


Postmodernisme

!
Samtidsdiagnostikk er nd kommet inn i pensum i religionsfaget, og begrepet postmoder- §
nisme er nevnt spesielt i den nye lereplanen for Religion og etikk. Postmodernisme eller 3
postmodernitet er blitt et moteord. Det foregir 4 sette et tidsskille, modernitetens epoke er
over, dvs den méten 4 tenke pd som hadde sitt utspring i starten pa den sékalte nytiden
omkring 15-1600-tallet. Men det hevdes ogsa at postmodernisme «egentlig» er modernis-
mens ytterste konsekvens. Ingen brudd uten en indre sammenheng. Den som legger vekt pd
bruddet fremhever at nd gir nytidens epoke mot slutten, og dermed gér den grunnleggende
utviklingsoptimisme til grunne, og en lekende «ta-hver-dag-som-den-kommer - det-kom-
mer-sikkert-til-a-hende-noe-g@y-i-dag-ogsa-holdning» overtar. Den store historien er over,
hevder den japansk-amerikanske filosofen Fukyama, den politiske hovedmotsetningen mel-
lom vest og @st er gatt i opplgsning og det er ingenting tilbake som egentlig driver historien
framover.

En nzrmere analyse av postmodernismen gir idéhistoriker Otto Krogseth, samtidig kom-
mer han inn pé ulike kompensasjonsreaksjoner som forekommer etter at det samlende
Logos, det rasjonelle midtpunkt er borte. Per M. Aadnanes gir ogsa en samtidsdiagnose, men
han setter det nye kristendomsfaget i grunnskolen inn i de sammenhengene han beskriver.
Postmodernisme sett fra en kunsthistorikers stasted sgrger Gunnar Danbolt for under tittelen
Etter modernismen.

Ungdom og postmodernisme er temaet for ungdomsforsker Ola Stafseng, mens spgrsmé-
let om postmodernisme og verdiformidling blir tatt opp av Arild Mikkelsen.

Det er som lzrer selvsagt mulig & miste motet - aldri har det vert si vanskelig 4 formidle
sentrale kristen-humanistiske grunnverdier. Ja, mon det. Er det ikke slik at den verdiskepsi-
sen som i dag berer navnet postmodernisme pé ulike méter har dukket opp atskillige ganger
1 historien. Et eksempel som Danbolt nevner er sofistretorikken i det gamle Hellas. Den rus-
siske nihilismen i forrige rhundre er et annet (jfr. Basarov i Turgenjevs Fedre og sgnner).
Den verdiusikkerhet som er lett & peke pa i vér tid, er nok neppe noe nytt. Trolig er dette noe
alle generasjoner ma kjempe med: hvordan begrunne menneskeverd og faste normer.
Dagens «postmoderne» situasjon er en utfordring for var samtidsforstéelse, men ikke minst
for var verdiformidling i lereryrket.
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til Israel

Nir drets studietur til Israel pa alle méater blei
vellykket, skyldes det ikke minst planleg-
ging og forberedelsene gjennom et allsidig
studiemateriell der bade historiske sider og
religigse og pilitiske konflikter var grundig
vist. Men likevel var det mgter med folk
bosatt i landet som gjorde det sterkeste inn-
trykket. Bade representanter for den norske
ambassaden, for kristne palestinere, messi-
anske jgder og konvertitter til jgdedommen
utdypet inntrykkene vi kunne fi pd egen
hand. Det samme gjorde et sterkt mgte med
sabbatsfeiring i bydelen Mea Shearim som
beherskes av de ultraortodokse jgdene, og
ved Vestmuren som denne kvelden slett ikke
framsto som en klagemur.

Et besgk pa en sionistisk kibbuts nzr den
jordanske grensa, viste noen av de proble-
mene som var knyttet til & motta innvan-
drere, oppdra barn under bombetrussel,
generasjonsmotsetninger, likelgnnsprinsip-
pet som blir omstridt ved at mange tar arbeid
utenfor kibbutsen, og hvordan en tallmessig
gkende eldregenerasjon skal tas vare pa.

Studiegruppa pd vei til tempelplassen i Jeru-
salem. Alle deltakerne unntatt fotografen
som befant seg bak kamera.

| FORENINGSNYTT

Travel og innholdsrik tur

Historiske steder

Naturligvis er dagens Israel et sterkt mgte
med bibelhistoria, men i utgangspunktet ma
en akseptere at det er en blanding av ikke-
dokumenterte og dokumenterte evangelie-
plasser. Den faglige reiselederen, professor
Hans Kvalbein, métte derfor, av mangel pa
héndfaste bevis, bruke begrepet from fan-
tasi. Det forringer bare delvis opplevelsen av
a ferdes i Jesu fotspor. Vi beveget oss bade i
de mest turistfiserte og i mer avsides omra-
der. Av de siste star Tel Dan som en stor
opplevelse. Her er ett av kildeutspringene
for Jordan, og utgravinger viste oss bysam-
funn helt tilbake til kananeisk tid, ca. 1800
F. Kr. Stedet er ogsé et naturreservat.

Utgravingene i Qumran viste oss et utro-
lig rikt miljg i karrige omgivelser for esse-
nerne, en utbrytergruppe forfulgt av ledende
religigse kretser rundt tempelet. I &r feires 50
ars jubileum for funnene av Dgdehavsril-
lene som bl.a. viser at Johannes-evangeliets
sprak- og tankeverden har sin parallell 1 et
jodisk miljg.

Fra bysantisk tid imponerer Beit Shean, et
spesialisert bysamfunn med amfiteater, tea-
ter, bad, avenyer med sgylerekker og arka-
der, templer og synagoge. De enorme utgra-
vingene viser ogséd flotte mosaikker. Dette
omradet kan trygt sammenliknes med tilsva-
rende steder i Hellas og Tyrkia. Stedet er
omtalt i GT som stedet der filistrene hengte
Sauls kropp opp pa muren.

Fra Jesu tid stir omradet ved Genesaret-
sjgen sentralt, f.eks. Tabgha der vi finner
Brgdunderkitken og Saligprisingskirken.
Den siste ligger pa en vakker hgyde med
utsikt over omréadet der Jesus levde og virket

i Galiela. Nasaret med Bebudelseskirken og
Kana var ogsa en del av opplegget, og begge
steder opplevde vi fargerike bryllup, riktig-
nok uten et vinunder. Av andre steder nev-
nes her bare Dgdehavet, Massada og Jeriko
som hgrer med til enhver rundtur i Israel.

Ved siden av Galilea er Jerusalem og Bet-
lehem av spesiell historisk interesse. En van-
dring pa Oljeberget, i Getsemane og Gamle-
byen i Jerusalem inneholder flere lag av his-
torie, bade j@disk, kristen og muslimsk.
Tempelplassen med Klippedomen og El
Aqsa-moskeen er ikke bare ruvende bygg-
verk, men ogsa symboler i den aktuelle stri-
den om Jerusalem. Hvor sterke symbolene
er, sa vi under besgket i den nyépnede tun-
nelen langs bymuren. Den kan vanskelig
sies 4 underminere «hellig grunn» for jgder
eller muslimer, men den ga et godt bilde av
byens historiske utvikling.

En stat i konflikt

Nar Israel nevnes i norske media, gjelder det
naturligvis forholdet mellom israelere og
palestinere og den snart ettirige stillstand i
forhandlingene etter Oslo-avtalen. Utsagnene
fra dem vi hadde mgter med, inkludert en
muslimsk arabisk journalist, var forbausende
samstemmige: Det eksisterer en fundamental
gjensidig mistro mellom partene som det vil
ta tid & overvinne, men det er samtidig bare en
vei ut av ufgret, og ikke a fortsette forhand-
lingene er i realiteten blodig utslettelse.

Skal forhandlingene komme i gang igjen,
mé begge parter gi noe uten a tape ansikt.
Israel plassering av bosettinger i de okku-
perte omradene, blir vanskeligere 4 endre til
lengre tid som gar. Men det pekes ogsé pa at
70 prosent av dem som bor der, okkuperer
12 prosent av Vestbredden langs grensa.
Dette bgr gi forhandlingsmuligheter. Over-
for israel blir det understreket at de bl.a. mé
gi ikke-jgder samme rettigheter som jgder til
bosetting, flytting, gjgre militertjeneste.

Tidligere har ogsé en stor del av den ara-
biske befolkningen pa Vestbredden og i
Gaza arbeidd i Israel. Etter mange grense-

Va norske guide Elin Clausen Elkouby eng- -
sjerte deltakerne med solide kunnskaper og
godt humgpr.

stengninger har israclske arbeidsgivere na
engasjert asiatisk og @steuropeisk arbeids-
kraft, mange illegalt. Dette har fratatt mange
palestinere arbeidsplassene og gkt de sosiale
problemene og fattigdommen. Problemet er
seerlig stort i Gaza som i lgpet av 12 — 15 ar
vil gke folketallet fra 1 til 2 mill. pa et sveert
begrenset landomrade.

Men vi fikk ogsa klart papekt at staten
Israel er i strid med seg sjgl. En teokratisk
utvikling, pa linje med den vi ser i araber-
land, rammer ogsé Israel. Enhver regjering
blir presset av smépartier, serlig religigst
ultraortodokse, som setter klare betingelser
for & delta i en flertallsregjering. Disse grup-
pene er ikke minst preget av en fundamenta-
lisme som sier nei til enhver avgivelse av
territorium.

Ogsa pa andre omrader gjgr disse gruppene
seg gjeldende. I Jerusalem har halvparten av
alle jgdiske skolebarn ultraortodoks og religigs
bakgrunn. De har sine egne skoler, og barna
her mgter ikke andre jgdiske barn. De ultraor-
todokse har en langt hgyere fgdselsrate enn
andre, og mange frykter den dominans de kan
fa. En jgdisk mor uttrykte at denne konflikten
pé asikt trolig er farligere enn konflikten med
palestinerne.




TEMA

Otto Krogseth:

Moderne — Postmoderne — Antimoderne

Perspektiv pa postmodernismen

Det har lenge vert god tone blant akademi-
kere & ta avstand fra begrepet postmoder-
nisme — begrepet oppfyller ganske enkelt
ikke akademiske presisjonskrav. Det er
imidlertid tvilsomt om et begrep som er sa
utbredt i bruk lar seg begrense eller forby.
Det er dessuten undertegnedes oppfatning
at begrepet alt i alt bade er brukbart og
fruktbart — bare man sier fra hva man gjgr
nér man bruker det.

For det fgrste er det viktig at postmoder-
nismen ikke presenteres som en -isme med
et bestemt og entydig idé- eller meningsinn-
hold. Begrepet bgr heller ikke brukes som
en bastant epokebetegnelse, slik at perioden
— i dette tilfelle var egen tid — entydig og
endimensonalt pafgres bestemte kjenne-
tegn. Som vi senere skal se, er det ikke i
pakt med postmodernismens egne premis-
ser 4 bruke begreper slik at de avbilder en
ekstern realitet som objektivt er slik eller
slik.

Hva er sa postmodernisme? Jeg foretrek-
ker & bruke begrepet som et tids- eller men-
talitetsdiagnostisk peilebegrep. Diskursen
omkring det postmoderne sgker & mane
frem en moderne mentalitet, en samtidsbe-
stemt sinnstilstand som bare kan tydes ten-
tativt og ikke entydig kodifiseres. Selvsagt
kan der vare gode grunner for & forholde
seg kritisk til diskursen. Er teoriene repre-
sentative og allment relevante? Dekker de
f.eks. var norske erfaringsvirkelighet? Selv-
sagt kan vi ogsd kritisk peke pa problemene
ved 4 diagnostisere vér egen samtid. Er ikke

det samtidige for nert til 4 vere synlig?
Mangler vi ikke den analytiske distansen?

Det er min oppfatning at selv om postmo-
dernisme-diskursen er motsetningsfull og
forvirrende, sa kaster den ogsa lys og gir
synliggjgrende perspektiver. Men det er
min mening at den samtidsdignostiske
gevinst gis vel sd mye i forhold til hva dis-
kursen (symptomalt) viser som hva den
(eksplisitt) sier.

Ogs& min tolkning av postmodernisme-
diskursen er symptomal — og subjektiv.
Selvsagt kan en slik kortfattet samlende
mentalitetsbeskrivelse av det postmoderne
bare i liten grad fange inn forskjeller mel-
lom tenkere, teoriomrdder og (nasjonale)
tradisjoner.

Det moderne prosjekt
Det er vanskelig & tyde tidens tegn, slik
postmodernismen forsgker & gjgre det. Men
n& handler heldigvis ikke disse diagnosefor-
spgkene bare om var aktuelle samtid. Den
foregar for en stor del i form av et oppgjgr
med en tidligere fase — som lettere lar seg
beskrive pé avstand; nemlig «det moderne».
Det moderne, moderniteten, modernis-
men, det moderne prosjekt — betegnelsene
er mange, hva er det som betegnes? Her er
det for det fgrste &penbart at betegnelser
som det moderne prosjekt er mer konstruk-
sjon enn rekonstruksjon. Det dreier seg om
et tolkningsperspektiv pa postmodernitetens
egne premisser, om vidlgftige forsgk pa &
syntetisere og finne sammenheng i langsik-
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tige og temmelig sammensatte utviklings-
prosesser.

I sin enkleste og mest banale form kan det
moderne prosjekt beskrives som et antime-
tafysisk, antireligigst, antiautoritert og tra-
disjonskritisk frigjgrings- eller opplys-
ningsprosjekt. 1 forhold til det «premo-
derne» er prosjektet alternativt. Det dreier
seg om alternative utopier og malsetninger,
alternative fortellinger eller «metafortel-
linger» — fortellinger om frihet og frigjgring
i lys av filosofi, vitenskap og teknologi, i
regi av freudianisme, marxisme eller andre
emansipasjonsideologier eller mistankens
avslgringsstrategier.

Det moderne prosjekt er nytidens posjekt.
Fr. Bacons «kunnskap og makt» fra
omkring 1600 er prosjektets hovedparole.
Fra begynnelen av var prosjektet entydig
optimistisk — et befrielsens prosjekt der
vitenskap og teknikk og progressive ideolo-
gier skulle frigjgre mennesket bade fra
avhengigheten av natur og av tradisjon.
Opplysningens tenkere hadde lite syn for de
destruktive mulighetene i den menneskelige
kunnskapsmakten.

Disse optimistiske moderne metafortel-
lingene vurderer postmodernistene ut fra et
helt annerledes desillusjonerthetens stasted.
Forjettelsens fortellinger appellerer ikke
lenger, skaper ingen troverdige maélset-
tinger, verken etisk eller politisk. Det dreier
seg om utbrente utopier, visnede visjoner,
feilslatte prosjekter — kanskje endog mytens
eller overtroens fortellinger.

Beslektet med det moderne prosjekt er
ogsa begreper som modernitet, modernisme
og modernisering. Mens modernitet langt
pé vei brukes synonymt med det moderne
(prosjekt), har modernisme en noe snevrere
betydning. Her tenkes sa@rlig pa den este-
tisk-littereere kulturbevegelsen fra midten
eller slutten av det forrige drhundret av,;: med
Baudelaire som en tidlig hovedfigur.
Modernismen er en senmoderne kultur-
strgmning — faktisk foregriper den med sin
nihilisme og decandence postmodernismen

(jfr. senmodernistene Horckheimer/Ador-
nos fornuftkritikk i Opplysningens dialek-
tikk, der de viser hvordan opplysningspro-
sjektet lett slar over i demonisk destruktivi-
tet).

Begrepet modernisering forbindes s®rlig
med sosiologen Max Weber, som beteg-
nelse pa sosiale rasjonaliserings-, pluralise-
rings- og differensieringsprosesser som
serlig skyter fart fra slutten av 1700-tallet
av.

Konstruksjonen av det moderne (pro-
sjekt) bgr ikke primeart bedgmmes med hen-
blikk pa sant/usant, men heller med hensyn
til forstielsesmessig fruktbarhet. Det ma
sees som et polemisk bestemt profilerings-
prosjekt, der de postmoderne betoner mot-
setningsforholdet til det moderne. Men som
vi senere skal se er motsetningsforholdet
tvetydig. Representerer postmodernisme og
postmodernitet en overskridelse av det
moderne i form av et annerledes(hetens
alternativ) - eller bekrefter det postmoderne
bare modernitetens og moderniseringens
selvforsterkende utviklingsdynamikk?

Det postmoderne alternativ-«prosjektet»
Postmodernismens tvetydighet — eller tosi-
dighet — av viderefgring og opposisjon, av
radikalisering og reaksjon — i forhold til det
moderne kommer kanskje tydeligst til
uttrykk i (forbindelse med) problemfeltet
pluralisme/pluralitet. Pluralisering er som
kjent et hovedaspekt ved moderniseringens
oppgj¢r med den «premoderne» enhetskul-
turens totaliserende tendenser. Men ifglge
postmodernistene representerte modernis-
men bare en innbilt eller sterkt begrenset
pluralisme eller pluralitet. Modernistene er
fremdeles «fundamentalister» i sin tro pa
sannheten og metoden - det gjelder hele den
filosofiske tradisjonen fra Descartes via
Kant til Habermas. De er ogsd «totalise-
rende» i troen pa at der finnes faste forank-
ringer i de sikalte «sisteinstanser» (f.eks.
sansene, fornuften eller spriket). De er ogsd
faste i troen pd mistankens endimensjonale




avslgringsstrategier (hos en Marx, en Freud
og en Nietzsche), eller i troen pé friheten
som historiens hgyeste mal.

Den postmoderne fornufts- eller rasjona-
litetskritikken lar den kritiske moderne for-
nuften i smake sin egen medisin. Den stil-
les selv for domstolen og utspgrres kritisk
med hensyn til legitimitet. Den triumfe-
rende opplysningsfornuften trengte jo tidli-
gere ikke & legitimere seg - den var stolt og
selvbevisst hevet over slikt. N4 er det net-
topp denne stoltheten og selvbevisstheten
som angripes. Mistanken rettes mot de filo-
sofiske mestertenkerne, mot fornuften som
maktinnskrenkende torturredskap, mot dens
hensynslgse analyserende, betvingende og
altbeherskende makt.

I kraft av det totaliserende fornuftsbegre-
pet og troen pa universelle normer og all-
menngyldige sannheter, blir modernitetens
pluralisme eller bekreftelse av pluralitet
sterkt begrenset. Her tenker postmodernis-
men i sammenligning radikalt pluralistisk —
1 betoningen av fornuftens og sannhetens
forskjellighet og i sansen for det kulturelt
mangfoldige, etnisk, lokalt og individuelt.
Postmoderne er den selvfglgelige aksepta-
sjonen av at det brokete mangfold av livs-
mgnstre og normsett ma eksistere side om
side 1 det moderne (konsum)samfunnet.
Man stiller seg apen for en pluralitet av like
gyldige stilarter, likeverdige paradigmer,
inkommensurable sprakspill. Denne plura-
listiske apenheten vender seg ogsd mot his-
torien og dens mangfold av stilarter i en
slags eklektisk nyhistorisme. Vi fér en
hyperpluralisme der modernitetens store
fortellinger erstattes med et virvar av smé
mikrofortellinger.

Hyperpluralisme korresponderer ogsa
med hyperindividualisme. @kt valgmang-
fold bevirker subjektivisering, pluralisering
radikaliseres i retning privatisering. Motsatt
kan ogsé individualiseringens og subjektivi-
seringens kulturtendenser gke valgmang-
fold og valgbelastning. Valgene blir mer
subjektive og selvkomponerte - de blir frie,

flyktige og eksperimentelle konsumvalg i en
stadig mer dpen og mangfoldig markedssi-
tuasjon.

Den postmoderne subjektiviteten og
identiteten

Postmoderne hyperindividualisering og
subjektivisering innebazrer ikke som i
humanismen en forestilling om et fast og
enhetlig subjekt eller ego. Postmodernis-
tene — eller poststrukturalistene som de ogsé
kalles — viderefgrer p4 mange méter struktu-
ralismen i deres «antihumanestiske» opp-
Igsning av subjektet. Det skjer i papek-
ningen av de strukturer, roller og relasjoner
— av spriklig, kulturell eller samfunnsmes-
sig art — som konstituerer subjektiviteten.
Poststrukturalistene Lacan og Derrida
dekonstruerer eller desentrerer jeget, opplg-
ser dets enhet, fratar det dets kjerne og sub-
stans.

Denne postmoderne desentrering av sub-
jektet er selvsagt ikke bare resultat av rene
refleksjonsprosesser — ogsd kulturelle og
sosiale endringer i det postmoderne mé
trekkes inn til belysning av problemfeltet.
Jo mer foranderlig og fragmentert, jo mer
mobil og mangfoldig virkelighetserfaringen
blir, jo mer «opplgst» blir identiteten. Mens
det tidligere, mer stabile tradisjonssamfun-
net skapte en identitet formet av familiens,
klassens eller kjgnnets faste roller, eller av
kulturens faste normer og tradisjoner, er den
(post)moderne identiteten fragmentert, for-
anderlig, fragil, flyktig og fremmedgjort. En
slik identitet gir ogsa et endret virkelighets-
forhold - ogsa den ytre virkeligheten blir
uten soliditet og substans, den forflyktiges i
fiksjonalitet og estetisk overflateflimmer.

Postmoderne tenkere som Jamesen og
Baudrillard forbinder denne subjekts- og
virkelighetsforstaelsen med det senkapita-
listiske konsumsamfunnet og media- og
tegnkulturen.  Simulasjonsindustrien og
tegn-implosjonen underminerer selve reali-
tetssansen, tegnene blir «hyperreelle», de
blir virkelighetsproduserende kopier uten

original. I et moderne tegnproduserende
informasjonssamfunn er alt sprék- og medi-
aformidlet — det semiotiske og estetisk
betraktende virkelighetsperspektivet domi-
nerer. En substanslgs, flimrende og mange-
tydig virkelighet utleverer seg lettere til
estetisk overflatebeskrivelse enn til filoso-
fisk avslgring med tanke pa entydig mening.

Dette estetiske, ironisk-opplgste virkelig-
hetsforholdet er nok typisk for det postmo-
derne, men det er ikke hele saken. Ogsa en
Z. Baumans postmoderne etikk hgrer med 1
det postmoderne bildet. Noen finner det
kanskje merkelig at den postmoderne sub-
jektiviteten gir rom for etikk i det hele tatt.
Hvordan kan moral basert pd personlig
ansvarlighet overhodet forankres i en iro-
nisk-opplgst subjektivitet?

Baumans etikk er fundamentalt forskjellig
fra modernistenes moralske verdensbeher-
skelsesprosjekt (i lys av en universell rasjona-
litet). Modernistenes overmodige forsgk pa &
overfgre rasjonalismens sosiale ingenigr-
kunst p& moralens omrade — ved & basere den
pad formalistisk regelstyring og universelle
rasjonale normer — resulterte i en avpersonali-
sert etikk som fjernet den moralske nzrheten.
Denne avhumaniserte, anonymt byrakratiske
moralen kan fa fatale konsekvenser. 1 boken
Modernity and the Holocaust gjgres den
medansvarlig for nazismens grusomheter i
kraft av sin dehumaniserte ansiktslgshet og
anonymt byrakratiske moralitet.

Baumans etikk viser dermed at postmo-
dernitetens tap av méalestokker og av objek-
tive moralske bedgmmelseskriterier — og
dermed umuligheten av en rasjonalistisk-
universalistisk etikk — ikke med ngdvendig-
het resulterer i ansvarslgs estetisering og
eksperimentell vilkdrlighet; der kan ogsa
gis rom for en personal n®rhetsetikk.

Postmodernismen - lykkelig nihilisme
eller desillusjonert melankoli? '
Svaret p& overskriftens spgrsmal skal gis
med en gang — men det innrgmmes at det
baserer seg pa et stykke subjektiv, forutset-

ningsbasert, symptomal tolkning: Postmo-
dernisme — diskursen bekrefter, tross visse
lyspunkt (som hos Bauman) modernisering-
ens destruktive dynamikk i retning av verdi-
messig forvitring og kulturell krise.

Lyspunktene ligger i selve overvinnelsen
av rasjonalismen, universalismen og den
naive optimistiske opplysningstroen. Her
skaper desillusjoneringen stgrre dpenhet for
det irrasjonale — ogsa religigst-mysterigse —
og for tradisjoners og tidligere tiders vis-
dom og erfaringsgrunnlag. Spgrsmadlet er
imidlertid om postmodernismen tilbyr noe
alternativt barekraftig budskap, eller om
den bare leder lenger inn i den tomme skep-
tisime og nihilisme.

Selv hevder enkelte postmodernister at
de representerer en «lettere» og lykkeligere
form for nihilisme enn modernismens. Man
hevder seg «lykkelig» fritatt ikke bare fra
«sannhetene», men ogsd fra de belastende
ambisjoner om 4 finne dem. Det er ikke bare
Gud som er dgd, skryter de, men ogsa etter-
lysningen og savnet av ham. Det er mulig at
Jesus er svaret, sier en dansk postmodernist
(med prisverdig apenhet for alle mulighe-
ter), men hva var nd spgrsmalet?

Akkurat i proklameringen av den «lette
nihilismen» — i utskiftningen av serigs sann-
hetssgken med skeptisistisk-ironisk lek med
alle muligheter — virker postmodernistene
sant & si lite troverdige. Allerede filosofen
Hegel brukte betegnelsen, ikke lykkelig,
men «ulykkelig bevisshet» pid denne iro-
nisk-lekende dndsholdningen (som han fant
hos romantikerne), der virkelighet opplgses
i rene muligheter for subjektive fantasi-
bearbeidelser. Og Sgren Kierkegaards
«estetiske stadium» har vesentlige kjenne-
tegn til felles med postmodernistenes sub-
stanslgse ironiske skeptisisme.

Sannsynligvis er den postmoderne til-
stand — dersom vi kan tale om en slik— min-
dre lett og lykkelig enn den moderne.
Modernistene hadde i det minste et alterna-
tiv og et opprgr & finne fotfeste i. Men uten
opprgrets alternativ blir resultatet en negati-
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vitet og en desillusjonerthet som over tid er
menneskelig uuttholdelig. Postmodernis-
mens skeptisistiske subjektivisme og hyper-
pluralisme blir den beste bekreftelsen péd
modernitetens iboende nihilistiske negativi-
tet.

I det postmoderne, sier tyskeren Peter
Sloterdijk, har modernismens fremtidsopti-
misme slatt over i en fremtidslgs prosess-
melankoli. Det postmoderne mennesket
migrerer melankolsk mellom et forvirrende
mangfold av sosiale og kulturelle verdener
— 1 en ustanselig og formalslgs forandring,
en nomadisk eksistens uten mal og mening,
en evig turisme uten retning og reiserute.

Utviklingen i tenkningen hos de enkelte
postmodernister viser tydelig at den post-
moderne tilstand i det lange lgp ikke frem-
bringer lykkelig nihilisme, men snarere des-
illusjonert meningstomhet og melankoli. T
sine siste skrifter — f.eks. i et essay om Ame-
rika — fantaserer Baudrillard omkring virk-
ningen av Guds dgd. Han taler faktisk bade
om Guds fgrste og Guds annen dgd. Med
Guds fgrste dgd menes forbindelsen mellom
Guds d¢d og menneskets dgd, eller det sta-
dig mer substanslgse subjektets dgd. Men i
forlengelsen av Guds dgd skjer ogsa, ifglge
den desillusjonert gamle marxist, samfun-
nets eller historiens dgd — i erfaringen av at
der intet viktig eller verdifullt skjer lenger.
Vi har tapt alle drgmmene og fortviler over
at der ikke lenger er noe igjen & begjere.
Baudrillard er blitt den gammeltestament-
lige profeten som roper i grkenen, en post-
moderne apokalyptiker som kryptoreligigst
fabulerer om hapet som vokser pé ruiner.

Vi har sé lang forsgkt oss p& noen symp-
tomale — og subjektive — tolkninger av post-
modernisme og postmodernitet. Et viktig
forstaelsesperspektiv har vart at diskursen
er vel sa interessant ut fra det den implisitt
viser (av mentale virkninger og kulturelle
konsekvenser) som ut fra hva den eksplisitt
sier. Her er der en diskrepans mellom egen
selvforstdelse (som alternativ til det
moderne) og implikasjoner og konsekven-

ser (forsterkede virkninger av modernise-
ringen).

Fortolkningsperspektivet pd modernise-
ringens mentale og kulturelle krisevirk-
ninger er fglgende: forvitrede meningskil-
der, desentrert subjektivitet og fragmentert
virkelighetsforhold inneberer identitetspa-
kjenninger som er utalelige over tid.

Den (post)ymoderne kulturteoretiker som
vel tydeligst har vist sammenhengen mel-
lom de moderne media- og markedskrefte-
nes identitetsoppsmuldring og narsissistisk
moral og mentalitet, er Chr. Lasch. I bgker
som The Minimal Self og The True and
Only Heaven diagnostiserer han treffende
utviklingen av en egosentrisk og konstant
stimulisgkende subjektivitet som i desperat
mangel av forankring og hapsprosjekter
sgker tilflukt i terapeutisk selvpleie eller
andre privatiserte og selvsentrerte overle-
velsesstrategier.

Ogsd Z. Baumann ser ut til & bli stadig
tydeligere oppmerksom pad postmodernis-
mens negative symptombetydning. I en
artikkel nylig trykket i Morgenbladet
omtaler han postmoderniteten som identi-
tetsopplgsningens og valgforvirringens til-
stand, som tilstanden der frihet slir over i
vilkérlighet —der mennesker er omstreifere,
turister i sin egen verden. Det postmoderne,
hevder han, er sammensvergelsen mot
fjerne maél, livslange prosjekter, varige for-
pliktelser, uforanderlige identiteter.

Postmodernitet og antimodernitet

At en slik understimulert og oppsmuldret
identitet krever sine kompenseringer og kri-
sebehandlinger, er de sékalte antimoderni-
tetsbevegelsene det tydeligst talende sym-
tom pa.

Med antimodernitetsbevegelser mener
jeg tidstypiske reaksjoner pd modernise-
ringen som kan iakttas over et vidt spekter.
Vi skal her serlig ga inn pa nyreligigsiteten
som antimoderne kompensasjonsreaksjon.
Men ogsa den aktuelle verdibglgen kan tol-
kes som antimoderne reaksjon pé verdienes

forvirring og forvitring. Tidssymptomatisk
er ogsa nytradisjonalismen som kompensa-
sjonsreaksjon pa en moderne foranderlighet
som river oss opp med rgttene. Tilsvarende
ser vi hvordan moderne internasjonalisering
og uniformering fremprovoserer en ny aner-
kjennelse av etnisk, nasjonalt og lokalt kul-
turmangfold. Typisk er ogsa hvordan natur-
mystikk og romantikk-bglge blir reaksjoner
pa rasjonalisme og moderne teknologisk
virkelighetsforandring.

Antimodernitetsbevegelsene er motkul-
turelle reaksjoner som kompenserer overbe-
lastet — eller understimulert — identitet. Tra-
disjonskritikk og fremtidstro avigses av
meningsperspektiver knyttet til tradisjons-
verdier, rgtter og kulturell identitet. Det
sgkes fortvilt etter sosial og mental identi-
tetshjelp i forhold til en altfor forvirrende,
fragmentert og foranderlig moderne virke-
lighet.

Vi skal avslutningsvis konsentrere oss
om nyreligigsiteten som antimodernitetsre-
aksjon og se hvordan den lar seg (sympto-
malt) tolke som kompenserende identitets-
sikring i reaksjon pa samfunnets allmenne
identitetsopplgsning. Selvsagt har nyreligi-
gsiteten forskjellige former — fra nyéandelig
terapireligigsitet til kristen konservativ fun-
damentalisme — men forskjellighet i kom-
pensasjonsformer utelater ikke felleskap i
kompensasjonsbehov ut fra de samme iden-
titetsbelastninger.

Generelt krever det en forklaring at nyre-
ligigsiteten blomstrer sa sterkt i dagens situ-
asjon, pa tross av modernisering og sikre
sekulariseringsprognoser. Lenge radet jo
den oppfatning at det moderne samfunnet
bare kunne imgtese stadig sterkere sekulari-
seringssymptomer. Den fgrmoderne tilstand
med religionen som basis og barebjelke og
fast fundament for kultur og samfunn er
definitivt avlgst av aksellererende pluralise-
ring og avsakralisering. Bide kulturlivets
omrader - «verdisferer» som vitenskap,
etikk og estetikk — og samfunnssektorer
som gkonomi, utdanning, helse etc. baserer

seg pa en ikke-religigs sekuler profesjona-
litet. Ja, i denne situasjonen ma religionen
(kristendommen) finne seg i & bli en av
mange institusjonelle sektorer eller sfaerer —
ett subsystem pa linje med de andre.

Men religionens marginalisering er ikke
en beskrivelse av hele bildet. Avsakralise-
ring ledsages av resakralisering — samtidig
med sekularisering og materialisme blom-
strer nyreligigsitet og nyandelighet. Forkla-
ringen pd denne dialektiske tosidighet kan
vere fglgende enkle: Modernisering og
sekularinger belaster identiteten var si
sterkt at religionen revitaliseres som kom-
pensasjonsreaksjon og reparerende krisebe-
handling.

Mitt spgrsmaél til nyreligigsiteten blir na
felgende: Hva forteller subkulturreligigsite-
ten om mangeltilstandene i storsamfunnet?
Gir kompenserende identitetsbygging og
identitetsreparasjon fruktbar (felles) forkla-
ring péd nyreligigsitetens forskjellige for-
mer? Er det ikke identitetsbefestelse man
famler etter i jakten pa meditativ fordypning
og selvutviklingsstrategier gjennom sterke,
ekstatiske erfaringer, innenfor tette felles-
skap, gjerne med sterk ledelsesstruktur,
grensesetting, ordenskrav osv. Er ikke den
holistiske syntesetenkningen i New Age og
terapireligigsiteten a forstd som en protest
mot identitetsbelastende oppsplitting og
segmentering i storsamfunnet — forsgk pa a
reparere identitet, finne ny identitetsgrunn
under den flyktige foranderligheten etc.? Er
ikke fundamentalismens sterke, rene og
enkle valg & forstd som kompensasjonens
reaksjon pa storsamfunnets postmoderne
hyperpluralisme og valgforvirring? Ifglge
religionsforskeren N. Ammerman er funda-
mentalismen et forsgk pa 4 etablere en «de-
differensiert virkelighet» der alle oppsplit-
tede og segmenterte sferer pany knyttes
sammen. Eller tenk pa Laschs diagnose av
det gyeblikksfikserte og historielgse «mini-
male selvet». Her kompenseres mangelen
pa forankrende fortid og meningsgivende
fremtid gjennom religigse meningssystemer




som gir kontinuitet bakover (til en hellig
fortid) og perspektiv fremover (gjennom
religigse helbredelseshdp og hdp om gjen-
komst og gjenopprettelse).

Men her md vi ogsd koble inn en liten
reservasjon: Den nye religigsiteten er pri-
mert, men ikke bare & forstd som antimo-
derne kompensasjonsreaksjon pa hyperplu-
ralistisk forvirring og moderne, media- og
markedsstyrt segmentering og oppsplitting.
Ved siden av & vare kompenserende mot-
kultur er den ogsé avspeilende «medkultur»
— ikke bare opposisjon eller reaksjon pa
sekularisering og modernisering, men ogsa
symptom pa disse.

Nyreligigsiteten avspeiler eller bekrefter
den (post)moderne tilstand fgrst og fremst
gjennom sin sterke subjektivisme og indivi-
dualisme — i betoningen av de frie, flyktige,
eksperimentelle valg i forhold til et hyper-
pluralistisk religigst supermarked. Religion
er gjenstand for subjektive markedsvalg —
typisk uttrykk for det postmoderne lifestyle-
mangfold, et speilbilde av forbrukerismens
stadig stimulisgkende bruk og kast-mentali-
tet. Typisk postmoderne er ogsa en religig-
sitet som det investeres i for & oppné hgyere
selvutviking, gkt yteevne og suksess. Ogsa
innenfor kristen nyfundamentalisme og
karismatisk vekkelse (f.eks. den sékalte
«trosbevegelsen» finner vi sterke innslag av
moderne markedsfgringsmetoder og vekt pa
vekkelse som vei til «verdslig» vitalisering
og suksess.

Konklusjon

Vi har prgvd oss pa en symptomal tolkning
av noen hovedaspekter ved postmodernis-
mens problematikk. Leseren har sikkert
merket seg den tydelige kulturpessimis-
tiske grunntendensen i tolkningsforsgket.
Sentrale stikkord har vert: fragmentering
og segmentering, hyperpluralisme, hyper-
individualisme og hyperskeptisisme, nar-
sissisme og nihilisme, identitetsbelastende
valg- og markedsmangfold, mediestyrt
mentalt flimmer, forvirring av felles haps-

og meningsprosjekter, av moralske maélset-
ninger og mélestokker. De kulturelle
moderniseringsprosessene og deres radika-
lisering i den post- eller hypermoderne situ-
asjonen avdekker en kulturtilstand som er
moralsk og menneskelig utilelig over tids —
dysfunksjonell pa samfunnsplanet, moralsk
destruktiv pa individplanet.

Optimister av legning vil sikkert oppo-
nere mot denne diagnosen. Overrasker
ikke menneskenaturen stadig med sin evne
til plastisitet og tilpasning? Er det si uten-
kelig at der kan bygges opp et beredskap
mot de identitetsnedbrytende fragmente-
ringskreftene — at vi kan bli i stand til &
migrere mellom de mange og motstridende
meningssystemene, normsettene og sprak-
spillene? Kan vi ikke trene oss opp til & bli
mangekulturelle, til & tale moralsk krys-
spress og normforvirring — uten & bli fly-
tende, fragmentert og flimmeraktig inn-
vendig?

Min diagnose er altsd en annen. Ikke
minst antimodernitetsbevegelsene varsler
om en identitetsbelastet mentalitet som kre-
ver kompenseringer og krisebehandling.
Nyreligigsiteten har her serlig stor symt-
omverdi. Det samme har moralske kriseten-
denser i1 ungdomskulturene — gkning i selv-
mord, rusmiddelmisbruk og voldskriminali-
tet. Det dreier seg her om dypereliggende
kulturelle og moralske pakjenninger som all
verdens materielle framskritt er ute av stand
til & bgte pa.

Postmodernisme-diskursen avdekker en
identitet og en mentalitet uten fundament
for moralsk ansvarlighet — uten det mini-
mum av indre sentrum eller substans som
ma4 til for 4 integrere det mangfold av iden-
tifikasjoner og pavirkninger som den
(post)moderne situasjonen pafgrer oss.

Bare en gud kan redde oss n4, uttalte filo-
sofen Heidegger resignert i et intervju like
fgr sin dgd. Ogsad erlige kulturradikalere
innser at det vi dypest sett strever med er
sgrgearbeidet etter Guds dgd — at moderni-
seringen og sekularisering har pafgrt oss

mangelsykdommer som sitter i selve mar-
gen av vart menneskebilde.

Postmodernismen avdekker i sin mest
nakne og radikale form barekraften i vart
moderne vestlige eksperiment — at det barer
i seg en forsterkende nihilistisk negativitet,
at det er et eksperiment i sosial segmente-
ring, kulturell fragmentering og moralsk
relativisering.

Spgrsmalet om der kan finnes kultur-
eller moralterapeutiske mottiltak mot opp-
Igsningstendensene, maétte bli tema for en
ny og stgrre artikkel. Sikkert er i alle fall at
situasjonen gjgr det lettere enn pa lenge —
f.eks innenfor feltet skole og oppdragelse —
a argumentere for revitalisering av de tradi-
sjoner og referanserammer som kan virke
sosialt integrerende, kulturelt forankrende,
moralsk og meningsmessig motiveriende.
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Per. M. Aadnanes:

Mellom postmodernisme og

synkretisme

Stretankar om kulturutvikling og religionsundervisning

I samband med dei omfattande reformene
det norske skuleverket har gjennomgitt
no pa 1990-talet, har ogs4 religionsunder-
visninga komme p4 dagsordenen. Szrleg
har kristendomsundervisninga i grunn-
skulen gjennomgétt store endringar, si
store og prinsipielle at ein eigentleg talar
om eit heilt nytt fag. Mange ulike motiv
ligg bakom dette nye faget. Men ei
hovudmaélsetjing har vore & utrusta skulen
med ei undervisning om religionar og
livssyn som korresponderer betre med
den situasjonen av livssynsmessig, religi-
#st og kulturelt mangfold vi etterkvart
opplever ogsé i Noreg.

Det nye kristendomsfaget har utlgyst
omfattande og langvarige debattar. Ikkje
minst har idealet om 4§ samla alle elevar i
ei felles undervisning sett visse grunnleg-
gjande pedagogiske og juridiske spgrsmal
omkring religionsundervisning generelt
pd dagsordenen. Men usemjene knyter
seg og til svert ulike tolkingar av det nye
faget. Sdleis meiner talsmenn for fleire
minoritetsgrupper at faget framleis favo-
riserer kristendommen for sterkt, medan
tilhengjarar av det gamle kristendomfaget
gjerne hevdar at det nye har vorte for all-
ment og «ngytralt». Samanlikna med tid-
legare religionspedagogiske diskusjonar,
og dei frontlinjene ein kjenner fra desse,
har denne debatten i tillegg avslgrt nye og
til dels overraskande konstellasjonar.

Sidan det etter kvart har vorte vanske-
leg & plassera seg tydeleg nok i denne
uryddige slagtummelen, er det freistande

4 dra seg litt attende for 4 f3 eit betre over-
blikk. I staden for 4 kommentera dei meir
konkrete stridsspgrsmala, vil eg difor hel-
ler referera bade fagrevisjonen og striden
om denne til ein stgrre kulturdiagnostisk
samanheng. Det kan nemleg godt vera at
resultatet av slike revisjonar let seg styra
like mykje av dynamikken i sjglve kultur-
situasjonen var, som av dei fagre pedago-
giske tankane idealistiske planskrivarar
matte hylla. - Det er denne mistanken som
skal utdjupast i det fglgjande.

1. Postmodernitet og pluralisme

P4 bakgrunn av den veksande religigse
interessa vi har opplevd dei siste 20-30
ara, har nok enkelte kommentatorar vore
Iitt for raske til § erklera sekulariseringa
for eit synsbedrag. - Dersom ein i ordet
«sekularisering» hgyrer ein tese om at
religigsiteten er i ferd med & bli borte som
eit allmennmenneskeleg fenomen, over-
anstrenger ein sjglvsagt omgrepet kraftig.
Men dersom ordet «sekularisering» er
meint 4 gje ein karakteristikk av den
djuptgripande historiske prosessen Ves-
ten har gjennomlevd i nyare tid, d4 talar vi
om realitetar vi ikkje kan sli ein strek
over. Det er denne prosessen som har fri-
gjort kultur og samfunnsliv fra kyrkjeleg
formynderi, som har gjeve vitskap og
samfunnsordningar sekulere fgresetna-
der, og som har hengt eit ideal om auto-
nomi i moralske og livssynsmessige
spgrsmdl opp for individet. Vi mé sileis
ikkje oversja at denne prosessen har hatt

ein effekt pa eit djupt felleskulturelt plan,
ein effekt som har endra bade livsopple-
vinga hos vestlege menneske og sjplve
rammevilkira for livssynsdanning i kul-
turkrinsen var. Ngkkelen til & tyda sam-
tida ligg saleis nettopp i & forstd seg pa
denne eigenarta vestlege sekulariseringa.

No er det slett ikkje noka lett oppgave &
karakterisera denne prosessen. Ein ende &
ta fatt i kan vera a skilja mellom adjekti-
vet sekuler og partisippet sekularisert.
Poenget med det er at eit menneske godt
kan vera utsett for sekularisering utan 4 ha
tileigna seg ei sekuler livsinnstilling. Det
tyder at vi alle saman er offer for den his-
toriske prosessen sekularisering, enda til
dei av oss som gar rundt med religigse
fgrestillingar. Er vi «barn av var eiga tid»,
sd er vi og sekulariserte, dvs. vi har alle
del 1 dei felleskulturelle mentalitetane
som denne historiske prosessen har skapt.
Men vi er ikkje med dette utan vidare
gjennomfgrt sekulzre i alle oppfatning-
ane og holdningane vare.

Det er sarleg to ord som kan karakterisera
denne noko paradoksale kultursituasjo-
nen, nemleg pluralisme og postmoderni-
tet.

Postmodernismen er ein kulturdiag-
nose som seier at vi har lagt «modernite-
ten» bakom oss, dvs. den epoken vi gjerne
reknar fra opplysningstida av. Det tydele-
gaste skiljet mellom desse to epokane er
av kunnskapsteoretisk art. Moderniteten
er kjenneteikna av trua pa ein universell
menneskeleg rasjonalitet som grunnlag
for all kunnskap og vitskap, medan post-
moderniteten er eit uttrykk for at denne
trua har rakna. I staden for ein grunnleg-
gjande felles rasjonalitet, fir vi 4 gjera
med eit mangfold av (sprak)spel med sine
eigne reglar eller rasjonalitetar. - Pet er
séleis lett & sja at den samtidige livssyns-
marknaden nettopp er ei typisk side av «la
condition postmoderne».

Likevel ser mange meir av kontinuitet

enn av brot mellom modernitet og post-
modernitet. Det finst nemleg visse felles-
nemnarar som seier viktigare ting om den
sekulariserte livsopplevinga enn det at
trua pd den overordna rasjonaliteten har
brote saman. Det har t.d. vore vanleg &
peika pé subjektivismen som eit slikt
fenomen, dette at individet i prinsippet
ikkje kan ha nokon autoritet utanfor seg
sjglv. Ein er séleis sin eigen autoritet,
anten ein no let kjensler, samvit eller for-
nuft spela hovudrollen. Subjektivismen la
seg tidleg til rette som eit sentralt vilkar
for moderniteten, verksamt eigentleg heilt
frd Descartes erklerte sitt «Cogito, ergo
sum». Og dei fgrste signala om at denne
subjektivismen ogsé skulle ta av 1 post-
moderne lei kom alt i den etterkantianske
romantiske filosofien. I og med dei aktu-
elle postmodernistiske oppfatningane har
subjektivismen si til sist nddd si ytterste
og narpd absurde grense. Her er nemleg
subjektet sd opplgyst i flyktige rollar at
det ikkje lenger kan makta & fungera som
eit erkjenningsmessig sentrum. Difor vert
dei vala vi trass alt mé gjera ikkje berre
subjektive i «klassisk» moderne autonom
(les: sjplvansvarleg) meining, men ogsé i
postmodernistisk uforpliktande, tilfeldig
og altsa eigentleg likesal meining.

Poenget er at vi med subjektivismen,
som eit sentralt element i den mentalitets-
messige lagnaden sekulariseringa har fgrt
oss inn i, til sist har naddd ein fridom det
etter kvart fell temmeleg tungt & bera. For
sidan dei gamle spgrsmaéla etter dei ytter-
ste sanningane held fram med & plaga oss,
og vi ikkje ein gong har trua pa eit rasjo-
nalt og stabilt subjekt & stgtta oss til
lenger, synest vi & vera overlatne til ein
total og irreversibel relativisme.

Denne utviklinga i oppfatninga av subjek-
tet er ogsé grunnlaget for 4 forstd det vi
kallar pluralisme. Det er vanleg & bruka
dette ordet nir ein vil karakterisera eit
kulturelt mangfold der t.d. ulike religio-




nar og livssyn finst side om side. Likevel
er dette ein sprakbruk med glidande over-
gangar fra det & karakterisera pa «ngytral»
vis til det & normalisera eller til og med
idealisera. Ordet far da ein undertone av
program, som om mangfoldet i seg sjglv
skulle ha nokon eigenverdi. For & unnga
dette verdilada aspektet av ordet har
enkelte teke i bruk forma pluralitet, som
da skal fungera som ein alternativ og meir
ngytralt beskrivande term.

Det er ikkje visst om ein slik distink-
sjon let seg praktisera s@rleg lenge. Men
p4 eit reint teoriplan kan ei slik terminolo-
gisk arbeidsdeling kanskje hjelpa oss til &
sjd eit poeng. - Vi skilde nett mellom det &
vera barn av ein sekularisert kultur, og det
a vera sekuler for eiga rekning. Ein kan
séleis vera religigs midt i den sekulari-
serte kulturen. Det kan ein nemleg vera pa
valfri og tilfeldig subjektivistisk vis. Ein
kan sileis vera «personleg kristen» net-
topp fordi sekulariseringa har 1gyst opp
den halvmedvitne folkereligigse kristen-
trua som var normalsituasjonen sa lenge
den kristne einskapskulturen raddde. Pa
same vis kan vi kanskje tenkja oss at vi
kan leva i ein situasjon prega av pluralitet
pa det moralske, religigse og livssyns-
messige feltet, men utan sjglve a vera plu-
ralistiske av innstilling.

Men sa glatt gér det diverre ikkje. Vi
frir oss ikkje frd pluralismen like lett som
vi kan distansera oss fra ei konsekvent
sekuler livsinnstilling. I den verdilada
meininga vi har oppfatta ordet her, uttryk-
kjer det nemleg ein temmeleg ufrdkom-
meleg postmoderne mentalitet. For nar
sanninga berre kan vera subjektiv, fér
kvart subjekt til sist ansvaret for sine
eigne sanningar. Kvar og ein lyt difor ha
rett til & sgkja sanningar som er gyldige
for ein sjglv. Og ein ma til og med vera
budd pé at desse sanningane ogsa kan visa
seg 4 vera berre temporert gyldige. - Det
er eigentleg denne pluralistiske grunn-
holdninga som ligg til grunn for dei per-

sonlege fridommane vi har slatt fast i
menneskerettsfrasegnene. Og det er sjglv-
sagt denne som ligg til grunn for dei ide-
ala om «andsfridom og toleranse» som
formélsparagrafen for grunnskulen nem-
ner.

Spgrsmalet er altsd om ikkje denne plu-
ralismen representerer eit av dei mest
grunnleggjande pedagogiske imperativa i
den vestlege kulturkrinsen i nyare tid. I sa
fall er pluralismen knapt eit heilt valfritt
livs- og samfunnsideal, men heller & opp-
fatta som ein mentalitetsmessig funksjon
av den vestlege kulturutviklinga. I den
mon Vi i prinsippet oppfordrar kvarandre
til & sgkja sanninga for var eigen del, er vi
truleg gode pluralistar alle.

2. Pluralisme og religionsundervisning
Denne ufrdkommelege felleskulturelle
lagnaden synest altsa & forby oss 4 autori-
sera visse standpunkt i religigse og livs-
synsmessige spgrsmal som allmenngyl-
dige sanningar. Og det har medfgrt at
mykje av det offisielle samfunns- og kul-
turlivet etter kvart har kunna utfolda seg
pd agnostiske premissar. Til sist har
denne situasjonen ogsid medfgrt eit krav
om eit i prinsippet agnostisk utgangs-
punkt for religionsundervisninga.

For no & kunna diskutera n®rare kva
vilkar ein pluralistisk og postmoderne
kultursituasjon byd pa for religionsunder-
visninga, er det likevel viktig & hugsa at
«normalsituasjonen» for slik undervis-
ning ikkje er ein agnostisk, men det vi kan
kalla ein religions-intern, kontekst. Der-
som ein i tillegg har 4 gjera med ein
vidare einskapskulturell kontekst, vil det i
enno mindre grad melda seg eit behov for
4 halda religionen pa agnostisk avstand i
undervisninga. I staden vil denne under-
visninga kunna rekna dei religigse fgre-
stillingane og leresetningane som felles-
kulturelt gyldige.

No viser det seg at religionsundervis-
ninga gjerne held fram med & vera religi-

ons-intern ogsé ei tid etter at den ein-
skapskulturelle situasjonen har teke til &
sl sprekker. Historia om kristendomsun-
dervisninga i vart eige skuleverk gjev eit
godt dgme pé dette. Denne sprang oppha-
veleg ut av reint kyrkjelege opplarings-
behov. Og trass i aukande religigs og livs-
synsmessig pluralisme dei siste hundre
4ra, har denne undervisninga faktisk vore
kalla dapsundervisning heilt fram til
grunnskulelova av 1969. Ja, kristendoms-
faget vart ogsa etter 1969 oppfatta som
konfesjonelt, dvs. som ei undervisning
med utgangspunktet sitt i den domine-
rande evangelisk-lutherske kristendoms-
forstiinga i dette landet.

Dei siste ara har det likevel komme
tydelege signal om at mange oppfattar ei
slik religions-intern undervisning som
uhgveleg og anakronistisk i eit pluralis-
tisk og multikulturelt samfunn. Slik vi
nemnde innleiingsvis, har ein i samband
med dei siste reformene i skuleverket
vedteke nye planar for denne undervis-
ninga bade i grunnskule og vidaregéande
skule. Og i desse planane kan det sja ut til
at omsynet til pluralismen for alvor drege
av med sigeren. I kristendomsfaget skal
det no gjelda pedagogisk likestilling mel-
lom alle religionar og livssyn. Hovud-
vekta ligg pa kunnskapsdimensjonen. Og
om faget tidlegare kunne gje rom for kul-
tiske og sdkalla «forkynnande» element,
har slike no langt pé veg mista legitimitet.
I alle hgve vil slikt som salmesong, fram-
seiing av Fadervér, ja, til og med julespel,
kunna skapa problematiske og praktisk
nerpd ugjennomfgrbare fritaksbehov.
Den einaste fgremonen kristendommen
no vert tilkjend i faget er av «tilfeldig»
historisk art, nemleg at denne religionen
har erobra ein plass som eit vesentleg ele-
ment i kulturarven var. T

Endd om fleire av stgttespelarane for
det nye faget, som Kr.f., IKO, bispemgtet,
etc., truleg vil protestera mot a kalla desse
planane agnostiske, peikar historikken

var her noksa eintydig i denne leia. For
kva star att anna enn agnostisisme, nar
fagplanane ikkje lenger tillet kristendom-
men 4 representera ei siste og grunnleg-
gjande referanseramme for undervis-
ninga? Det vert da ikkje utnemnt nokon
annan religion eller eit anna livssyn til &
spela ein slik rolle! - I alle hgve mé det
kunna slaast fast at ein med dei nye pla-
nane, anten det no var meininga eller
ikkje, omsider har teke farvel med den
religions-interne undervisninga i det nor-
ske skuleverket.

3. Fra agnostisk til «gnostisk» plura-
lisme
No er den umiskjenneleg vestlege, seku-
lariserte og agnostiske pluralismen ikkje
den einaste utgdva av pluralisme historia
kjenner. Det finst ogsd eit slag vi kunne
kalla «gnostisk» pluralisme. (Ordet
«gnostisk» er her bruka i tydinga
«vitande», som motsetnad til agnostisk,
og refererer saleis ikkje til den grosis vi
kjenner fra oldtida.) Dette er ein plura-
lisme der ein meiner seg & vita at alle dei
subjektive sanningane (les: alle religio-
nane) berre tilsynelatande er motstri-
dande, og at dei eigentleg er ulike og
ufullstendige uttrykk for den eine og uni-
verselle sanninga. Ein slik synkretistisk
tankegang er slett ikkje ukjend i vestleg
andshistorie, trass i at eit kyrkjeleg livs-
synsmonopol i lange periodar har halde
desse tendensane i sjakk. Visse marginale
og ofte forkjetra europeiske tradisjonar,
szrleg av mystisk og okkultistisk art, har
saleis halde synkretistiske einskapstankar
ihevd. Og den nyreligigse interessa i Ves-
ten, som veit & dra vekslar pa bade okkul-
tisme og nyhinduisme, viser tydeleg nok
at reseptiviteten for «gnostiske» og syn-
kretistiske holdningar er aukande hos
folk. At synkretisme lett blir ein funksjon
av pluralistiske situasjonar, ser vi ogsa
mange dgme pa frd andre kulturkrinsar.
Det nye, og religionspedagogisk signi-




fikante, er no at denne (ny)religigse plura-

lismen har meldt seg pa i ein konkurranse
med den sekulariserte. Det er heller ikkje
urimeleg & tilleggja den «gnostiske» plu-
ralismen eit visst overtak i denne konkur-
ransen. For medan den agnostiske plura-
lismen representerer ei sanningssgking
som har hamna i ei postmodernistisk
bakevje av epistemologisk resignasjon,
kan den «gnostiske» pluralismen frimo-
dig ri vidare pd den nyreligigse bglgja,
under ein ny epistemologisk vimpel, nem-
leg tesen om at det finst ei «hggare inn-
sikt», tilgjengeleg t.d. ved meditasjon og
andre andelege gvingar.

Vi mi altsd vera budde pa at den eine
pluralismen pa litt lenger sikt kan slé over
i den andre. Og dersom det skjer, dersom
den subjektivismen vi elles har gode
grunnar for & oppfatta som eit sekularise-
ringsprodukt, vert teken i teneste av ein
«gnostisk» religigsitet, der den subjektive
sanninga alltid vil kunna oppfattast som
eit aspekt av den universelle sanninga, ja,
da har alle dei premissane vi til no har lagt
til grunn for & drgfta religionspedago-
giske spgrsmal, vridd seg ut av hendene
vare. Ei religions- og livssynsundervis-
ning pé tilsynelatande agnostiske fgreset-
nader vil da kunna utvikla seg i ei lei like
himmelvidt frd malsetjingane til Human-
Etisk Forbund som fra dei kalkylene
«progressive», kulturarvmedvitne kyrkje-
lege talsmenn matte ha tenkt seg.

I dette scenariet vil den konfesjonelle
tvangstrgya ein gjerne har klaga religi-
onsundervisninga i norsk skule for &
spenna sgkjande elevar inn i, vera bytt ut
med dei langt luftigare gevanta av synkre-
tistisk, panteistisk og holistisk vevnad vi
kjenner frad nyreligigse rgrsler og New
Age-visjonar. Subjektivisme og univer-
sell sanning vil d& kunna oppfattast som
to sider av same sak, pa same vis som plu-
ralismen vil kunna bortforklarast ved
holistiske trylleformularar. - Det er slett
“ikkje umogleg at €i slik religions- og livs-

synsundervisning ville kunna bli vellukka
utfrd eigne fgresetnader. Det ville i alle
hgve bli ei grei sak & peika ut problem-
borna. Grovt rekna ville det finnast berre
tre-fire slag av dei, nemleg «gammaltru-
ande» med anten kristen, jgdisk, mus-
limsk eller tradisjonell vestleg rasjonalis-
tisk (les: human-etisk) bakgrunn.

A byggja ei religions- og livssynsun-
dervisning pa pluralistiske premiss i dag,
medfgrer saleis ikkje berre ein ufrikom-
meleg introduksjon av agnostiske grunn-
holdningar, men kan like gjerne visa seg a
leggja vegen open for eit nytt «gnostisk»
livsperspektiv. Det spgrst séleis om ikkje
dei ivrigaste reformatorane av denne
undervisninga snart bgr ta denne risikoen
med i reknestykket sitt ogsa.

Gunnar Danbolt:

Etter modernismen

Modernisme er et ord vi bruker i mange
sammenhenger, ogsd i kunsthistorien. Der
utgjgr modernismen en stor bevegelse som
omfatter en rekke -ismer fra impresjonis-
men til den abstrakte ekspresjonisme. Til-
synelatende har disse retningene lite med
hverandre 4 gjgre, men de kan altsi alle
sees som utslag av den modernistiske beve-
gelse. Og denne bevegelsen sprang ut av
etableringen av Kunstinstitusjonen pa mid-
ten av 1700-tallet. Det var da bilder ble til
kunst og dermed til et eget fenomen, for-
skjellig fra alle andre kjente fenomener. Vi
kan klargjgre dette gjennom et eksempel.

I forrige drhundrede var pornografi for-
budt, fordi slike bilder hadde som formal &
tenne mennenes seksuelle lyster. Og var
det noe hverken kirken og samfunnsmora-
len gnsket, var det & vekke seksualiteten
utover det slektens fortsatte eksistens
krevde. Likevel var det ett sted bilder av
nakne menn og kvinner var tillatt, og det
var i kunstgalleriet og pad museet, altsd
innenfor Kunstinstitusjonen. Og hvorfor?
Fordi vi pa kunstutstillingen betrakter
nakenmaleriet som kunst, og da ser vi bort
fra alle de aspekter som kan virke seksuelt
opphissende. Blir man likevel opphisset pa
en utstilling, viser man med all tydelighet
at man ikke er kunstkjenner, akkurat som
Fiskerjenten hos Bjgrnstierne Bjgrnson.

Istedenfor 4 la seg opphisse, krever den
estetiske praksis at man konsentrerer opp-
merksomheten om tekstur og koloritt, og om
form og komposisjon. Slik ble det sosiale
(om enn ugnskede) formal med det porno-
grafiske bildet, den seksuelle opphisselse,
opphevet, og erstattet med en art formalsfri-
het. Og dermed opphgrte ogsa de sosiale
konsekvensene & virke. Sett pd som kunst
var nakenbilder fullkomment ufarlige.

Det som skjer nir man ser noe som
kunst, er at det skyves et kunstbegrep inn
mellom oss og bildet - som en slags optikk
- som fremhever visse deler av maleriet og
toner ned andre. Under modernismen var
det malemate, form og komposisjon som
ble forstgrret, mens motiv og innhold ble
mindre fremtredende. Denne optikk - eller
om vi heller vil - dette estetiske blikk gjgr
at det ikke ngdvendigvis er spesielle egen-
skaper ved et nakenmaleri som.gjgr at det
blir betraktet enten som kunst eller porno-
grafi, men maten vi ser det pa. Og den er
igjen avhengig av den sammenheng vi ser
bildet i. I et pornoblad vil nakenbilder uten
videre bli pornografi, fordi det er de opp-
hissende egenskapene blikket sgker, men i
et museum bruker vi, forutsatt at vi er kjent
med institusjonen, en annen optikk som
gjor at vi leter etter helt andre egenskaper
enn de som virker opphissende pi menn.

Problemet med det estetiske blikket er at
det adskiller seg fra det vi ellers bruker i
dagliglivet. I en viss forstand har det slik
samme funksjon som sprakforskerens
overfor samtalende og diskuterende men-
nersker. Han fglger ikke med i det som blir
sagt, men i mdten det sies pa. Slik sett er
det estetiske blikk et meta-blikk.

Likevel er det en misforstdelse & tro at
modernismen mente at det estetiske blikket
var tilstrekkelig for en adekvat kunstopple-
velse. Tvertimot ble det forutsatt at man
forst sd bildet med det alminnelige hver-
dagsblikket — at man gikk inn i det og for-
sgkte 4 finne ut hva det egentlig dreide seg
om. Uten 4 «delta i samtalen», ville kunst-
opplevelsen bli fattig og endimensjonal.
Derfor trakk de fgrste modernistene inn
den moderne virkelighet i bildene sine. Og
det som karakteriserte denne virkeligheten,
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var at den ikke lenger hang sammen. For
virkeligheten henger ikke lenger sammen.
Mens de syv frie kunster peker inn mot et
sentrum, Logos, Sannheten, Kristus, i det vi
kan kalle det vest-europeiske universitets
fgrste proklamasjon - i vestportalen i Char-
tres fra 1140-arene, er Logos for lengst
borte i den moderne universitetsvirkelighet.
Den sentrifugale kraft i Chartres er erstattet
av en sentripetal kraft som far de enkelte fag
til 4 utvikle seg lenger og lenger bort fra det
tomme sentrum, samtidig som de spaltes
opp i stadig nye grener som har mindre og
mindre kontakt med hverandre. Kosmos er
slik avlgst av et innsiktsfullt kaos som ikke
lenger kan fanges opp 1 en samlet og enhet-
lig fremstilling, men bare meddeles ved
hjelp av leksikonets tilfeldige alfabetisering.
Derfor er det moderne universitet ofte blitt
karakterisert som det nye Babels tarn, etter
at sprik- og kommunikasjonsforvirringen
har rammet det. -
Dette fragmenterte virkelighetsbilde var
det modernistene presenterte i sine bilder
og skulpturer - uten noen forklarende
kommentarer. Mens kunsten alltid tidligere
hadde fremvist et helhetlig verdensbilde
hvor de enkelte motiver var deler eller
utsnitt av en stor fortelling, enten det né var
kristendommens eller nasjonalismens -
ofret man né enhver fortelling som kunne
gi de enkelte motiver mening og betyd-
ning. Det fgrte til den realisme som utgjgr
forste fase av modernismen, og som net-
topp var preget av det Franz Werfel kalte
viljen til det betydnings-lgse. Modernis-
tene ville vise verden uten de sammenbin-
dende ideologier og religioner, fortellinger
og myter, som alltid tidligere hadde limt
den sammen. Kun de enkelte ting og begi-
venheter var for dem positivt gitte (> posi-
tivisme) - akkurat som for tidens vitenskap.
Men modernismen var - som den moderne
vitenskap - likevel ikke villig til & ofre
enhver sannhet eller fortelling. Den inn-
fgrte nemlig en ny - den estetiske. Og den
estetiske dimensjon var for modernismen

den malemdte og form som fikk selv det
fragmenterte og meningslgse motiv til & std
frem som sanselig, vakkert og helhetlig. S&
selv om den virkelighet vi skimter i de tid-
lige modernistenes kunst, faller fra hveran-
dre i sine enkelte faktorer, holdes den like-
vel sammen av det skjgnne skinn eller den
estetiske overflate. Det at dette estetiske
skinnet makter en slik oppgave, viser hvil-
ken kraft det estetiske besitter. Og det skyl-
des at det ikke bare er overflate - det er for-
ankret i kunstnerens ego. For “stilen er
mannen”’, som det ofte het pa slutten av
1800-tallet.

Etter-Logos-epoken

Dette var mye om modernismen, men
grunnen til det er at det som av mangel pd
adekvate betegnelser ofte kalles post-
modernismen, vokste ut av modernismen
som et ektefgdt barn. Men som ethvert for-
nuftig barn satte det noen spgrsmélstegn
ved foreldrenes postulater og dogmer.
Mens modernismen var motig nok til & inn-
rgmme at det var menneskene selv som
konstruerte de sammenhenger og fortel-
linger som redder og gir mening til det vi
kaller virkeligheten, var den ute av stand til
4 se at den selv hadde introdusert en ny
overordnet fortelling, den estetiske. Og
heller ikke tvilte den pa kunstnerpersonlig-
heten - pa egoet - som den referanse som
det estiske pekte hen mot og uttrykte.

Alle retninger - som alle mennesker - har
sine blindpunkter eller aporier, som for
ettertiden virker igynefallende, men som
ikke var og heller ikke kunne vere synlige
for retningen selv, fordi de var innebygget
i det perspektiv den anla. Likevel var det
faktisk noen av modernistenes hgvdinger
som i dette tilfelle fgrst anga dem og pekte
dem ut. Stéphane Mallarmé (1842 - 1898)
har for eksempel noen refleksjoner
omkring ordet rose som fgrst ble helt ut
forstitt og tatt opp av postmodernismen.
Han skriver om dette ordet at det er en til-
feldig sammensetning av to vokaler og to

konsonanter hvis eneste legitimitet og livs-
kraft ligger i “I’absence de toute rose”.
Det er altsa fraveret av den virkelige rosen
som gir ordet rose mening. Den auditive
og grafiske konstellasjonen rose er da ogsa
helt forskjellig fra blomsten og kan innga i
en rekke sprakspill som en blomst ikke har
adgang til. Mens en blomst kan gjgre en
rekke ting, for eksempel 4 blomstre, som
ordet rose er avskdret fra. Slik sett er det
en klgft, et gap, mellom ord og virkelighet.
Et ord kan bare fungere i spraket, og far sin
mening gjennom den plass og posisjon det
har der, og gjennom de egenskaper som
skiller det fra andre ord. I virkeligheten -
utenfor spraket - har det derimot ingen
plass i det hele tatt, derfor kan det bare fun-
gere si lenge virkeligheten er fraverende.
A hevde at det er symmetri mellom sprik
og virkelighet, er derfor opplagt feilagtig.
Og pa denne feiltagelsen bygger all tale om
referanse. Mallarmé hevder altsd at sprik
og virkelighet representerer to helt ulike
sferer som begge er autonome og fglger
egne lover - virkelighetens og sprakets.
Noen bro mellom dem finnes ikke.

Dermed kan man ikke lenger forutsette
at det estetiske formspraket refererer til
noe annet enn andre estetiske formsprak.
Det kan ihvertfall ikke henvise til kunstne-
rens ego, fordi allerede Arthur Rimbaud
(1854 - 1891) hadde pavist at “je est un
autre”. Det var en negasjon av Guds selv-
definisjon i Den brennende busken - at jeg
er den som er. Istedenfor et ego, postule-
rer Rimbaud et svart hull.

Mallarmés og Rimbauds kritikk var ret-
tet mot én av grunnpilarene i var euro-
peiske kultur - at det finnes enlogos, en
grunnleggende rasjonalitet, i tilvarelsen
som blant annet garanterer forholdet mel-
lom sprak og virkelighet og jegets eksis-
tens. Denne radikalisme, som i virkelighe-
ten innledet det man kan kalle Etter Logos-
epoken, ble utdypet og videre begrunnet av
Friedrich Nietzsche og Sigmund Freud og
psykoanalysen. Men selv om kruttet var

lagt klart, hadde ingen detonert det. Det
skjedde fgrst etter krigen i og med det
s&kalt absurde teater, popkunsten og de litt
senere poststrukturalistiske filosofene.

Det postmoderne

Popkunsten var den fgrste postmoderne
retning, og den satte akkurat fokus pa
kunstnerjegets dgd. De sartrekk som skilte
den ene popkunstner fra den andre, og de
var lett 4 peke pé, var alle trekk som umu-
lig kunne gé tilbake pd noen kunstnerper-
sonlighet. Rasterne i Lichtensteins bilder
og de oppblaste gatekjgkkenmatvarene -
iskremer, hotdogs, etc. - til Claes Olden-
burg, var umiskjennelig deres egne, men
samtidig vanskelig & relatere til et jeg. Og
den likhet bildene og objektene tilsynela-
tende hadde med virkelige objekter, gjorde
bare forskjellene mer igynefallende. En to
meter hgyhotdog 1 plastikk kan hverken
spises eller brukes til noe som helst annet
av det vi benytter en virkelig hotdog til.
Det var denne forskjellen vi nad skulle
legge merke til - ikke den likhet tidligere
kunst hadde forsgkt 4 fremmane.

Uten fast forankring i hverken virkelig-
heten eller et kunstner-ego, fikk det post
moderne kunstverk karakter av tomt tegn,
av et simulacrum, pa utkikk etter kontek-
ster og sammenhenger som kunne fylle det
med mening. Og nar kunstnerpersonlighe-
ten manglet som meningsgivende sentrum,
mistet det ogsa den enhet og orden, den
autentisitet og individsentrering, som var
sé sentral innenfor modernismen. Isteden-
for ble det postmoderne uttrykk anarkistisk
og ex-sentrisk, og i tillegg kaotisk, usikkert
og forvirret. )

Slik ble modernismens heroiske tro pd
jeget avlgst av postmodernismens skepti-
sisme. Men det dreier seg ikke om noen
radikal skeptisisme. Det er snarere en mun-
ter og lett ironisk resignasjon fordi alt er
like verdifullt og derfor like-gyldig. Anyz-
hing goes, fordi intet lenger kan begrunnes
i noe utenfor seg selv.
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Uansett hvordan man forholder seg til
slike enkle polariseringer, og noe annet kan
det ikke vere tale om i en kort, sammenfat-
tende artikkel, er forskjellene mellom
modernismen og postmodernismen klare
nok. Slik sett betyr overgangen fra moder-
nisme til postmodernisme et brudd, men
ikke et totalt brudd. Det er snarere tale om
et dialektisk brudd, hvor noe i modernis-
men forkastes og andre aspekter beholdes
med ny verdi og betydning. Altsé et opp-
gjor med noen av modernismens konstruk-
sjoner (troen pa det estetiske, pa kunstner-
personligheten, etc.) i form av det Jacques
Derrida har kalt en dekonstruksjon. Ikke
som filosofisk dekonstruksjon i fgrste
omgang, men som billed-dekonstruksjon.
Lichtensteins trivialbilder, Rauschenbergs
sitatmosaikker og Christos innpakkede
radhus undergraver ikke egentlig, men stil-
ler ubehagelige spgrsmélstegn til humanis-
tiske verdier som det enhetlige subjekt,
autentisitet, originalitet og troen pa at his-
torien befinner seg utenfor alle tekstene om
den. Den gjgr dette ved & re-kontekstuali-
sere modernismens husguder og se hva
som da skjer. Utfallet ble at de fastlagte og
evige betydninger brgt sammen med den
folge at kunstverket fremstir som mange-
tydig og paradoksalt.

Forskjellene er klare nok, men ogsa lik-
hetene er tilstede: begge er selvbevisst
eksperimenterende, begge har en viss iro-
nisk tvetydighet og begge forakter realis-
mens platte imitasjon. Postmodernismen er
heller ikke mot den orden og det system
modernismen er opptatt av - den insisterer
bare pa at denne orden ikke er virkelighe-
tens iboende orden, men et produkt av men-
neskers konstruksjon, og derfor har en fore-
lgpig og provisorisk karakter.

Det er det dialektiske forholdet mellom
dem som skaper inntrykk av postmodernis-
mens inkluderende bade-og -holdning.
Men det betyr ikke at postmodernismen
sier ja til alt.

Nar man leser gjennom det berg av litte-

ratur som er kommet om de to fenomenene
i de siste arene, far man virkelig inntrykk
av at anything goes. Kanskje er denne litte-
raturen - lest med en viss dekonstruktivis-
tisk skepsis - den beste begrunnelse for
noen berende idéer i postmodernismen.
For her tilrettelegger forskerne behendig
fenomenene etter deres eget (tilfeldige?)
perspektiv slik at de fremtrer med en viss
grad av ngdvendighet. Dette er, som kjent,
en virksomhet man i antikken kalte reto-
rikk,-og som postmodernismen har hentet
frem fra europeisk sivilisasjons mgrkeloft
(hvor den var stuet bort av romantikken og
modernismen). For litteraturen gir inntrykk
av at er man bare tilstrekkelig retorisk
begavet, kan man fa hva som helst til 4 ta
seg ut som ngdvendige fenomener. Selv
postmodernismen, som er skeptisk til
enhver form for ngdvendighet, virker i
denne litteraturen som det eneste mulige
alternativ.
Men har postmodernismen rett i at alt er
menneskelig fiksjon og konstruksjon (og
derfor et spgrsmil om retorikk, altsd &
virke mest mulig overbevisende), og at det
ikke finnes en forankring utenfor - hvordan
kan man da foreta annet enn en retorisk
vurdering av modernismen og postmoder-
nismen? Som vi har gjort det her.

Forgvrig erklerte den svenske kunstfilo-
sofen Lars Vilks at postmodernismen
avgikk ved dgden i 1993.

Ola Stafseng:

Ungdomskultur, moral og
postmoderne tider

1. Moralsyn

Ved é&rhundreskiftet var det herskende
moralsyn basert p4 dydsmoralske idealer og
forestillinger, bade om moralens kilder og
den menneskelige tilegnelse. Disse forestil-
lingene hadde selvsagt dype rgtter i klassisk
filosofi og teologi, mens det som var nytt i
vart arhundre var at vi hadde fétt en allmenn
interesse for oppdragelse og sosialisering -
eller for barn og ungdom.

Dydsmoralen skiller mellom mennesket
og moralen, som er gitte og opphgyede
absolutter eller ideale fordringer - enten
dette er tydelige og apne moralbud eller
mere kompliserte og subtile forutsetninger i
dypet av moralfilosofien. Mennesket var av
natur et moralsk tomrom, vi kan se dette slik
at vi fra fgdselen star ncermere dyre- enn
menneskeriket. Derfor kunne vi ogsa fa en
noksd gammeltestamentlig oppdragelseste-
ori, der de grunnleggende ondskapsfulle
barn fgrst métte leere & bgye seg i plikt og
tukt - og sa strebe etter opphgye(n)de livs-
former og moralkodekser.

Stridighetene omkring dette dydsmoralske
synet kjenner vi fra skjgnnlitteratur og sam-
funnsdebatt fra hele siste halvdel av forrige
arhundre. Grundtvigianske folkehgyskoler
og Bjgrnstjerne Bjgrmson sto lenge for en
intern-kristen opposisjon med et lysere syn
pa menneskesinnet, mens med Ellen Keys
“Barnets Arhundrade” (1900) fikk vi et
verdslig moralfilosofisk alternativ i synet pa
oppdragelse og sosialisering som kom til & &
stor utbredelse. Dette gjaldt modernitetens
selvbestemmende individ som kilde for
moralsk utvikling og fornyelse. Vi skal etter-
hvert komme grundigere tilbake til dette.

Spesielle samtidshistoriske betingelser
har nemlig skyggelagt og gjort uklart hva
som ble det sceregne moderne moralsyn.
Slik etterkrigstiden kom til & arte seg ble
hegemoniet tilskrevet den kognitive utvik-
lingspsykologien som hadde sveitseren Jean
Piaget som ledende figur. Den tidligere reli-
gigse Piaget sto i 1920- og 30-&rene for
spranget “from God to good”, der moralut-
viklingen ble en integrert del av en (sunn)
personlighetsutvikling (Vandenberg 1993).
Moralen eller sannheten ble dermed en del
av sunnheten, et syn som det var enkelt &
dele for andre deler av (utviklings)psykolo-
gien (for eksempel den psykoanalytiske,
som forgvrig sto 1 frontalkrig med tradisjo-
nell dydsmoral).

Vare generelle forestillinger om det
moderne prosjekt er ogsé upresise og pro-
blematiske. Slik de ble framstilt i den post-
moderne kritikk har dette veert en historie
om “de store fortellinger”, velferdsstaten,
sosialismen, liberalismen, osv. Var tro pa
modernisering har bygd pd en grunnleg-
gende utviklingsoptimisme, og alle de store
prosjektene - velferdsstaten, sovjetsosialis-
men eller Hitlers prosjekt har ogsa hatt en
sterk, innebygd idé om “Det nye men-
neske”, der “det gode samfunn” ogsa ville
skape «det gode menneske”. Den postmo-
derne pastand pa 1980-tallet ble at de store
fortellinger var uttgmte og ferdige, og lgste
seg opp i mange smé fortellinger - ditt og
mitt eget prosjekt.

I de postmoderne tider Ipsner da ogs4 for-
bindelsen mellom sunnheten og sannheten,
moralen selvstendiggjgres igjen i individua-
liseringens smd prosjekter. Vi er «fristilte”
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fra forpliktelser, men ogsd fra den sam-
funnsmessige omsorg og beskyttelse, vi
lever i vér tid i egenomsorgens epoke. Men
dermed stiger ogsa kravene til individuell
etikk.

Det bgr veere mulig & fornemme glimt av
innsikter i forestillingene om de postmo-
derne tider, hele tiden avhengig av i hvilke
retninger av samfunnet vi ser. Dersom vi
tenker pa helt smé barn eller de eldste vir-
ker ikke disse idéene scerlig opplysende.
Men hovedfokus har siden begynnelsen av
1980-tallet veert ungdom, og da som anta-
kelser om en fristilt og «ny ungdom”
(Ziehe 1983).

2. Ungdomssyn
I overgangen mellom 1960- og 70-tallet ble
en obligatorisk 9-arig skole gjennomfgrt i
Norge. Dette betydde at tendringene for
alvor ble stengt inne i skoler, og utestengt
fra arbeidslivet, en utvikling som som har
fortsatt med stor effekt fram til i dag.
Forsknings- og kunnskapsgrunnlaget for &
se positivt pd ungdomstiden som en gunstig
og effektiv skole(rings)alder stammer fra
fgrste halvdel av &rhundret, det var meget
livlig tilstede i debatten om innfgringen av et
obligatorisk ungdomstrinn - og har siden
dgdd fullstendig ut. En dg¢d debatt om ung-
dom i skoleverket betyr at alle slags sjarlata-
ner har fri tilgang til et felt der mange er
sultne pa svar pa akutte tolkningsproblemer
nér det er slutt pd «kunsten & overleve med
en tendring i huset» (Jgrgensen 1969).

Begrepet «ungdomskultur» ble skapt
1911 av den radikale Ilcereren og
ungdoms(for)fgreren Gustav  Wyneken
(Wyneken 1913). Han sto sentralt bade
innenfor den tyske skolereformbevegelsen
og ungdomsbevegelsen, som begge var helt
sentrale innflytelseskilder for dette arhun-
drets forestillinger om ungdom og om sko-
lens muligheter overfor de unge.

Innenfor en meget komplisert, rik og

sammensatt historie om ungdom innenfor

forskning og skolereform-tenkning skal vi
her forfglge den idéen at ungdom som kilde
for moralsk fornyelse har veert grunnleg-
gende for ungdomspsykologi og -sosiologi i
dette drhundret. Men pé ulike og gdeleg-
gende mater har stadige moralske panikker
forandret ungdomsbildene.

Innenfor vér tids tenkeméter er «ung-
domskultur» knyttet til fritiden og pop-
industrien, som beskrivelser av en opposi-
sjonell jevnaldergruppe som fér sin identitet
gjennom en internasjonal og mediaskapt
forestilling om ungdom, der kampen mot
foreldre, lcerere og prester er det vesentlige
grunnlaget for & veere ung. Dette er en kunn-
skapshistorie som ble innledet med James
Colemans «Adolescent Society» (Coleman
1961, for en oversikt se Bjurstrom 1982).
Den typiske boken i lcererutdanningene i
alle europeiske land beskrev ungdomskultur
som en fiktiv idé om et hedonistisk livspro-
sjekt (Lauridsen 1978).

Det har veert trangere vilkar for & presen-
tere ungdoms kultur som noe genuint eget,
og som skapende aktivitet. Dette har noe &
gjgre med hva som blir studert, og hvordan.
I lang tid var kulturanalysene av de unge
dominert av studier av kriminelle gjenger,
av nye former for narkotikabruk, eller helt
spesielle utgrupper (punkere). Dette er
typisk for tilskuerperspektivets distanse,
der vi ikke sd lett oppdager at «brilleglas-
sene» slgres av frykt, moralsk panikk,
kjeerlighetshat eller vare egne umodne(de)
selvinnsikter om vér egen ungdom.

Den «virkelige» ungdommen og ung-
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domskulturen blir sdledes et skjgrt og ube-
standig fenomen, klemt mellom fakta og
fortolkning, mellom vitenskap og allmenn
samfunnsdebatt. Det er umulig & beklage
dette, fordi det er ikke mulig & se for seg
alternativer til at ungdomsforstielsen er en
kamparena for ungdom selv, ulike profesjo-
ner, forskere, og allmennheten. Vi kan i
beste fall finne fram til noen regler for disse
spillene, og identifisere noen historiske
hovedlinjer for hegemoniske fortolkninger.

3. Historiske hgydepunkter

Siste halvdel av 1800-tallet var de religigse
og verdslige emisscerenes epoke. Ungdoms-
idealet i Nord-Europa var et antennelig
sinn, en staut, rakrygget og verdiorientert
ungdom som kunne feste blikket oppad mot
bragder, det nasjonale, dydene og autorite-
ter. Dette var et romantisk og maskulint
ungdomsideal om ynglingen og jomfruen,
og det var knyttet til overgangene mellom
tenirene og voksen etablering - og da som
en historie om verdimessig innordning eller
integrasjon. Selv om hegemoniet gikk grad-
vis tapt, betyr ikke dette at slike ungdomsi-
dealer har forsvunnet.

Gjennom fgrste halvdel av 1900-tallet ble
ungdommen et tema for voksende sam-
funnsvitenskaper, og for leererne. «Jugend-
lichen» var «de voksende», og de ble mest
av alt interessante som pubertets- og tenars-
psykologi. Dette betydde at oppmerksom-
heten senket seg mange alderstrinn, og
handlet om urbane amerikanske tenéringer i
high school, den opprgrske og borgerlige
tyske ungdomsbevegelse, og om eksperi-
mentell pedagogisk praksis i skoleinternater
og stgrre ungdomsleire. Selv om dette har
forsvunnet fra vér nordeuropeiske historie,
var selve kibbutz-idéen et kjerne-eksempel
pé de innebygde kreftene i selve ungdom-
meligheten. «The peer group» ble sett som
en spennende ressurs i amerikanske skole-
garder og lekeplasser, og i europeisk sam-
funnsbygging pa borgerlig og sosialistisk
side. Bade idé- og realhistorisk sto nazis-

men og krigen for et frontalangrep pa disse
moderne og optimistiske synspunktene pé
ungdommen, og lyktes ganske godt - ogsa
pé lang sikt - med & definere dette som spe-
sielle jgdiske vrangforestillinger. Istedet var
det av betydning & gjenreise 1800-tallets
romantiske og idealistiske ungdom, som
ogsa kunne veere en god soldat, offiser og
arbeider i en sterk Stat (Stafseng 1996).

P4 en slik bakgrunn kom vi til & gé inn i
etterkrigstiden med en diffus og takelagt
kunnskapshistorie om den faktiske ungdom,
og om samfunnets ungdomsidealer. Da ung-
dom pé 1960- eller 70-tallet kom til & opp-
fore seg pa mater som allerede ble feiret i
1913 eller 1923, ble vi enten forferdet eller
begeistret, men vi var ute av stand til &
trekke historiske linjer til den tidlige moder-
nitetens ungdom. V1 befant oss pa et histo-
risk nullpunkt, og det ble fullt mulig 4 hevde
at vi har fatt en «ny ungdom» i «postmo-
derne tider».

Denne historieskrivingen bygger pa noen
overordnede skillelinjer, for eksempel om
overgangen fra industrisamfunnet til det pos-
tindustrielle informasjonssamfunnet. Nér vi
s kommer til oppvekst og sosialisering, kan
industrisamfunnet beskrives mekanisk og
«maskin»-lignende, der vi fgrst ble skole-
modne, og sa ble vi tidlig eller sent utviklet.
Det fantes altsa et gjennomsnittsideal for ung-
domsutvikling som var kjent eller gitt, vi
kunne kalle dette en slags programmert ung-
dom. Denne sprékbruken som vi kan gjen-
kjenne gir da et inntrykk av hver enkelt av de
unge som marionettedukker i et teater der
andre fgrer tradverket, de kan lokke fram,
lede eller bedgmme utvikling. Slik kunne
utviklingspsykologiens ungdom framsta i de
farste etterkrigstidrene.

Pastanden om postmoderne tider pi
1980-tallet betegner da bruddet med denne
mekaniske og programmerte ungdom. En
illustrasjon ligger i konfirmanten som av
stolte foreldre blir overrakt fotoalbumene
og smalfilmene om sitt liv, men som slett
ikke blir glad. Det sgrgelige og forferdelige




er i stedet oppdagelsen av at hun er sine for-
eldres prosjekt, og altsad ikke «seg selv» i
forsteperson. Men dette er samtidig ngkkel-
inngangen til den (post)moderne identitet,
fordi dette er selvrefleksjonen som gjgr at
videre identitetsarbeid blir hennes eget per-
sonlige prosjekt. De vesentlige samtidsten-
densene er da «refleksivitet», «gjgrbarhet»
(eller fleksibilisering) og «individualise-
ring» (Ziehe 1986).

Det er ingen store uenigheter i ungdoms-
og kulturforskningen om hovedtrekkene i
de ungdomstrendene som beskrives pa 80-
og 90-tallet. Problemene ligger i hovedfo-
kus, fortolkningene og den (samtids)histo-
riske forstaelse.

4. Moderne og postmoderne

Det er selvsagt sveert mange utgaver av det
moderne prosjekt. Modernisme i kunst og
arkitektur er ett felt med sin egen tidsreg-
ning. Chaplin bidro med «Modern Times»
til at fabrikkindustriens monotoni, robotlig-
nende arbeidere og hitlerismens despotiske
ledelse ble sett som et hgydepunkt for
moderne gkonomisk rasjonalitet. Akkurat
dette er ogsa utgangspunktet for at sosiolo-
gen Zygmunt Baumann har definert Holo-
caust som et hgydepunkt for ekstrem
modernitet, nettopp ved systematikken i
organiseringen av jgdeutryddelsene.

Dette er ikke de beste utgangspunkter for &
hevde at det moderne prosjekt i menneske-
syn, og innenfor tenkning om barndom og
ungdom handlet om noe helt annet fgr og
etter arhundreskiftet. Men som tidligere anty-
det om «Barnets Arhundrade» var dette et
oppbrudd der tradisjon ble satt opp mot
modernitet, det skjebnestyrte menneske ble
satt opp mot det velgende, en mekanisk
(«militcer») kollektivisme ble satt opp mot
individualisering og selvbestemmelse. Gene-
relt og overordnet var dette selve plattformen
for klassisk og voksende sosiologi, psykologi
og pedagogikk som nye vitenskaper.

Men mere spesifikt fantes det praktisk og
teoretisk interesse for videre utdyping av

det sceregne ved moderne ungdom og ung-
dommelighet i tidrene fram til nazismen og
krigen. Den praktiske interessen var knyttet
til ungdommer i realskole, gymnas og uni-
versitet som brgt ut av konvensjoner, og
selv organiserte stenografigrupper, van-
dringer i naturen («Wandervogel»), seksu-
alpedagogiske aftener og etterhvert en ung-
domsbevegelse pa tvers av landegrensene.
Innenfor reformpedagogikken var det en
interesse for selvaktiviseringens prinsipp,
eller aktivitetspedagogikken som en bedre
modell for intellektuell vekst enn underord-
ningens tradisjon. Den teoretiske interessen
dreide seg om den selvforvaltede ungdom-
melighetens dybde i dannelsen av den
moderne personlighet, der det for eksempel
var viktig & studere ungdoms dagbgker for &
analysere selvobservasjonene og bearbei-
dingen av emosjonelle og eksistensielle
spgrsmal hos de som selv var unge.
Eksistensiell tvil og sgken, refleksjon og
«Ich-Findung» ble sentrale kjennetegn ved
ungdomstiden i en rikholdig faglitteratur.
Fristilt ungdom ble i hovedsak sett som
«sosiale dyr», med potensiale til 4 & utvikle
og foredle personlighet og individualitet -
ikke «& trekke mennesket nedover» som var
dydsmoralens skrekkscenario. Det er innen-
for denne historiske sammenhengen at det
har blitt uheldig at Piaget ble stdende igjen
som utviklingsteoriens og moralutvikling-
ens hovedfigur, fordi hans teorier baserer
seg pa et asosialt og «dyrisk» barn som sosi-
aliseres til samfunnsvesen. Og han var langt
fra representativ for denne tidlige epoken.
Mot denne bakgrunnen har ikke represen-
tantene for postmoderne ungdomsteorier
funnet noe nytt, men gjenoppdaget tildek-
kede og glemte sannheter som har veert godt
skjulte i bevart faglitteratur - altsi om
hvilke faktiske sammenhenger denne
baserte seg pa. Men vi kan muligens si at de
tidlige observasjonene av den moderne ung-
dom foregikk blant fatallige eliter eller kul-
turelle avantgarder, mens vi i var tid snak-
ker om de store flertalls kulturelle og per-

sonlige vilkdr for ungdomstiden. Det store
mysteriet i forholdet mellom det moderne
og det postmoderne blir likevel hvorfor
kunnskapsutviklingen foregér i bglger og
brudd, og ikke som kontinuerlig vekst. Men
dette kan ikke utdypes her. Lgsningene i
dagens litteratur er imidlertid oftest &
snakke om sen- eller hgy-modernitet.

5. Pedagogiske konsekvenser
Forestillingene om postmoderne tider er
altsd villedende for den som er interessert i
ungdom, det er bedre & fordype seg i klas-
sisk og ny forstdelse av den egentlige
modernitet. Men innenfor denne forsk-
ningen og debatten om ungdom har likevel
noen viktige kjennetegn ved samtidskultu-
ren utkrystallisert seg.

Vi innledet dette med & peke pa at sann-
heten har Igsnet fra sunnheten. I et bredere
perspektiv handler dette om at voksende
modernitet ogsd betyr en stadig (ut)diffe-
rensiering og selvstendiggjgring av verdi-
messige sfcerer, for & si dette innviklet. Mot-
setningen kan vi finne i fortider da religio-
nen kjempet for & veere overordnet vitenska-
pen, jfr. striden om darwinismen, eller i
dagens fundamentale islamske regimer. Vi
har antydet at velferdsstaten har handlet om
4 gjgre sannheten og moralen til underbruk
av sunnheten.

Vi lever i en epoke der slike institusjo-
nelle makt(over)grep er prinsipielt umulige,
kanskje bortsett fra i skoleverket. Men det
som da er spesielt sentralt er atskillelsen og
selvstendiggjgringen av verdisfeerene for
det vakre, det rette og det sanne - eller este-
tikk, etikk og vitenskap.

Ungdom og ungdomskulturer gjennom
hele arhundret, og spesielt i vér tid, lar seg
antakelig best forstéd som strev for en auto-
nomi som gjgr det mulig & fordype seg i
hver enkelt av disse sfeerene eller verdiska-
laene. Rabiate estetiske eksperimenter har
ikke veert uvanlige, og de har gjort det
mulig & vinne innsikter om og utvide begre-
pene om stygt og vakkert. Ungdom har lett

dragning mot moralsk absoluttisme eller
heroisme, og vi har sett oppslutning om sek-
ter som har fgrt hele grupper til undergang
sammen med en leder. Ungdommelige hac-
kere som sitter dggnet rundt for & fralure
datasystemene deres innerste hemmelighe-
ter er formelt sett kriminelle forskere, men
det er ikke skolen som skaffer dem bran-
sjens best betalte jobber fgr de er 22.

Dette er de ekstreme eksempler pa ung-
domskulturer og hva vi mener med disse 3
atskilte sfeerene. Vi bgr likefullt merke oss
autonomiens betydning og de serigse ret-
ningene i den senmoderne personlighetsfor-
valtning. Derfor m grafitti-ungdom mgtes
som kunstnere og ikke som forbrytere. Der-
for ma sekteriske eller flerkulturelle ung-
domsverdier mgtes som de er teologer og
filosofer, og ikke av et totalt utvannet men
likefullt kristendomsfag. Derfor ma porno-
grafisk interessert dataungdom mgtes med
bedre datamaskiner, og ikke med passord.
For det er bare utdyping av hver iscer av
disse verdiskalaene som kan avklare for den
enkelte hvilke sammenhenger det er eller
mé veere mellom det vakre, rette og sanne.

Det autonome og plurale ved var tids
ungdomssituasjon gjgr at vi i liten grad kan
gripe inn i det som er konstruksjonen av
identiteter eller formingen av ungdomskul-
turer. P4 ulykkelige méter driver vi imidler-
tid hele tiden med tilkludringer i skolever-
ket, der vi erstatter religion med psykologi,
gjor data til etikk eller kunstinteresse til bro-
deri. Vi var faktisk dyktigere til en stikk
motsatt tenkeméte i Nord-Europa fra drhun-
dreskiftet til slutten av 1930-tallet, da tan-
ken var & f den scerlige ungdommelige dri-
ven til & bli kvalifiserende pa skolens are-
naer. Nar vi ikke arbeider med skolen som
arena for ungdommelighet og ungdomskul-
tur, skjer det ikke annet enn at ungdom
utfolder seg pa andre arenaer, og faktisk
ogsi vinner sine vesentlige kvalifikasjoner
der.

Men vi lever altsd i en besgkelsestid for
ungdommens egen interesse for estetikk,




etikk og vitenskap - uten tilkludring. Debat-
ten om de postmoderne tider har i det min-
ste virket opplysende pa disse forholdene.
Ngkkelspgrsmalet i pedagogisk sammen-
heng er imidlertid om man kan ha det mor-
somt og lcere samtidig, fordi dette blir det
evige kollisjonspunkt mellom ungdomskul-
tur og skole - altsd om man kan «more seg
til innsikt». Da kan man ikke veere snauere
enn man tar fram de dypere og historiske
teologiske stridigheter om latteren var syn-
dig, og pedagogikkens ryggmargsforestil-
linger om at forsakelsen og «de harde bris-
ker» er starten pd all leerdom. S lenge vi
tenker slik ma& ungdomskulturene f tilhold
pa bakerste benk, og ikke bli arena for
fagutvikling.
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Arild Mikkelsen:

Verdiformidling

iei

postmoderne tid eller
samtaler pa endestasjonen

Denne lille artikkelen om verdiformidling i
en lerer - elev - relasjon i ei postmoderne
tid, har som underliggende forutsetning at
postmodernitet peker pd en samfunnsmessig
situasjon som vi kan kjenne igjen. Den filo-
sofiske bakgrunnen for begrepet lar jeg langt
pé vei ligge. Om begrepet postmodernisme
er et filosofisk holdbart og anvendelig
begrep utfra krav om stringens og presisjon,
er heller ikke mitt tema. Jeg tar sjansen pé &
bruke begrepet, om enn upresist, pa en fak-
tiske eksisterende situasjon, en tilstand eller
en stemning i dagens samfunn. Det som blir
mitt tema er verdiformidling i en slik situa-
sjon, sett fra skolens, eller rettere sagt folke-
hggskolens perspektiv.

For & beskrive denne samfunnsmessige
tilstanden som vi alle erfarer i vart daglige
liv, er det likevel ngdvendig & si noe om hva
som dekkes inn gjennom bruken av merke-
lappen postmodernisme pa vare felles erfa-
ringer. Professor Atle Kittang prgvde for
noen 4dr siden a fange inn et kjernepunkt hos
Jacques Derrida, en av postmodernismens
sentrale filosofer, gjennom fglgende utsagn
om Derridas grunnsyn:

«Sidan sprakstrukturen er eit system av
skildnader der alle element viser, differensi-
elt, til andre element, s finst det ikkje noko
sentrum innafor strukturen som kan lukke
den. Men i mangel pa eit slikt transcenden-
talt innhald, som nrversfilosofien foreset,
openberrar spréket seg som ein open, dyna-
misk struktur, eit spel av skildnader og lik-
skapar utan forankringspunkt».

Her kommer et av hovedpoengene i det

jeg oppfatter som postmodernisme fram:
med referanse til spréket, avvises mulighe-
ten av et transcendentalt innhold. I stedet
postuleres det en prinsipiell &pning som hos
f. eks. Jean-Francois Lyotard blir til sprak-
spill. Bak sprékspillene ligger det igjen en
avvisning av muligheten til & n& fram til
noen slags «sannhet» overhodet. Vi stir
overfor et speilkabinett av relasjoner som
bare henviser til hverandre.

Gjennom slike pastander blir selve orien-
teringsmuligheten underminert. Mange som
skriver om postmodernismen, hevder at
dette stormlgpet mot det moderne prosjektet
har vart lenge, og at vi nd har nadd fram til
endestasjonen til moderniteten, en endesta-
sjon der toget samtidig har sporet av. Det
moderne prosjektets barebjelker ligger
brukket:

* sannheten finnes ikke, og samtidig er troen
pé framskrittet @delagt av den faktiske
samfunnsmessige elendighet.

* historien gir ikke noe gyldig perspektiv,
men er noe man kan bruke slik en sjgl
métte gnske, en samling rekvisitter pa et
roteloft

* friheten finnes ikke som annet enn et
bedrag, vi styres av  skjulte krefter i spra-
ket, i vért eget sinn, i massemedia og 1
gkonomien, og en gyldig frigjgringsstra-
tegi finnes ikke.

* gsubjektet finnes heller ikke, eller det
desentreres utfra samfunnsmessige strate-
gier som overvéker oss, disiplinerer . 0ss
og manipulerer oss, og identitet bli noe
valgfritt, noe skiftende.




I sin oppsummering av hva postmoder-
nisme er, gar Trond Berg Eriksen sa langt
som til 4 hevde som postmodernismens prin-
sipielle syn at: «Ethvert hegemoni er et over-
grep, fordi almene sannheter ikke finnes. En
almen sannhet, hevdes det, er aldri noe annet
enn en delsannhet som barer med seg en
liten Hitler i magen».

Postmodernismen blir kanskje noe kari-
kert gjennom en slik beskrivelse, men
hovedhensikten min har vert & fa fram et
bilde av en situasjon der det er fa oriente-
ringspunkt igjen. Dette vil ikke si at post-
modernismen fgrst og fremst blir en elen-
dighetsfilosofi. Snarere legger postmoder-
nismen vekt pa nytelsen, pa forfgrelsen, pa
skjgnnheten og estetikken som de eneste
gjenverende gyldighetskatgoriene. Livet
pé endestasjonen behgver ikke vere gratt
og trist, men fylt av sansemessige pir-
ringer.

For ungdom som vokser opp i en slik

" samfunnsmessig situasjon, blir tilverelsen
lett uoversiktlig og kaotisk. De gamle, tra-
disjonelle autoritetene er brutt ned for
lengst, konvensjoner og normer har ikke
lenger noen kraft til bruk i et daglig liv, sam-
tidig som presset fra samfunnet rundt er mye
stgrre enn fgr. Fgrst og fremst er det selv-
sagt massemedia som utgjgr presset med en
flom av informasjon om alt mulig i en eneste
amorf masse. De nye elektroniske media,
musikkindustriens offensive sprak, reklame,
osv. skaper en helhet der det nesten ikke er
mulig & finne et barende perspektiv. Den
kolossale informasjonsstrgmmen dagens
mennesker stir overfor gjgr oss mer hand-

lingslammet enn handlingsoperative, og

dette rammer kanskje ungdom 1 enda stgrre
grad enn voksne.

Den tyske kultursosiologen Thomas Ziehe
har gjennom begrepet frisetting gitt denne
forvirringens tilstand et navn. Han sier:
«Den konsekvens, som den kapitalistiske
dynamik har for den traderede kultur, og der-
med for menneskenes livsverden, kan man
betrakte som en kulturel friseettelse».(-) «Der

findes- og det kan vare meget berigende-
nye muligheder gjennom denne friszttelse
fra traditionerne, nemlig i det forhold, at
identitet ikke mere erfares som noget man
overtager, og hele livet dermed er lagt fast
pé den personlige biografis afstukne bane.
Identiteten kan nu afprgves, forandres, stili-
seres og tages tilbake».

For Thomas Ziehe ligger det i begrepet
frisetting en avvisning av pessimismen og
undergangsstemningen, men han hevder at
det & arbeide med identitetsproblemene er et
krisebetont arbeid som de fleste unge men-
nesker stir midt oppe i. De blir tvunget til &
tematisere seg selv og sitt liv pd en annen
méte enn tidligere generasjoner. Fgr kunne
man trekke pa primere erfaringer, na er det
de sekundzre, de formidlete erfaringene
som blir pitrengende, og dette fgrer til hardt
reflekterende arbeid. Samtidig er stadig
flere livsomréader blitt trukket inn i arbeidet
med 4 tematisere seg selv. Tanken om at alt
lar seg forme, at alt er disponibelt, gjgr at
livsprosjektet utvides enormt, og ansvaret
samtidig. Thomas Ziehe legger ogsa vekt pd
at ansvaret for livsprosjektet spiller seg ut
som en indre konflikt, i en indre tankever-
den, fordi livet slett ikke gir realiseringsmu-
ligheter for hele dette livsprosjektet.

I fglge Thomas Ziehe er det flere mulige
reaksjonsmater pa dette. Man kan fortrenge
hele tanken pa at autoritetene er borte, for
nermest 4 postulere at de gamle verdiene
lever og er best likevel, eller man kan gjgre
et forsgk pa & orientere seg i dette nye kultu-
relle bildet. Han nevner tre ulike oriente-
ringsforsgk:

1. Man sgker etter nzrhet gjennom intimi-
tet og tette relasjoner, og lengter etter &
uttrykke seg ekte og autentisk. Det finnes her
en lengsel etter ekspressivitet.

2. Man sgker etter sikkerhet, etter fast
grunn under fgttene. Dette er en fgrmoderne
lengsel, som mest av alt bunner i at mening
har gatt tapt. Den sikkerheten som sgkes
kan man s4 finne igjen i ulike former for fun-
damentalisme, bade religigst og politisk.
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3. Man sgker etter intensitet, noe & fylle
livet med, noe som kan erstatte tomheten.
For denne gruppa blir estetikk, stilistisk raf-
finement viktig, samtidig som estetikken
tenderer mot det anti-psykologiske og amo-
ralske.

Ungdom som prgver & orientere seg i
denne postmoderne uoversiktligheten, vil
prgve seg fram, forske ut muligheter, for
deretter & vende tilbake til det faste, inn-
ordne seg. Thomas Ziehe beskriver nermest
en pendelbevegelse fra regresjon til progre-
sjon, men han holder fast pa at det finnes nye
muligheter etter at de faste kulturelle fgring-
ene er borte, og han holder fast pa at det er
riktig og ngdvendig & prgve ut disse mulig-
hetene.

Jeg tror at Thomas Ziehes beskrivelse av
samfunnet og ungdommens situasjon i dette
samfunnet er riktig et langt stykke pa vei, og
jeg tror han har fanget inn den postmoderne
erfaring blant ungdom pa en fruktbar méte.
Spersmélet blir hvordan verdiformidling i
en slik situasjon kan arte seg, men kanskje i
enda stgrre grad hvilke verdier skal formid-
les, og hvorfor. Likevel et lite modererende
poeng 1 forhold til Thomas Ziehe. Han
beskriver urban ungdom i stgrre grad enn
ungdom som bor i distriktene, og han beskri-
ver en situasjon som er mer gjeldende i
Frankfurt og Milano enn i @ystese og
Mosjgen. Dette kommer litt klarere fram i
de eksemplene han bruker. Ikke desto min-
dre mener jeg & kjenne igjen det kartet han
tegner utfra det terrenget jeg har beveget
meg i siden 1974, den norske folkehggsko-
len og elevene der.

I folkehggskolen er verdiformidling ikke
begrunnet i det at elever skal bli gangs men-
neske, og at pensum, karakterer og eksamen
er brukbare hjelpemidler i den verdi- og kul-
turformidling som skal gjgre dem til gangs
menneske. Overskriften for arbeidet i folke-
hggskolen er folkelig opplysning, livsorien-
tering og «opplivelse». Siktepunktet er ikke
sd mye direkte verdiformidling av faste,
oppleste verdier uttrykt gjennom lereplaner,

men mere fokusering pé det som Grundtvig
kalte «livets brugbarhed» og «livets Tarvs.
Folkehggskolen skal mgte elevene med
eksistensielle spgrsmal i et skolemiljg som
er en helhet, og der arbeid og fritid i stgrre
grad flyter over i hverandre. Likevel er det
opplagt at det handler om verdiformidling,
og ogsa at folkehggskolen fortsatt gnsker &
formidle visse verdier.

De tradisjonelle folkehggskoleverdiene
har vert norskdom og nasjonale verdier
knyttet til demokratisk samfunnsutvikling
der alle skal vaere aktive deltakere. Kjerne-
fagene var i begynnelsen historie og littera-
tur, i dag er det stgrst vekt pa kreative fag
som forming, teater og musikk, pa frilufts-
liv, idrett og mediafag. De verdiene som
likevel ligger under er de samme: folkelig
opplysning forstitt som personlig vekst,
kritisk holdning og aktivt samfunnsenga-
sjement.

For & se hva som karakteriserer dagens
ungdom, er det fristende & sammenlikne
dem med de ungdommene som gikk pa fol-
kehggskoler pa 70-tallet. Pa 70-tallet var fol-
kehggskoleelever svart samfunnskritiske.
N& mgter jeg postmoderne ungdom i folke-
hggskolen. Jeg mgter dem som elever som
bryr seg stadig litt mindre med et samfunn
som i alle fall ikke lar seg endre av enkelt-
menneskers engasjement, sa hvorfor da orke
a «ofre» seg. Pa dette punktet er det et skred
i forhold til elevholdningen pa 70-tallet. Jeg
mgter den postmoderne holdningen uttrykt
som «vi lever bare en gang, sa la oss gjgre
det beste ut av det». Konkret kommer dette
til uttrykk fra elevenes side i skolemiljget
som mindre vekt pa alvor, mer pa fleip,
humor og skjemt, ofte ikledd kynisme
og/eller ironi. Dette er ogsa en klar endring
siden 70-talet. Jeg mgter ogsa den postmo-
derne holdningen i form av en type ensidig-
het, eller engyd fokusering pa visse typer
musikk som utelukker alle andre musikkfor-
mer, som subtile signaler i kleer og harfasong
som tillegges avgjgrende betydning nir man
skal si hvem man er. Jeg mgter den postmo-
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derne holdningen i form av en merkelig like-
gyldig eller nesten sedat form for dpenhet i
forhold til livssynsspgrsmal og religigsitet,
og en interesse for sékalte alternative trosret-
ninger. Endelig mgter jeg den postmoderne
holdningen i et forhold til uteliv, til det 4 ta
for seg av hva underholdningsmarkedet til
enhver tid kan tilby, som er ganske annerle-
des enn pa 70-tallet.

Bak alle disse holdningene ligger den
postmoderne uoversiktligheten, de mang-
lende orienteringspunktene, og tanken om at
forspkene pé 4 ni fram til en allmenn sann-
het er umulig. Dagens unge mennesker er
selvsagt ogsa preget av at mange av lgsning-
ene pa 70-tallet lgp ut i sand, eller viste seg &
ende i ufrihet og totalitr tenking.

Det finnes ikke ett riktig svar pa spgrsma-
let om hvordan man skal mgte en slik situa-
sjon, det er ikke ett grep som uten videre er
det rette. At lzrere enten det er folkehgg-
skolen eller andre skoleslag skal formidle
verdier, burde uten videre vere klart. All
debatten om skjulte leereplaner har vel dess-
uten viste at noen verdimessig ngytralitet
ikke finnes.

1 det mgtet mellom lerer og elev som fin-

ner sted i dagens skole, mener jeg samtalen -

eller dialogen m4 sentralt. For folkehggsko-
len er dette innlysende siden samtalen, eller
det Grundtvig kalte levende vekselvirkning
er et av kjernebegrepene i all folkehpgskole-
tenking. Med dialog i denne sammenheng
mener jeg ikke det samme som en pedago-
gisk metode eller en teknikk, men narmere
bestemt en holdning som igjen bygger pa et
menneskesyn.

Den filosofen som kan komme oss til
hjelp nér vi skal bygge opp en samtalebasert
pedagogikk, er Martin Buber. Buber pape-
ker at alt virkelig liv er mgte, eksistensielle
mgter mellom et jeg og et du. Disse mgtene
er risikofylte mgter som innebzrer et offer.
Overfgrt pa situasjonen mellom lzrer og
elev, ligger offeret i det at begge parter, men
kanskje s@rlig lereren, ma trenes opp til
ikke & holde seg selv tilbake. Buber gér til

angrep pa det & gjgre et godt inntrykk, gjgre
en god figur. Bubers viktigste antagelse for
lerere er at en person utvikler seg, og reali-
serer sin personlighet gjennom de forhold
han utvikler til andre mennesker, til natur og
til det han kaller «andelige realiteter». Over-
fort til dagens mgte mellom lerer og elev
betyr dette at mgtene ma bli ekte mgter mel-
lom mennesker der lerer- og elevrollene far
tre noe i bakgrunnen. Forhold mellom men-
nesker kan ikke reduseres til verken sosio-
logi eller psykologi, hevder Buber, og innfg-
rer det litt uvante ordet nade som karakteris-
tikk pa det eksistensielle mgtet mellom Jeg
og Du.

Men Buber videreutvikler Jeg- Du -tan-
ken slik at han skiller mellom det eksistensi-
elle mgtet og dialogen eller samtalen. Dia-
logen er noe som kan leres, den bygger pd
en viljesakt mellom to personer, og den byg-
ger pé tillit til dialogens muligheter. En slik
dialog kan utvikles gjennom bevisste valg
slik at dialogen etter hvert kan ta utgangs-
punkt i personenes dynamiske senter, som
Buber kaller det. En persons dynamiske
senter nir man fram til gjennom konfronta-
sjon med en annen, og denne konfrontasjo-
nen forutsetter et nerver der en mgter hele
personen, ikke «en god figur» eller barer av
ei rolle. Dette er noe annet enn det 4 vare
tolerant og &pen.

En som searlig har gjennomarbeidet Mar-
tin Bubers filosofi i et slikt perspektiv, er
professor Haim Gordon i Israel som har
brukt dette pedagogiske grunnsynet i arbei-

det med & bygge opp en dialog mellom isra-
elere og palestinere. Haim Gordon sier at
det & akseptere tillit eller mistillit som en
komponent i selve dialogen, vil hindre et
ontologisk forhold, hindre det nzrvaeret som
kan muliggjgre en konfrontasjon.

Denne formen for dialogpedagogikk kan
vare en mite & mgte dagens unge postmo-
derne mennesker pa. Forholdet mellom
lzrer og elev balanserer mellom det 4 kon-
frontere og & akseptere. Mellom de to som
deltar i dialogen finnes et slags tomrom som
skal fylles, et frihetspotensiale. En slik dia-
log krever en engasjert lerer som véger & bli
konfrontert med den virkelighet og den vir-
kelighetsoppfatning dagens unge star for, og
ma ta risikoen pa den rystelse som kan bli
fglgen av et slikt mgte. Pa den annen side vil
elevene mgte en lerer som har standpunkter,
holdninger, og som framstar som et helt
menneske. Jeg mener ikke at slike mgter
skal vaere eksistensielle mgter. Dette ville
ikke veere mulig uten at faren for utbrenning
ville veere overhengende stor. Jeg snakker
om den dialogen som bares oppe av en vil-
jesakt fra lzrerens side. Men ogsa denne
formen for mgter vil kreve mot til 4 konfron-
tere elevene med verdier. Det er viktig 4 sl&
fast da at verdiformidlingen ikke ligger i de
verdiene som lereren star for og som han
eller hun argumentere for, men at verdifor-
midlingen ligger i selve dialogsituasjonen
der elever blir tatt pa alvor, og der situasjo-
nen eller konfrontasjonen er autentisk. Dia-
logen er en verdi som ved & insistere pa alvor
og ekthet, hviler pa det at det finnes en sann-
het det er verdt & kjempe for, alt er ikke rela-
tivt eller likegyldig.

Det tomrommet som finnes mellom dialo-
gens deltakere, det frihetspotensialet som
ligger i Bubers dialogfilosofi, er det dagens
«frisatte» ungdom skal bli utfordret til & tre
inn i. Grundtvig sa engang:»Kun i samme
forhold som talen bliver til samtale, kun i
samme forhold lykkes opplysningen», og
den danske folkehggskolemannen Jacob
Knudsen sa:» Sandheden, det er en tomands-
sag, vi ma minst vere to om den. Vi kan ald-
rig eje den ene. Nej for sandheden er det
personlige, og det bliver fgrst til hvor hjerter
mgdes. Det oppstér fgrst hos os selv nar vi
mgder det hos andre,hos Gud, hos mennes-
ker».

Dette er sagt lenge fgr enhver tenkelig
problemstiling om postmodernisme, men
treffer likevel godt nér vi skal sette sgkelyset
pé verdiformidling i dagens situasjon. Kon-
klusjonen blir altsa at til og med pa endesta-
sjonen skal vi samtale, og samtalen skal
handle om sannheten.
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TEMA |

Lena Larsen:

Moskeen — form og funksjon

Béde i det nye Kristendomsfaget i grunnsko-
len og det nye Religionsfaget i videregéende
skole forlanger planene at elevene skal
kjenne eksempler pa islamsk kunst og arki-
tektur.

For en lerer som vil skaffe seg kunnskap
om dette temaet vil mangel pd materiale
representere et grunnleggende problem. Nér
det gjelder moskeen som estetisk uttrykk har
dette ner sammenheng med at den islamske
arkitektoniske arv fram til var tid har vert lite
kjent utenfor den islamske verden. For den
«kristne» vestlige verden har muslimene og
islam opp gjennom historien representert noe
«fremmed» og «annerledes», og blitt sett pa
som en trusel mot Europa. Dette kan blant
annet forstés ut fra enkelte historiske hendel-
ser: I slaget ved Poitiers i 732 ble muslimene
ble slatt av Charles Martell. Muslimenes
frammarsj ble stoppet, og Poitiers ble den
ytterste grense for det islamske rike. I 1492
ble muslimene fordrevet fra Spania av Ferd-
inand og Isabellas styrker. Muslimenes styre
var bragt til ende og la reconquista, gjenero-
bringen var et faktum. Ogsé ottomanene ble
sett pa som en alvorlig trusel, en trusel som
varte helt til Atat_rks avskaffelse av kalifatet
og grunnleggingen av en sekul®r stat etter
fransk modell. Oppfatningen av islam og
muslimer som noe fremmed og annerledes,
samt mangel pa kjennskap til moskeen som
estetisk uttrykk kan ogsa tilskrives orientalis-
tene. De hadde enerett pa & studere alt som
hadde med islam og muslimer & gjgre. Islam
kan sies & ha bli «unndratt» en inndeling i
ulike fagomrader slik kristendommen er blitt
pa akademisk niva. Systematiske studier av

islamske estetiske uttrykk har fram til
moderne tid derfor ikke vert foretatt av
kunshistorikere, men av orientalistene, som
nar det gjelder islam, hovedsakelig har lagt
vekt pa studier av tekster.

Heller ikke det fysiske miljg i Norge gir
store muligheter for & komme i kontakt med
en moské og fa et inntrykk av dens estetiske
uttrykk. Fram til 1995 var moskélokalene
ikke bygde moskeer, men omgjorte leilighe-
ter, fraflyttede lagerlokaler eller ombygde
kjellerlokaler. Norges fgrste og hittil eneste
bygde moské ble tatt i bruk i juni 1995. Byg-
get er ferdig, men av gkonomiske arsaker er
utsmykningen ikke pabegynt.

Hensikten med denne artikkelen er & gi en
kort innfgring om moskeen, med utgangs-
punkt i islam som kilde til tro, moral og livs-
tolkning. Dette inkluderer moskeens form
og funksjon, samt bruken av skriftbilder som
utsmykning.

Moskeen: Sted for 4 bgye pannen i stgvet...
Ordet moské kommer fra det arabiske ordet
masjid, og betyr «sted for & gjgre sujud
(bgye pannen i stgvet)». Sujud er i fglge
islam hgydepunktet i den islamske tidebgn-
nen, idet det symboliserer menneskets full-
stendige underkastelse og overgivelse til
Gud. Det bgyer sin kjereste del av kroppen,
ansiktet, ned for & mgte jordens stgv, det
laveste av alle ting. I fglge en hadith er hele
verden en masjid for den troende, og en kan
be der en befinnner seg nar det er tid for
bgnn. Tilbedelse er et ngkkelord i islam, og
til tross for minimalistiske krav har moskeen
som et konstruert fysisk miljg hatt en sentral

The five basic categories of mosque design occur in seven
distinctive regional styles; the sketches do not show specific
mosques, nor are they drawn to scale.

The Arabian heartland, Spain and
North Africa: the kypostyle hall and
open courtyard,

Sub-Saharan West Africa: the
hypostyle hall using mud-brick or
rammed-earth construction.

The Indian subcontinent: triple domes
and an extensive courtyard.

China: detached pavilions within a
walled garden enclosure.

Iran and Central Asia: the bi-axial
four-iwan type.

South-East Asia: central pyramidal
roof construction.

Fra Frishman/Kahn — se litteraturlista.
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rolle for de troendes samfunn. Dette har bak-
grunn i moskeen som idé, en plass hvor mus-
limene i tillegg til & utfgre de religigse plik-
tene mgter hverandre, og der fellesskapets
behov danner grunnlag for aktiviteter. Mos-
keen har derfor opp gjennom islams historie
hatt en langt videre funksjon enn & kun vare
et sted for tilbedelse. Dette ble tydelig vist
av Profeten selv gjennom virksomheten i
moskeen han bygde da han slo seg ned i
Medina: I tillegg til at de rituelle bgnnene og
fredagsbgnnen ble holdt i moskeen, hadde
hjemlgse muslimer sitt tilholdssted i den
skyggefulle gangen som ble kalt suffa hvor
ogsd noen av Profetens fglgesvenner fikk
opplaring i islamske vitenskaper. Moskeen
ble ogsd brukt til konsultasjoner om viktige
politiske og militere saker, og til 4 1gse juri-
diske disputter. Tobn Taymiyyah (1263-1328)
beskriver moskeen som «...a place where
prayer were celebrated and where public
affairs were conducted.» Moskeen i Medina
der Profeten ligger begravet, har sammen
med masjid al-haram i Mekka og Al-Agsa-
moskeen i Jerusalem fatt en spesiell status
som hellige steder, og de troende blir opp-
fordret til & besgke disse.

Vi finner ulike typer moskeer: Masjid, der
de fem bgnnene blir holdt, masjid jami‘ moské
der det blir holdt fredagsbgnn; og musalla,
dpne omrader for stgrre forsamlinger.

Arkitektoniske aspekter
Moskeen som fysisk uttrykk har gjennom-
gatt en lang historie. Det islamske ummahs
(samfunnets) forste moské, Profetens
moské, bestod av en gardsplass omsluttet av
flere sm& rom mot @gst, en sgylegang med
tak laget av palmegrener og leire mot nord
og vegger laget av teglstein mot sgr og vest.
Grunnen var udekket og ble sglete i regnti-
den. I dag finner vi moskeer, fra den enkleste
til den mest utsgkte, i alle verdensdeler.
Enkelte er vel kjente — ogsa for et vestlig
publikum: Taj mahal i India og Klippemos-
keen i Palestina er to eksempler.

Islams tidlige historie stér i ekspansjonens

tegn: Innen ett drhundre hadde gétt strakte
det islamske rike seg fra Spania i vest til
Kina i ¢gst. Muslimene mgtte stor variasjon
med hensyn til klima, type materialer og
héndverkstradisjoner. Dette gav stgtet til
vesentlige regionale forskjeller, hver med
sine sentrale kjennetegn: I det sentrale Ara-
bia, Spania, Nord-Afrika og Vest-Afrika sgr
for Sahara har moskeene en apen plass og en
hall hall med tak béret av sgyler. Pa det
indiske subkontinentet finner vi ogsé en stor
apen plass foran moskérommet, men som
har tre kupler som serlig kjennetegn. I Ana-
tolia er en massiv, sentral kuppel et serlig
kjennetegn, mens kjennetegn for moskeer i
Iran og Sentral-Asia er to akser og fire
nisjer, (iwaner). Kinesiske moskeer er byg-
get som frittstiende paviljonger i et hageom-
ride omgitt av murer, mens moskeene i S¢r-
@st-Asia kjennetegnes ved en sentral pyra-
midisk takkonstruksjon.

Til tross for de store regionale forskjellene
har alle moskeer en standarisert konstruksjon
av ulike elementer. Disse er kun gjenstand for
mindre variasjoner, avhengig av f.eks. mos-
keenes stgrrelse og funksjon.

De troende blir kalt til bgnn fem ganger pr.
dag. P4 profetens tid ble dette gjort fra taket
pé moskeen. I lgpet av 13- og 1400-tallet var
minareten blitt et universelt trekk ved mos-
keen. Den skulle sikre at muezzinen som
gjorde adhan kunne hgres sa langt som mulig.
Mange moskeer har flere minareter. Det kre-
ves imidlertid ikke flere enn én. Muezzinen
har i islamsk tradisjon en viktig rolle, som
Gud skal belgnne ham for: Ghazali (d. 1111)
gjengir 1 ett av sine verker fglgende hadith:
«The hand of the All-merciful is on the
Muezzin’s head until he completes his Call to
Prayer.» I fglge en annen hadith er muezzinen
én av tre kategorier personer som skal befinne
seg pa et hgydedrag av svart musk pa Opp-
standelsens dag. Dette er en levende dimen-
sjon i den islamske tradisjon — til tross for tek-
nologien i den moderne verden.

Et karakteristisk trekk for moskéarkitek-
tur er at moskéomradet er et lukket omrade.

i S S e e

Murene som omgir moskeen skjuler interig-
ret og fungerer som barriere mot den ytre
verden. Denne distinksjonen finner vi ogsa i
islam selv, som rommer ulike aspekter og
nivaer: Shari‘ah som er loven og represente-
rer det ytre aspekt ved & vare muslim, iman
(tro) som representerer det intellektuelle
aspekt, samt Ihsan som helt radikalt fokuse-
rer pa den rette intensjon, som er & tilbe Gud
i alle handlinger. Disse tre aspektene utgjgr
til sammen en enhet og kan ikke eksistere
uavhengig av hverandre.

Portalen fgrer inn til &pen plass der det
finnes fasiliteter for & utfgre renselsesritualet
for 4 kunne utfgre bgnn. I Igpet av moskeens
historie er det blitt bygget en rekke vakre
fontener til dette formalet. De befinner seg
da gjerne i midten av det apne rommet. Hen-
sikten har vert at en rekke personer skal
kunne utfgre renselsesritualet pad en gang.
Disse fontene kan ogsa vere kun til dekora-
sjon. Det finnes da andre fasiliteter for det
samme formalet.

Alle moskeer er konstruert i fglge gibla,
den rituelle orientering mot Ka‘ba, som i
fglge islam er verdens sentrum. Da Profeten
og hans fglgesvenner var utenfor Medina,
ble retningen mot Mekka markert ved at en
strek ble trukket opp i sanden. I bygde mos-
keer ma alltid én vegg vare vendt mot
Mekka. Midt pa denne veggen finner vi en
liten nisje, mihrab, som er det mest sentrale
elementet i moskeen. Unntak er Masjid al-
haram med Ka‘ba i Mekka som er jordens
midtpunkt. Muslimene star pa rekker nér de
utfgrer de fem tidebgnnene i fellesskap, noe
som gir en naturlig forklaring pa at de fleste
moskeer er rektangulere. Qiblaveggen og
mihraben hjelper de troende a fokusere visu-
elt, ikke pa en hellig handling innenfor en
fysisk struktur, men mot et spirituelt senter
bortenfor veggen.

Til hgyre for mihraben stér en trapp med
et sete gverst, gjerne med en kuppel gverst
og ulike utsmykninger. Utgangspunktet var i
fglge Martin Frishman smé trapper som ble
introdusert i Profeten Muhammads hus i

Mihrab fra Profetens moské i Medina.

Medina. Etterhvert som antallet muslimer
gkte ble det nyttig & bruke en slik trapp for at
alle lettere skulle hgre. Minbaren er blitt en
essensiell del av alle moskeer der det holdes
preken pa fredager. Imamen holder preke-
nen fra trappetrinnet nedenfor plattformen,
som pé en symbolsk mate er reservert for
Profeten.

Kalligrafi

Opp gjennom islams historie har skriftbilder
vert den viktigste og ofte den eneste utsmyk-
ning av moskeen. Dette har sammenheng
med to forhold: Billedforbudet i islam som
medfgrer at det i moskeen verken finnes
malerier eller skulpturer. Dette fordi kun Gud
er skaperen. A skape bilder og skulpturer ville
vare 4 sette seg i Guds sted. Dertil har Kora-
nen en helt sentral rolle i de troendes liv.
Dette fordi Koranen i fglge islam er Guds
Apenbaring og veiledning for dem som tror.
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Den er ogsd kilden til de ulike estetiske
uttrykk i islam, hvorav kalligrafi og skriftbil-
der (epigrafier) er to av disse uttrykkene. Kal-
ligrafi kan defineres som «kunst med penn»
og omfatter blant annet kopiering av koran-
tekster med vakre bokstaver samt skriftbilder.

Opp gjennom historien er ulike skrifttyper
blitt benyttet nér skriftbilder skulle skapes. To
eksempler blant mange skrifttyper er kufi og
thuluth. Kufi ble benyttet i de fprste drhundrer
etter hijra, og var i lgpet av 800-tallet av var
tidsregning blitt den mest innflytelsesrike
skrifttypen. Under Abbasidedynastiet mistet
kufi sin posisjon, og thuluth ble etterhvert den
dominerende skrifttypen 1 kalligrafi- og
skriftbildearbeider, serlig til utsmykning av
moskeer. Denne skrifttypen blir ogsa kalt
«kalligrafiens mor», og blir ansett & vaere en
av de vanskeligste skrifttyper & mestre.

oin ol groa il alll

Square Kufic

Thuluth

Fra Frishman/Kahn — se litteraturlista.

Skriftbilder i moskeene inkluderer ut-
smykning av blant annet fasader, minareter,
portaler, kupler, giblavegger og mihraber.
Skriftbildene varierer bdde med hensyn ftil
mengde og skrifttyper. De kan vare enkle,
men ogsa s innviklete at bare et trenet gye er
i stand til & lese teksten. Hensikten med epi-
grafier er imidlertid ikke alltid at de skal
kunne leses. Mer naturlig vil vere & forsta
dem som en visualisering av Guds &penba-
ring med dertil komtemplative implikasjoner.

Vi finner stor variasjon med hensyn til
valg av korantekster for skriftbilder. Enkelte
koranvers er imidlertid oftere brukt enn
andre. Dette gjelder for eksempel det sékalte

lysverset. (24:35):
«Gud er himmelens og jordens lys. Hans lys
kan lignes med en nisje hvor der er et bluss.
Blusset er omgitt av glass, som var det en
funklende stjerne. Det tennes med brenne fra
et velsignet tre, et oljetre, som ikke hgrer
hjemme hverken i gst eller vest, hvis olje
lyser nesten uten at ild kommer den neer. Lys
over lys! Gud leder dem Han vil til Sitt lys.
Han lager lignelser for menneskene. Gud
kjenner til alle ting.»

Andre koranvers som ofte finnes i skriftbil-
der kan for eksempel vere «Alt pa jorden
forgér, men Herrens &syn bestar, med makt &
zre.» (55:26-27); «Gud selv bevitner, likele-
des englene og de som er forankret i viden:
‘Der er ingen Gud unntatt Ham, den Rett-
ferdsutgvende, -der er ingen Gud unntatt
Ham, den mektige, den vise’.» (3:18) og den
sdkalte enhetsbekjennelsen: «Si, ‘han er
Gud, BEn. Gud den éne Omsorgskilde. Ikke
har Han avlet noen, ei heller er Han selv blitt
avlet. Ingen er Hans like’.» (112)

Karakteristisk for plasseringen av skriftbil-
dene ar at det ikke finnes en automatisk for-
bindelse mellom tekst og plassering innenfor
moskeens arkitektoniske ramme. Et unntak er
mihraben som ofte blir utsmykket med for
eksempel fglgende koranvers: «Hver gang
Sakarias kom inn til henne i mihraben...»
(3:37); «Og englene ropte til ham, mens han
ennu stod og bad i helligdommen,» (3:39)
eller «Forrett bgnnen ved dagens yttepunkter
og i de neere nattetimer.» (11:114).

Konklusjon

Islamsk kunst skaper et ordnet tomrom som
hviler i seg selv. Ulike arkitektoniske ele-
menter som for eksempler kuppel, buer og
sgyler og mugarnas (sma nisjeaktige former
som brukes til & formidle overganger mel-
lom ulike arkitektoneiske ledd) bidrar sam-
men med skriftbilder og ornamentikk til &
omslutte rommet, samtidig som de bidrar til
& skape inntrykk av vektlgshet og til & dpne
for den transcendente dimensjon. Moskeen

i

innehar derigjennom en skjgnnhet som ikke
er knyttet til det konkrete estetiske uttrykket
selv, men til en dimensjon som ligger uten-
for og som er uavhengig av rommet selv..

Dette kan sies & danne én hovedidé for
moskeen som Guds hus.

Denne artikkelen er skrevet pd bakgrunn av
felgende kilder:

Al-Ghazali: Inner Dimensions of Islamic
Worship. Leicester (1983) 1986
Burckhardt, Titus: Fes City of Islam. Cam-
bridge 1992

Fisher, Carol, Garrett (ed.): Brocade of the
Pen. The Art of Islamic Writing. Katalog til en
utstilling ved samme navn i Kresge Art

Museum, Michigan, fra februar til april 1991.
Frishman, Martin og Khan, Hasan-Uddin:
The Mosque: History, Architectural Develop-
ment & Regional Diversity. London 1994
Hayat Salam - Liebich: Mosque i Encyclo-
pedia of Religion, vol. 10. London 1987 (s.
121-123)

Henderson, Susan: Mosque: Architectural
Aspects 1 Encyclopedia of Religion, vol. 10.
London 1987 (s. 123-128)

Koranen. Gjengitt til norsk av Einar Berg.
Murata, Sachito og Chittick, William, C.:
The Vision of islam. London 1995

Renard, John: Seven doors to Islam. Spiritu-
ality and the Religious Life of Muslims. Lon-
don 1996.
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Knut A. Jacobsen:

Hinduismens tempel (prasada,

mandira)

Denne artikkelen ble trykket i Religion og
Livssyn nr. 4/96, men de hinduiske gude-
navnene hadde i trykken fatt en ugjen-
kjennelig skriftmessig utforming. Forfat-
teren er selvsagt ikke a laste for dette. Vi
patar oss ansvaret og trykker artikkelen
panytt med de riktige navnene.

Med hensyn til antall og stgrrelse pa templer
og gudefigurer overgér hinduismen alle
andre religioner. Hinduismen har en sterk
rituell dimensjon og en av de viktigste religi-
gse aktiviteter er utfgrelse av hengivelses
ritualer (puja) rettet mot gudenes manifesta-
sjoner i statuer (murti) og bilder. Selv om
ritualene som foregér i hjemmet er de viktig-
ste, deltar mange i hengivelses ritualer utfgrt
i templer.

Hindu templet oppsto da bhakti, hengi-
velse til gud som frelsesvei, ble domine-
rende i Sgr-Asia og forutsetter en tro pa at
den ytterste virkelighet manifesterer seg i
gudestatuer. Gudestatuene etter at de er inn-
viet representerer gudenes manifestasjon og
tilstedevcerelse 1 statuene (arcavatara).
Dette er synet til de fleste hinduer men noen
hinduer i véare dager velger & tro at statuene
bare symboliserer gud. Templene er ikke
forsamlingslokaler for de troende slik som
de kristne kirker men fgrst og fremst gude-
manifestasjonenes  kongelige palasser.
Prestene er gudenes tjenere som passer dem
som om de skulle ha samme behov som
mennesker. I templet vekkes gudene om
morgenen, de bades, kles p&, blir omkranset
med blomster, blir tilbedt og gitt mat. Midt
pé dagen stenges dgren til det innerste rom i
templet hvor templets hovedgud bor s han

eller hun far hvile. Spesielt kveldens ild- og
hengivelses-ritual tiltrekker mange mennes-
ker. Etter dette ritualet far gudene sove for
natten.

Grunnen til at hinduene gér i tempel er for
4 ta darsana av gudestatuen. Darsana betyr
4 se og denne prosessen er et toveis forhold,
mennesket ser gud og gud ser mennesket.
Gudsdyrkelse blant hinduene foregér ofte i
hjemmet, og besgk i templet eller deltakelse
i tempelritualene er ikke obligatorisk. Det
fins ogsa hindu tradisjoner som er kritisk til
tempelet. Det viktigste tempel, sier noen av
disse, er ens egen kropp. Men nar hinduene
kommer til templet er de gudenes gjester og
gudsdyrkelsen er oftest individuell. Mange
gir gaver til gudene i forbindelse med tempel
besgket. En av de viktigste gavene hinduene
gir til gudene er mat som kjgpes 1 salgsboder
ofte eid av eller tilknyttet templet. Maten
gies til prestene som formidler gaven videre
til gudene mens giverne ser pd. Den blir der-
etter returnert til giverne som spiser restene
av gudenes maltid som hellig mat (prasada).
Folk tilber statuene ikke bare ved 4 gi mat.
Noen praktiserer meditasjon i gudenes neer-
het, andre mumler bgnner eller leser hgyt fra
hellige tekster, noen slar pa en bjelle som
alltid henger ncer gudestatuene, for & til-
trekke gudenes oppmerksomhet, andre gir
penger for 4 fa et gnske oppfylt. I tillegg til
den hellige maten far deltakerne malt et
merke pa pannen (tilaka) og de far hellig
vann & drikke. Et viktig ritual i templet er &
gd rundt tempelet eller deler av tempelet
med det hellige alltid pa ens hgyre side (pra-
daksina). Templene arrangerer ogsa festiva-
ler som tiltrekker mange mennesker. Under
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festivalene kjgres guden ofte rundt i en vogn
som er som et mobilt tempel.

Hindu templets senter er et lite mgrkt rom,
kalt skjgd-rommet (garbha-grha), med
tykke steinvegger hvor en representasjon av
templets hovedgud bor. Dette rommet som
ofte kun prestene har adgang til, har inngang
fra et rom for tilbederne (mandapa). Dette
var opprinnelig en separat bygning men ble
senere knyttet til gudestaturommet med en
gang (antarala). Det er ngdvendig for tilbe-
derne & ga rundt templets senter og derfor er
det ofte en smal gang rundt de tre andre
sidene av skjgd-rommet. Over skjgd-rom-
met er det et tarn som forestiller en fjelltopp.
Rundt hele dette komplekset er det en rek-
tanguleer gérdsplass hvor det ofte er sma
bygninger for andre gudestatuer. Templet er
firkantet slik som kosmos og, som det
vediske alter (vedi), som ogsa er firkantet, er
templet identisk med dette. Det primcere
byggemateriale fra 500 v.t. er stein, et
uttrykk for gnsket om en permanent tilstede-
veerelse av det guddommelige. Hindu tem-
plet er en hule, et fjell, en firkant, en rekon-
struksjon av den kosmiske person (purusa),
og et krysningspunkt (tirtha).

Templet som hule

I tempelets innerste helligsted garbha-grha
(skjgd-rommet) kan guden veere representert
i ikonisk eller anikonisk form. Visnu, Rama
og Krsna og deres gemalinner Laksmi, Sita
og Radha, og andre guder slik som Parvati,
Durga, Kali, Ganesa, etc., har vanligvis
antropomorfe manifestasjoner mens Siva er
representert med lingaen, en fallos figur,
som er hans anikoniske form. Templet er
orientert langs en gst-vest akse og skjgd-
rommets dpning vender mot soloppgangen i
gst. Inn i skjgd-rommet har ofte bare pres-
tene lov til & ga.

Ved byggingen av templet blir ritualet
som kalles ‘planting av frget’ foretatt. Pres-
ten planter frget gjennom 4 sette en kurv inn
i tempel-fundamentet. Templet blir til fra
dette innerste punktet og er en ytre manife-

stasjon av det helliges essens som er tilstede
i sin mest komprimerte form i frget og tem-
plets innerste skjgd. Det helligste er skjult
dypt inn i fjellets mgrke hule. Hulen symbo-
liserer den innerste kilde til alle ting. I den
bergmte hindu lovboken Manusmrti sies det:
«I begynnelsen eksisterte universet som
mgrke» (1.5). Det betyr at universet da
eksisterte 1 sin ikke-manifeste form. Atrom-
met er kalt skjgd-rommet (garbha-grha)
viser at det er grad av manifestasjon av den
kosmiske ur-materie (prakrti) som er blitt
lagt vekt pa i forstaelsen og utformingen av
rommet. Hulen er skapelsens begynnelse.
Hulen symboliserer ogsa at mennesket fir en
ny fadsel 1 dette mgrket.

A neerme seg det hellige er en bevegelse
fra lys til mgrke, fra det &pne rom til et luk-
ket sammenklemt rom. I lyset og dpenheten
er det guddommelige spredd ut i uendelig
kompleksitet men i hulens mgrke indre er
det tilstede i komprimert form. Det differen-
sierte mangfold er i hinduismen knyttet til
gjenf@gdsel, uvitenhet og blindhet, mens det
til grunn for virkeligheten ligger en udiffe-
rensiert kraft. Templets innerste skjgd
representerer denne kraft. Utsiden av tem-
pelveggene som kan veere dekorert med
guddommelige vesener, er en fremvisning
av denne kraften i manifest form.

Templet som fjell og kosmisk sgyle

Tempelet er ikke bare en hule men ogsa et
fjell. Tarnet over skjgd-rommet (garbha-
grha) er en imitasjon av hellige fjell hvor
gudene bor og har navn etter disse fjellene,
slik som Kailasa, Meru, og Vaikuntha. Top-
pen av templet er kalt sikhara, fjelltoppen.
Det hgyeste punktet pa tempelet er i loddrett
linje fra skjgd-rommet, templets helligste
sted og dets senter. Aksen som gér gjennom
hulen og fjellets hgyeste punkt symboliserer
axis mundi, verdenssgylen som oppretthol-
der kosmos, men stir ogsa for oppstigning
til frelse. Et av navnene for frelsestilstan-
den i hinduismen er kitastha, & veere pa top-
pen av fjellet. I denne tilstanden er det ufor-
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anderlige selvet realisert. Et besgk i templets
skjgd-rom er en symbolsk oppstigning langs
denne usynlige tempelaksen fra materialite-
ten til det transcendente. En slik sgyle finnes
ogsd i kroppen. Cakra-ene, nervesentra i
kroppen som kan erkjennes i meditasjon, er
lokalisert langs denne sgylen og frelsen reali-
seres ved hjelp av en oppstigning av kraft
gjennom disse nervesentraene. Templet som
hule og fjell kombinerer realiseringen av det
innerste og det hgyeste pa samme mate som
realisering av menneskets innerste essens (a
tman) leder til frelse.

Templet som firkant

Templets vertikale akse representerer opp-
stigning mot det transcendente. Spredningen
av templet i tid og rom langs templets hori-
sontale akse er en rekonstruksjon av mikro-
kosmos basert pd Vastu-purusa-mandala, en
firkantet plan delt oftest i 64 eller 81 ruter.
Denne blir tegnet pa bakken fgr templet byg-
ges. Firkanten er blitt kalt indisk arkitekturs
perfekte form. Den representerer de fire him-
melretningene i rommet og symboliserer det
uforanderlige. Sirkelen pa den annen side
representerer tiden og samsdra, selvets bun-
dethet til materien til stadige gjenfgdsler, liv
og bevegelse og derfor forfallet. Grunnpla-
nets firkantete mandala er bade en geometrisk
gjengivelse av kosmos og plan for templet. 1
Vastu-purusa-mandala-en er skaperguden
Brahma plassert i skjgd-rommet, den innerste
firkanten. Kosmos sees pa som en gigantisk
person (purusa) fra hvis kropp ifglge Rgveda
10.90, hele universet ble skapt. Skapelsen
besto i & dele opp denne personen. Ved ska-
pelsen av det enkelte mennesket samles
delene sammen igjen. Templets plan gjen-
speiler denne forstaelse og skapelsen av tem-
pelet er likeledes en slik rekonstruksjon. Den
kosmiske person er tegnet inn pa templets
rutete grunnplan med navlen, der skapelsen
starter, 1 skjgd-rommet. Ngyaktige astrolo-
giske beregninger og matematiske formler er
i tillegg ngdvendige for a relatere templets
struktur med universets.

Byggingen av templet fglger bestemte
regler og er i seg selv en rituell aktivitet. Fra
400 tallet ble VastuSastra-er, leerebgker 1
arkitektur, komponert. Disse tekstene er teo-
retiske systematiseringer av de religigse fore-
stillinger knyttet til hvordan tempelet skulle

bygges. To slike manualer i hindu arkitektur

er tilgjengelig pd engelsk, Manasara og
Mayamata.

Templet som krysningspunkt (4 rtha)

Mgtesteder for mennesker og guder er ofte
tilknyttet vann. En # rtha er et vadested, et
sted hvor en elv kan krysses. Hellige steder
ved elver er de viktigste pilgrimsferdsteder i
hinduismen og templene ligger ofte ved
elver, men de er ogsa selv vadesteder og mal
for pilgrimsferd. Mange templer har derfor
et stgrre basseng som ligger innenfor tem-
pelmurene, eller rett utenfor, med trapper
slik at de troende kan ta rensende bad. Som
det heter i en tekst: «Uten vannbasseng er
ikke gudene tilstede.» I ngdsfall kan tre
krukker vann settes 1 templets innerste rom.

Det nord-indiske og det sgr-indiske tem-
pel

Indus sivilisasjonen hadde antakelig bade
templer og gudefigurer men religionen i
Vedisk tid slik den er kjent var uten templer.
Dette skyldes at de Vediske folkene var
nomader. Senter for ritualene var ild-alteret
(vedi) som ble konstruert p& en helliggjort
grunn som ble mgtested for guder og men-
nesker sd lenge ritualet foregikk. De fgrste
hindu templene ble sannsynligvis bygget i
tre men ingenting av dette er bevart. Stein
ble det favoriserte byggematerialet for hindu
templene, enten uthuling i fjell eller bruk av
steinblokker. De eldste kjente hindu tem-
plene er fra Gupta perioden (320-550). I
denne perioden ble ogsa de eldste leerebg-
kene i tempel arkitektur komponert. De eld-
ste hindu templene hadde antakelig den
buddhistiske caitya, en sal i tilknytning til en
stupa, som arkitektonisk modell. Det sted
templet bygges pa er ofte knyttet til en hellig
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geografi, men kan ogsi veere knyttet til poli-
tiske sentra.

Tempelarkitekturen i India har to hoved-
stiler nagara eller nord-indisk stil og dravida
eller sgr-indisk stil. Nord-indisk stil er
karakterisert av et tirn med rundet topp og
buete linjer, mens sgr-indisk stil er rektang-
ulcer og tarnet er delt i etasjer. Det nord-
indiske tempel har et hgyt tirn over skjgd-
rommet. I det sgr-indiske tempel er tirnet
over det helligste lavt. Her er skjgd-rommet
ofte omgitt av flere inngjerdinger som ligner
pé befestningsmurer som far templet til 4
minne om en befestet by. Mellom murene er
det gardsplasser hvor det er helligdommer
tilegnet guder tilknyttet templets hovedgud
og her foregdr ogsd en rekke forskjellige
aktiviteter slik som konserter og dansefore-
stillinger. Templet er ofte senter for kunst-
nerisk og intellektuell aktivitet. Der det er

laget dpninger i muren er det hgye tarn
(gopura) oppa dpningene. Disse tdrnene er
dekorert med utallige gudefigurer og er
enten hvite eller dekorert i mange farger.
Hyvis det er flere tirn er de organisert pa en
akse slik at det ytterste tarnet er det hgyeste
og de indre tirn blir gradvis lavere, som
bestyrker fglelsen av templets innerste rom
som en hule.

Ingen hindu steintempler i Norge.

De sgr-asiatiske hinduer i Norge har flere
forsamlingslokaler for utfgrelse av religigse
ritualer i fellesskap, men hinduene har enné
ikke bygget noe steintempel som fglger
reglene for tempelkonstruksjon slik disse er
angitt i handbgkene for tempelbygging
(VastuSastra). Mange sgr-asiatiske hinduer
i Norge har et sterkt gnske om at et slikt tem-
pel blir bygget.
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Harald Skottene:

Laereryrket og postmoderniteten

~ Forfatteren av boka Leererarbeid og skole-_

kultur er engelskmannen Andy Hargreaves,
professor ved universitetet i Toronto der han
leder International Centre for Educational
Change. Forbindelsen til vart tema postmo-
dernismen ligger i bokas undertittel Leerer-
yrkets forandring i en postmoderne tidsal-
der. Forbindelsen er imidlertid ikke sé enkel
som den kan synes; forfatteren gjgr nemlig
en viktig distinksjon mellom postmodernis-
men som filosofi - det livssynet vi ellers har
beskjeftiget oss med i dette nummeret av
Religion og livssyn - og postmoderniteten
som benevnelse pd den samfunnsmessige
tilstand som postmodernismen opptrer i.
Postmoderniteten framstér derfor primart
som et sosiologisk begrep og innbefatter de
sosiale, gkonomiske, politiske og kulturelle
relasjoner som kjennetegner det ettermo-
derne samfunnet. I bokas del 1 «Forandring»
gar forfatteren grundig inn pa denne sosiolo-
gien, og han peker hele veien pd de konse-
kvensene den endrede samfunnstilstanden
far for skolen og lzrerne.

Postmodernismens sosiologi

Kjernen i den postmoderne tilstand beskri-
ves som «globalisering av gkonomisk akti-
vitet, av politiske relasjoner, informasjon,
kommunikasjoner og teknologi» (5.60). De
konsekvenser denne globaliseringen far, blir
analysert i sju forskjellige dimensjoner:

1.Fleksible gpkonomier
Postmoderne gkonomier hviler pa fleksibili-
tet nér det gjelder arbeidsprosesser, arbeids-
markeder, produkter og forbruksmgnstre.

For skolen betyr dette at den selv mé vere i
stand til & endre seg i takt med tidens krav -
«det & lere unge mennesker ferdigheter og
egenskaper som tilpasningsevne, ansvarsfg-
lelse, fleksibilitet og samarbeidsevne er helt
Klart et vesentlig mal for lerere og skoler i et
postindustrielt samfunn.» (s.63) Hargreaves
ser imidlertid en fare i at neringslivets
behov uten videre skal fa bestemme skolens
innhold. Fleksibiliteten kan ogsd skape
arbeidsforhold og sosiale strukturer som set-
ter skiller ved at de meningsfylte oppgavene
reserveres for en liten elite, mens resten av
de ansatte fér jobber langt nede pa rangsti-
gen. Da star verdier som rettferd og likeverd
pa spill, verdier som skolen mé forsvare.

2. Globaliseringens paradoks

Under trykket fra globaliseringen av gkono-
mien som informasjonsteknologien mulig-
gjor, oppstar «en sgken etter mening og viss-
het i mer lokalt definerte identiteter.» (s.66)
Skolens reaksjon pa den usikkerheten og
anonymiteten som globaliseringen skaper,
er 4 gjenreise gamle kulturelle sannheter,
eller & skape nye ved & innfgre nye larepla-
ner der den nasjonale kulturarven stir sen-
tralt. Faren ved denne strategien ser Hargre-
aves i tendenser til etnosentrisme og frem-
medfrykt.

3. Dgde sannheter

«Tilliten til universaliserende, altomfattende
trossystemer er for nedadgdende.» (s.69)
Dette gjelder politiske ideologier, vitenska-
pelige sannheter og den jgdisk-kristne tradi-
sjon. Arsakene til dette er mange og komp-

lekse, og det er ogsd virkningene for skolen:
Undervisningens &ndelige og moralske mél
blir usikkert ndr den foregér i en kontekst som
preges av et stadig stgrre religigst, etnisk og
kulturelt mangfold. Nér vitenskapelig kunn-
skap mer og mer far karakter av & vere noe
midlertidig og provisorisk, blir det enda vikti-
gere enn fgr & «l&re & lere». Laererne blir usi-
kre i sine valg av undervisningsstrategier
fordi den pedagogiske vitenskap har plassert
sine tidligere sannheter pd «museum for
pedagogiske innovasjoner». (s.72)

4. Den bevegelige mosaikk

I en verden som preges av stadig forander-
lighet, vil ogsa organisasjonsmgnsirene for-
andre seg: «de organisasjoner som har best
muligheter til & lykkes i den postindustrielle,
postmoderne verden, er de som kjenneteg-
nes av fleksibilitet, tilpasningsevne, kreativi-
tet, evne til & gripe muligheter, kontinuerlig
utvikling, en positiv innstilling til problem-
Igsning og motivering for & maksimere
evnen til 4 l&re om omgivelsene og om seg
selv.» (s.76) For skolesystemet betyr dette at
den mi forlate sin moderne, monolittiske
struktur med stabile roller og ansvarsomré-
der regulert gjennom hierarkisk kontroll, til
en flytende mosaikk av mindre enheter med

samarbeidsorienterte arbeidsforhold innen-
for hver enhet. For hver enkelt skole inne-
baerer dette gkt grad av selvstyre, og for ele-
ver og lzrere en myndiggjgring med reell
overfgring av ansvar og beslutningsmyndig-
het.

5. Det grenselpse sely

En av forutsetningene for myndiggjgringen
under postmoderniteten er at selvet ikke
lenger oppfattes som en fastlagt stgrrelse
bestemt utenfra, men som noe som stadig
skapes pa nytt innenfra. «Selvet har ingen
rgtter i stabile relasjoner, ingen forankringer
i moralske kjensgjerninger og forpliktelser
utenom seg selv. I den postmoderne verden
blir derfor det fragile selvet et kontinuerlig
selv reflekterende prosjekt.» (s.85) Hargrea-
ves ser positive muligheter i dette prosjektet:
Nér de ytre autoritetene faller, blir folk min-
dre avhengige av ekspertene og kan selv let-
tere gjgre meningsfulle valg. Den dypere
sgken etter personlig autensitet kan fremme
utviklingen av den personlige integritet og
de sosiale og moralske idealer en vil fglge.
Men farene her er ogsa apenbare: Selvutvik-
ling kan forfalle til narsissistisk selvnytelse
der hensynet til andre viker. I skolesammen-
heng kan vekten pad laerernes personlige




utvikling fgre til politisk naivitet fordi en
overser betydningen av de sosiale og poli-
tiske strukturer som legger rammene for hele
virksomheten.

6. Trygge simulasjoner

I en postmoderne verden av virvlende, flyk-
tige og overflatiske bilder er det ofte vikti-
gere hvordan tingene framtrer enn hvordan
de egentlig er, estetikken blir altsd viktigere
enn etikken. For lererne skaper dette umid-
delbart en utfordring om a verne om den
etiske diskusjonen og den overveide reflek-
sjonen som skolens mer verbale kultur rom-
mer. Men prioriteringen av det utvendige i
forhold til det indre og egentlige utfordrer
skolen ogsa pa et dypere plan: Eksempelvis
kan administrativt patvunget kollegialitet
blant lzrerne fortrenge det genuine samar-
beidet mellom dem. Slike trygge simulasjo-
ner av samarbeid er ikke bare kontrolle-
rende og manipulerende, men de innebzerer
ogsa overflatiskhet og slgsing av tid og
energi.

7. Komprimering av tid og rom

Teknologiske sprang som gjgr at kommuni-
kasjonen gér pé et gyeblikk, avstander blir
uinteressante og tid blir et av de mest dyre-
bare goder, resulterer i en komprimering av
tid og rom som Hargreaves ser som den
«mest altgjennomtrengende dimensjonen

ved postmoderniteten.» (s.95) Dette kan gi
stgrre fleksibilitet og bedre kommunikasjon
i skolen, men kan ogsa fgre til «uutholdelig
ovebelastning, for tidlig utbrenthet, overfla-
tiskhet og tap av mal og retning.» (s.96)

Leereryrkets forandring

I bokas del 2 og 3: «Tid og arbeid» og «Kul-
tur» behandler forfatteren videre de konse-
kvenser postmoderniteten fgrer med seg for
lzreryrket. For oss som er lerere i det nor-
ske skolesystemet som stadig er gjenstand
for omfattende reformer, er framstillingen
her bade spennende og nyttig lesning. Har-
greaves’ brede internasjonale bakgrunn med
erfaringer fra bade England Canada, USA
og Skandinavia gir tankevekkende sammen-
henger & sette ogsa de norske reformene inn
i. Forfatterens forskning baserer seg i hgy
grad pa a la lererne selv slippe til orde, og
det gir en narhet til livet i klasserommet
som ellers ofte savnes 1 denne typen littera-
tur. Alle som er opptatt av og blir bergrt av
postmoderniteten og de forandringene den
fgrer med seg i skolen, anbefales derfor &
lese denne boka.

Andy Hargreaves: Larerarbeid og skole-
kultur. Laereryrkets forandring i en post-
moderne tid. Ad Notam Gyldendal 1996
283s., oversatt av Kari Marie Torbjgrn-
sen.
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