och folk 16, Helsingfors 1867, s. 17. Den senaste studien

som behandlar alkemin och Nordenskjöld är Carl-Michael Edenborg, Alkemins skam, Tollarp 2004.

Nordenskjöld verkade som hovalkemist för Gustav III från 1780 till 1787, först i ett laboratorium vid

Myntet och det sista året i ett laboratorium inrättat i Nystad. Se Jan Häll, I Swedenborgs labyrint. Studier i de

gustavianska swedenborgarnas liv och tänkande, Stockholm 1995, s. 117–163. Se även Gösta Bodman, »August

Nordenskjöld, en Gustav III:s alkemist», Lychnos 1943, s. 189–229; Ronny Ambjörnsson, »’Guds

Republique’ En utopi från 1789», Lychnos 1975–1976, s. 1–57.

2 »Advertissement af Sällskapet Metatron den 7 mars 1781», se Häll 1995, s. 121f. Sturzen-Becker ger

följande livfulla skildring utifrån Gustav Adolf Reuterholms sedermera förlorade anteckningar: »I

Stockholm hvimlade det omkring 1784 af alla möjliga slags ’magici’ och ’necromanter’. Åtskilliga af dessa

voro mer eller mindre ’ofarliga’ och Reuterholm kan nästan icke afhålla sig från att mokera sig öfver deras

allahanda små duodesarbeten. […] Mera bryderi gjorde honom vid denna tidpunkt ett hemlighetsfullt ’kos-

mopolitiskt och magiskt’ sällskap, som under namn av ’Metatron’ existerade i hufvudstaden och påtagligen

arbetade i hans métier, men utan att räkna honom bland sina invigde. Detta sista oroade honom; denna för-

ening, stod den öfver honom, stod den måhända hemligen emot honom? Det var frågan, och den störde hans

nätters lugn. Denna klubb hade länge funnits i Stockholm alldeles okänd, – skrifver Reuterholm 1784 men

’har nu på de sednare åren begynt göra sig mer och mer bekant’. Dess första offentliga début skedde ’med
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