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Kristendom i kontekst og
kompetanseoppbygging

Det «kontekstuelle» har veert pd moten en stund — alt skal sees «i kontekst» — det gjelder fgrst
og fremst norskfaget og sprakfagene: Dikt, noveller og romaner skal leses kontekstuelt.
Naével, dette er vel egentlig ikke noe nytt — vi har da bide hatt sprakhistorie og litteraturhisto-
rie, men etter hvert — med den nye lereplanen i Religion og etikk — skal ogs4 religionene sees
i kontekst. N4 vil vel noen si at vi her understreker det opplagte — at religion alltid forekom-
mer i et menneskelig fellesskap i tid og rom, i kontekst, aldri som abstraksjon. Men gammelt
nytt i nye ord gir en jo alltid litt & tenke pa. Derfor kan framhevelsen av det kontekstuelle
understreke visse poeng av fagdidaktisk art. Forst og fremst det at vi far 4 gjgre med levende
religion. Levende religion er aldri abstrakt, den er spesifikk og konkret, den er virkelig, og den
er «religion nedenfra». Dermed fremheves ogsé det som vi ofte kaller den eksistensielle siden
av faget: Levende religion betyr at folk faktisk bygger sitt liv og lever det gjennom religionen.
Dette skaper ogsa utfordringer til andre omkring som derigjennom utfordres til egen reflek-
sjon og til 4 ta stilling. Dette er da trolig en av de viktigste begrunnelsene for & ha religion pa
dagsorden som et eget fag og ikke bare som del av samfunnsfag og historie.

P4 den annen side og kanskje serlig i norsk kontekst (!): En altfor sterk pukking pa det
kontekstuelle kan ogsa virke i motsatt retning: Det kan parkere religionene der «ute», som
utelukkende historiske og geografiske fenomener, ikke noe som treffer her og na. Det blir da
tale om en rent deskriptiv tilneerming. Derfor bgr kontekstualisering alltid balanseres mot det
normative i form av spgrsmalet: Hva er né egentlig det sentrale i religionen? En 100% kon-
tekstualisering vil i1 prinsippet skape like mange kristendommer og islamer og buddhismer
etc som det er landsbyer 1 verden. Med andre ord bgr det alltid forekomme en spenning
mellom det deskriptive og det normative, mellom det konkrete og abstrakte — nér vi arbeidet
med fenomenet religioner. Ytterposisjonene alene fgrer trolig galt av sted.

Foreliggende nummer er et forsgk pa kompetanseoppbygging som det gjerne heter i kunn-
skapslgftets dager. Reformen har fort med seg en ny lereplan som riktignok ikke skal settes
1 verk fgr hgsten 2008, siden Religion og etikk ligger pa tredje trinn. Med bakgrunn i det
ovenforstdende har vi da lagt oss i selen for & gi noen av glimt av kristendommen slik den
fremstér i ulike deler av verden. Vi bruker «kontinent-metoden», dvs. vi har bedt vare skri-
benter & gi et bilde av typiske drag ved kristendom, slik den praktiseres i ulike verdensdeler.
Dette kan naturligvis sies 4 vaere en for rommelig kontekst. Men det hjelper oss litt videre nér
vi (eller elevene!) skal «gjgre greie for eksempler pa kontinuitet og forandring i kristendom-
mens historie i og utenfor Europa». Vi har fatt stoff om Sgr-Amerika, Nord-Amerika,
Afrika, Kina, dessuten Norge, representert ved Sgrlandet. Dessuten har Halvor Moxnes
bidratt om kontekstualisering generelt. I neste nummer vil vi prgve & se pi humanismen i en
smule kontekst.
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-~ TEMA |

Halvor Moxnes:

Teologi og kristendom
| kontekst

I en forstand har kristendommen alltid veert
kontekstuell. Den har alltid vert preget av
den kulturelle, sosiale og politiske kontekst
den har vert en del av. Det gjelder fra fgrste
stund, da overgangen fra et jgdisk kulturelt
og religigst rom til en hellenistisk kultur og
et romersk politisk og sosialt system kom til
a prege Jesusbevegelsen som utviklet seg fra
en jgdisk sekt til en ny religion. Trekk av det
var for eksempel organisasjonskultur, utvik-
ling av et hierarkisk styringssystem og en
teologi der Gud og Kristus ble tegnet i bildet
av keiseren pa sin trone.

Da kristendommen ble spredt til nye
omrader tok den selvsagt farge av de lokale
kulturene. Med utbredelsen til de german-
ske stammene nord for Romerriket ble skik-
ker, former og selve forkynnelsen av
«Kvite-Krist» preget av den nye konteksten.
Det er i denne perioden i tidlig middelalder
at Kristus fremstilles som konge pé korset,
som blir et seierssymbol og «herre-tjener»
relasjonen blir en modell for menneskers
gudsforhold. I hvilken grad ble denne til-
pasning til lokale kulturer og samfunnssy-
stemer diskutert? Jeg vil foresla at vi kan se
Frans av Assisi i Italia pa 1200-tallet som et
eksempel pa en konflikt over kristendom-
mens tilpassning til kulturen. Nar han sam-
let disipler rundt seg i etterfglgelse av Jesus
i fattigdom, betydde det a gripe tilbake til
det han sd som den kristne tros sentrum,
Jesus. Det ble med rette oppfattet som en
kritisk posisjon i forhold til den kirkelige

elite, de rike klostrene og deres inkorpore-
ring i den rike delen av samfunnet.

Misjonens rolle

En mer bevisst refleksjon over «inkultura-
sjon,» dvs. hvordan kristendommen tok ut-
trykksformer preget av den kulturen den
levet i skjedde da jesuittiske misjonerer
kom til Kina pa 1500-tallet. De var klar over
at de ikke skulle overfgre «vestlige skikker,»
men hvor gikk grensene mellom kulturell til-
pasning, f.eks. i klesdrakt, sprak og gudstje-
nesteformer og det sentrale innholdet som
ikke matte endres? Fra vart stisted 1 det
21.arhundre kan vi se hvordan spgrsmalet
om forholdet mellom kristen tro og kontekst
ble aktualisert gjennom den kristen misjo-
nen. Det var et spgrsmal som gikk begge
veier, bdde om hvordan den europeiske og
nord-amerikanske kristendommen var inkul-
turert i sine samfunn, og hvordan kristen tro
og praksis kunne finne stedegne uttrykksfor-
mer i kulturer i Afrika og Asia.. Men det var
ikke slik kirkene i Europa og Nord-Amerika
sa det. For dem var misjonen béde en evan-
geliserings- og en kultureringsprosess. Den
kristne tro var for dem klart forbundet med
en vestlig kultur som var overlegen i sivili-
sasjon, teknologi og styresett. Misjonen ble
derfor bade et frelse- og et dannelsespro-
sjekt. De innfgdte skulle berges ut av sin
underlegne kultur og kristen tro ble satt i
motsetning til mange uttrykk for lokal kultar
og tradisjon. Allerede 1 samtiden ble det ret-

tet kritikk mot denne sammenkoblingen av
kristendom og kulturimperialisme. Sa tidlig
som pa slutten av 19.4rhundre kritiserte
medlemmer av den hinduiske overklasse 1
India engelske misjonarer for at de forkynte
et bilde av Jesus «som en engelskmann».
Den europeiske og nord-amerikanske misjo-
nen fgrte til etablering av kirker som bygget
pad misjonenes konfesjonelle egenart og
form for kristendom. Mange steder fgrte
dette til konflikter og motsetninger. Et resul-
tat var at det mange steder, s®rlig utbredt 1
Afrika, ble etablert lokale, stedegne kirker
(«indigneous churches») som i mye stgrre
grad integrerte lokal kultur og tradisjoner
med kristen tro.

Normative aspekter — definisjonsmakten

Redaksjonen gnsket at en innledningsartik-
kel skulle drgfte normative spgrsmal knyttet
til kontekstualisering, som «Hva ma vere til
stede for at det skal kunne kalles kristen-
dom? Hvor mye kan tas med i tillegg fgr det
slutter & veere kristendom? Hvem har defini-
sjonsmakten?» Jeg mener at det er det siste
spgrsmalet: «Hvem har definisjonsmak-
ten?» som er avgjgrende. Situasjonen er at
Vestens teologiske systemer inntil for nylig
har hatt absolutt definisjonsmakt for hva teo-
logi er. Dette har gitt seg synlige uttrykk ved
at alle de dominerende l®resteder, mestepar-
ten av utgivelser av bgker og tidsskrifter
innen teologi ligger i Europa og Nord-Ame-
rika. Dermed har de ogsd hatt makt til & sette

opp kriteriene for hva kristendom «er» som
svar pa spgrsmalene ovenfor. Det er ogsd
med misjonarer og teologer fra disse lere-
stedene at kirkelige utdanningsinstitusjoner i
form av seminarer, presteskoler og univer-
siteter er bygget opp 1 Sgr. Dette har preget
teologien for prester og dermed kristen-
domsformer i disse kirkene. Det er nok et
resultat av denne situasjonen at vi til det
engelskspraklige mastergradsstudiet i kon-
tekstuell teologi ved Teologisk fakultet,
UiO, ofte far afrikanske studenter som aldri
har mgtt «contextual theology» 1 studiene i
sitt hjemland. Mange av dem opplever at de
gjennom sitt masterstudium her far tilbake
en «definisjonsmakt» til & arbeide med teo-
logi i sin egen kontekst.

Uten 4 ta inn dette maktperspektivet blir
en definisjon av kontekstuell teologi me-
ningslgst allmenn. I studieplaner kan en for
eksempel finne kontekstuell teologi beskre-
vet 1 analogi med den korte beskrivelsen vi
startet med av kristendommens spredning til
ulike kulturer. I en slik sammenheng blir
arbeidsfeltet for kontekstuell teologi beskre-
vet som forholdet mellom kultur og kristen-
dom, og hvordan teologien blir forandret nar
geografisk sted og historisk tid forandrer seg.
Men en slik definisjon sier ikke noe om per-
spektiv og stdsted for en kontekstuell teologi.

En situasjonsbetinget teologi
Da «kontekstuelle teologier» oppsto i siste
del av 1900-tallet var det som protester og




som alternativ til det dominerende teolo-
giske hegemoni og den maten dette definerte
kristendom pé. Sosiologisk kan en si at i
Vesten var det fra tidlig tid perspektivene til
eliten, de mektige og rike som preget utvik-
lingen av teologi. Det var fra disse gruppene
teologene ble rekruttert til universitet og kir-
ker. Dermed representerte de et sentrum i
samfunnet, og siden de var plassert i Vesten
ogsa et makt- og sivilisasjons-sentrum i ver-
den. Det var denne koblingen mellom teo-
logi og det hegemoniske sentrum i verden
som opprettholdt forestillingen om en uni-
versell teologi. Ut fra et slikt perspektiv ble
det teologene i Vesten som representerte
«teologien» rett og slett, mens «kontekstu-
elle teologer» var del-teologier for ser-inter-
esser, kanskje interessante men marginale.

Men kontekstuell teologi lar seg ikke
passe inn som tillegg til en «egentlig» teo-
logi. Den vil utfordre selve forutsetningen
for at det finnes en «objektiv» eller «univer-
sell» teologi og reiser et avgjgrende spgrs-
mél: Hvilket sted taler teologien fra, ikke
bare som geografisk sted, men med hensyn
til makt, hierarki og ressurser? Enten det er
frigjgringsteologi i Latin-Amerika, black
theology i USA og Sgr-Afrika, eller Dalit
theology i India, bare for & nevne noen, tar
kontekstuelle teologier sitt perspektiv fra
marginale posisjoner, fra de undertrykte og
de fattige. Og de bygger pa en innsikt om at
den teologi og de kristendomsformer de hit-
til har levet med er blitt formet og dominert
fra sentrum, gjennom Vestens «universelle»
teologi.

Den er fremdeles en del av den virkelig-
het de lever i og ma sta i kontakt med sam-
tidig som de frigjgr seg fra den. Det er
denne komplekse situasjon som en har for-
sgkt & gripe i beskrivelsen av et kurs i kon-
tekstuell metode 1 mastergradsprogrammet
Inter-contextual theology ved Teologisk
fakultet, UiO. Der blir kontekstuell teologi
kombinert med innsikter fra post-koloniale
studier, og utfordret av sin forpliktethet pa
situasjonen til dem som er marginalisert.

Post-kolonialisme er ikke bare en situa-
sjon av politisk selvstendighet etter at kolo-
nimakten har trukket seg ut. Ogsd etter at
kolonitiden er formelt slutt finnes det domi-
nerende makter og strukturer i verden. Ser-
lig ideologi- og kulturkritikeren Edvard
Said har understreket den makten som lig-
ger i kulturelle mgnstre. Kulturelt sett er
post-kolonialisme en stadig konfrontasjon
med dominerende tankesystemer og en pro-
sess med frigjgring fra hierarkiske struktu-
rer, bade politiske, spraklige og ideologiske.
Innenfor den terminologien vi har brukt kan
vi si at post-kolonialisme dreier seg om a ta
definisjonsmakten tilbake. En skarpere
méte & definere kontekstuell teologi pé er
derfor & si at den er en post-kolonial méte &
utvikle teologi og kristen praksis pa.

Derfor er det ikke nok a se pa kontekstu-
ell teologi som en kritikk av Vestens
(«var») teologi, den er et fundamentalt
brudd med en definisjonsmakt som gjorde
vestlige teologer til subjekter for teologi og
normer, mens alle andre var objekter og
tause mottakere. A utvikle kontekstuell teo-
logi betyr derfor & (gjen)vinne seg selv som
subjekt for teologisk tenkning. Dette har
skjedd fra marginale posisjoner, ikke bare
kirkelig og teologisk, men ogsa i forhold til
makt og gkonomi i lokal- og verdenssam-
funnet. Dette medfgrer flere konsekvenser.
For det fgrste betyr dette en identifikasjon
med folk flest, dvs. de fattige i sine sam-
funn. Selv om de som utformer en kontek-
stuell teologi gjennom litteratur og andre
media ofte har utdannelse og ressurser, byg-
ger de pa fellesskapet med de marginali-
serte. Dette er ogsd avgjgrende for selve
maéten & «gjgre» teologi pa. Det blir kollek-
tive prosesser, for eksempel i samarbeid
mellom teologer og «vanlige kristne» i
bibelgrupper. Det er et avgjgrende kriterium
pé kontekstuell teologi at forstielsen av
kristendom ikke formidles ovenfra og ned,
men utvikles i et fellesskap. Dermed flyttes
definisjonsmakten fra hierarkiske strukturer
og organer ut til vanlige kristne. Da blir
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ogsd arbeidsprosessen mer enn et praktisk
spgrsmal, den blir et uttrykk for hvordan
mennesker blir subjekter i eget liv og eiere
av sin tro. Det er szrlig Gerald West ved
University of Kwazulu-Natal som gjennom
sitt arbeid med bibellesning har arbeidet
med & utvikle sammenhengen mellom
arbeidsform, hermeneutikk og teologi.

At svert mange kristne i Sgr lever i mar-
ginale posisjoner i forhold til makt og gko-
nomi lokalt og internasjonalt inneberer at
kontekstuell teologi ma bli en politisk teo-
logi. Anklager om at frigjgringsteologi i
Latin-Amerika bygget pd marxisme ble
brukt av Vatikanet for a kneble frigjgringste-
ologene. Men det er helt opplagt at nar det
blir satt spgrsmalstegn ved teologiens sta-
sted blant en elite, blir det ogsa satt spgrs-
malstegn ved de blinde flekkene i denne teo-
logien. De bestar blant annet i at den ofte
bevisst eller ubevisst overser sammenhen-
gen mellom kristendom og samfunn og defi-
nerer religion som en separat sektor i sam-
funnet. Resultatet kan bli at eliten blant de
kristne tar den sosiale, gkonomiske, kultu-
relle og politiske situasjonen for gitt — eller
til og med har aktivt legitimerer den.

Bibelens rolle ,

Fra et stasted som marginalisert oppleves et
slikt skille mellom tro, kirke og politikk som
en mate a splitte opp en virkelighet der
Gudstro og sosialt liv henger sammen. Disse
kristne og den kontekstuelle teologien har
funnet en bekreftelse pd dette stastedet i
Bibelen. Derfor spiller Bibelen en sentral
rolle i mange former for kontekstuelle teolo-
gier. I store deler av vestlig kristendom og
teologi spiller Bibelen liten rolle. Dels har
historisk-kritisk fortolkning historisert inn-
holdet og plassert det i en fjern fortid, dels
har mange «destillert» det personlige, religi-
gse innholdet og leser Bibelen som norm for
en privatisert kristendom. I motsetning til
dette bygger kontekstuell teologi — og svert
mye av kristendommen i sgr — pa Bibelen
lest 1 en samfunnsmessig kontekst. Lest i en
slik sammenheng handler Gud og Jesus ikke
bare i1 forhold til enkeltmennesker, men med
folk og nasjoner og de griper inn i politik-
ken. Exodus-beretningen er den klassiske
frigjgrings-teologiske tekst om hvordan Gud
griper inn mot undertrykkelse og maktmis-
bruk. Og evangeliefortellingene om Jesus
som helbreder, driver ut demoner og metter




sultne leses som eksempler pa hvordan Jesus
skaper liv, helbreder fellesskapet og protes-
terer mot undertrykkelse.

Dermed knyttes kontekstuell teologi opp
mot praksis. Den er ikke bare opptatt av
meninger. Utferden fra Egypt og Jesu ska-
perhandlinger gir modeller for befriende
handlingsmgnstre for undertrykte, syke og
fattige 1 dagens samfunn. Tolkningene av
fortellingene fgres videre i politisk og sosialt
arbeid. Dette har ogsa & gjgre med forskjel-
lige samfunnsmessige kontekster for kir-
kene. I sekulariserte samfunn i Vesten med
mange handlingsaktgrer er kirkene mange
steder marginaliserte i forhold til samfunn
og politikk. I mange samfunn i Sgr derimot
er kirkene ofte viktige stemmer for mennes-
keverd og rettferdighet, og ogsé som sosiale
og politiske aktgrer. Derfor blir praksis ikke
begrenset til religigse aktiviteter, men til &
forandre samfunnet. Dette aspektet ma ogséd
gd inn i en definisjon av kontekstuell teologi.
Da vi arbeidet med basis-dokumentet for det
globale nettverket for utdanning i kontekstu-
ell teologi som Det teologiske fakultet er
med i (INATE), brukte vi fglgende formule-
ring: kontekstuell teologi er forpliktet pa a
bidra konstruktivt til en transformasjon av
den kontekst den er en del av. Og denne
transformasjonen ma skje ut fra behovene
hos marginaliserte grupper og personer i
samfunnet. Dermed blir det klart bade hvem
sitt sted kontekstuell teologi snakker ut fra,
og hvordan teologi og praksis hgrer sam-
men.

Kontekstuell teologi representerer ogsa en
egen form 4 gjgre teologi pa. Den knytter til
Bibeltekster lest inn i egen situasjon, og ser
en direkte likhet til egne sosiale og gkono-
miske forhold. Dette gjgr det mulig & identi-
fisere seg med mennesker i1 de bibelske for-
tellingene. En fglge av dette er at kontekstu-
ell teologi 1 mye stgrre grad enn vestlig teo-
logi er en narrativ teologi. Kulturelle likhe-
ter til miljgene der de bibelske fortellingen
ble skapt gjgr at fortellinger er en viktig
form for teologi. I vestlig teologi star begre-

per og abstrakte ideer mye mer sentralt. Det
skaper ogsa szregne former for hermeneu-
tikk og pedagogikk. Utvikling av begreper
og abstrakt tenkning er en intellektuelt kre-
vende form, det er en form der eksperten,
professoren, den profesjonelle teologen har
definisjonsmakten, og som plasserer studen-
ten eller «folk flest» i en avhengighets- og
underordnet situasjon. Fortellingen derimot
er en mye mer demokratisk form. Den byg-
ger pa felles kjent stoff og formidles fra for-
teller til tilhgrere, ofte i et inter-aktivt felles-
skap. Formidlingen fra bibelsk fortelling til
egne livsfortellinger &pner opp for & gjgre
egne erfaringer relevante og produktive i
fortolkningen. Gjennom fortellinger om sitt
liv i Guds perspektiv far alle del i «defini-
sjonsmakten» over hva kristendom er.

Integrert del av kristendom som et
sosialt trosfelleskap

I denne skissen har jeg argumentert for at
kontekstuell teologi ma bestemmes skarpere
enn bare «stedegen teologi» gjennom & se
den som et uttrykk for post-kolonialisme.
Det som gjgr at jeg tror denne argumentasjo-
nen er relevant ogsa for de fglgende beskri-
velsene av kontekstuell kristendom, er at
dette er en teologi som ikke er et elitistisk
prosjekt. Ved selve arbeidsformen bryter
den ned skillet mellom elite og folk, og
mellom teori og praksis. Dermed er det en
form for teologi som i langt hgyere grad enn
i Vesten er en integrert del av kristendom
som sosialt trosfellesskap. A se kontekstuell
teologi som et kristent uttrykk for post-kolo-
nialisme gir ogsé hjelp til & se en mulig inter-
aksjon mellom kontekstuell teologi og kris-
tendom og Vestens teologi og kristendom.
Nyere post-kolonialisme géar forbi det sta-
dium at den bare vil avslgre undertrykkelsen
gjennom koloniherredgmmet; den anerkjen-
ner at det er en mulighet for kontakt mellom
kolonisator og den som blir kolonisert. Der-
med ligger det 1 post-kolonialismen en
mulighet for en frigjgringsprosess for begge
parter. For den som har vart kolonisert lig-

ger det en mulighet til & bli frigjort fra
avhengighet, til  bekrefte seg selv som sub-
jekt. For den som har undertrykket ligger det
en mulighet til 4 bli befridd fra forestillinger
om overlegenhet og fra strukturer av domi-
nans, dvs. fra «definisjonsmakten.»

Jeg tror det er her utfordringen fra kontek-
stuell teologi og kristendom ligger i forhold
til den vestlige «universelle» teologi og tra-
disjonelle kristendom. En lettvint aksepta-
sjon av forskjellighet ut fra ulike lokale kul-
turer skaper ingen utfordringer verken i den
ene eller den andre retningen. For eksempel
ligger det ogsd i mange kirker i sgr sterke
tendenser til autoriteere strukturer og under-
trykkende teologi der post-kolonialisme
bare er et oppgjor med eksterne koloniher-
rer, ikke med selve kolonialsystemet. Det er
fgrst en kontekstuell teologi som taler fra de
marginales sted, og som forbinder teologi og
praksis som kan utfordre rddende kirkelige
og teologiske hegemonier, enten de finnes i
nord og vest eller i sgr.
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Berge Furre:

Latin-Amerika: Trekk fra eit

kontinent

1: Mgte med ei forkledd gudinne
Det ligg ein eim av grillmat — churrasco —
over den store sletta: Fi enorm folkemengde
har pressa seg gjennom tronge gater i sen-
trum av storbyen Porto Alegre og kjem fram
mot sletta. Romario kallar katolikkane ei
slik vandring. Vi har gatt ei halv mil -
nerare ein million menneske, hevda avisa.
.Vi har sunge oss fram og vi er uteljande
mange — med blomar i eine handa og paraply
i den andre mot den brennade sola. Det er
sist 1 januar — sommar pa den sgrlege halv-
kula.

No tetnar det kring ei lita kyrkje ute pa
sletta. Ei helgenstgtte har fylgt vandringa og
no star ho der. Eit kor syng. Ein prest mes-
sar. Dei nezraste hgyrer etter. Det store fleir-
tal spreier seg kring buene med mais og kjgt
og cocacola. Det er folkefest. Det er glede.

Vi er der for & hylla den sjgfarande
Madonna. Ho kom frd havet og fekk sitt
katolske namn — «Nossa senhora dos navi-
gantes». No vart ho boren gjennom byen ut
pa sletta. Ho er til vern for sjgfolk og fiska-
rar og vert feira langs Brasils enorme kyst.

Dette er folkeleg katolisisme — langt fré
Vatikanet. Men biskopar syter for kontroll.
Dei fylgjer opptoget og ser til at messa vert
lesen rett.

Folk kosar seg, pratar, syng, et og drikk
etter evne og mynt. Biskop og prest greier
seg sj@lv no. Churrasco-eimen riv i nasen og
lokkar til neeraste grillbu.

Men over fjorden ved Porto Alegre i den
vesle byen Guaiba er det og fest. Eg kom dit
aret etter pa same dato.. «Mae do Santo» —
helgamora — tok imot meg. Stor og varm og
svart. Ho viste rundt i det vesle templet. Folk
samlast tett utanfor. Sa hgyrde vi trommene.

I monoton rytme kalla dei. Den store flokken
vart til eit tog: Mennene bak ei rad trommer.
Kvinnene i flagrande kvite klede. . Dei
dansa og dansa gjennom byen. Fleire og
fleire kom med. Vi nidde ein open plass
med tribuner pa tre kantar — og fjerde kanten
mot sjgen.. Mange tusen venta oss. Borgar-
meisteren tok imot. Snart fyltest tribunene.

Vi sdg kvinnene dansa pé plassen nedan-
for — villare og villare. Snart 14g nokre i
transe. Ei av kvinnene — ho som dansa mest
intenst — gjekk ned til strandkanten. S& kom
ho att — og var ei anna: Ho skalv, ho dansa,
ho vrengde andletet, vreid seg i kraftige rgrs-
ler.. Vi visste kven det var: Temanja — hav-
gudinna kom til oss Dette var hennar dag og
hennar by. Ein sverm av duver vart sleppte.
Vi kjende spenninga. Til slutt drog havgu-
dinna ned til stranda att og vart borte. Det
var mgrkt. Det var pa tide 4 g. Havgudinna
hadde vist seg . No var ho ikkje forkledd
som ho oppe pa sletta. Ho var der til vern for
sjgfolk og fiskarar. Men ho var noko meir:
Havgudinna hadde vore med slavane over
havet fra Afrika ein gong.

Opphavleg var ho ei elvegudinne frd dei
store elvane 1 Afrika, men etter kvart skifte
ho ham i Brasil og gav vern for mange — s&r-
leg for born og gravide kvinner. Og langs
kysten kunne ho vera blendande vakker nar
ho steig opp av havskummet.

Slavane hadde kome i millionar fra Afrika
for & arbeida i gruvene og pa plantasjane.
Dei hadde lgynde gudar med seg til vern.

Her i Guaiba var ingen prest eller biskop
den dagen, men folket i byen fann vegen
béade til Mae do Santo — og til presten andre
dagar.

I ei fjern tid hadde det vore forbod for sla-

vane 4 hylla Iemanja og dei andre gudane fra
Afrika . Straks slavane kom i land og vart
piska fram til marknadsplassen, stod presten
klar og sytte for dap. Folk av ulike stammer
vart spreidde s dei ikkje skulle minna kvar-
andre om felles kultur og sprék.. Dei skulle
lyda pisken og arbeida si lenge livet rakk.
Somme av dei motige stiltra seg likevel ut
om natta, fann seg ei glenne i skogen, slo
vagt pa ei tromme, drap ein kylling til ofring
...prgvde halda tradisjon og religion frd
Angola og Nigeria levande. Men s galdt det
4 koma 1 hus att fgr det vart lyst.

Men la oss no flytta oss eit styklgg: —til
storbyen Salvador (namnet tyder Frelsaren).
Der fekk slavane omsider lov til & byggja ei
kyrkje for seg — ei «slavekyrkje».Ho er vak-
ker — star der i dag. Innanfor ser ho ut som ei

vanleg katolsk kyrkje med nokre altar, hel-
genbilete, dunkelt lys ...Nér ein kvit kato-
likk gjekk inn, kunne ho eller han bgya kne
for eit av helgenstgttene 1 bgn. Men det han
ikkje sdg var at helgenstgttene var lite grann
annleis — si annleis at eit kvassare auga
kunne sja at dette ikkje var ein vanleg hel-
gen. Det var ein forkledd gud frd Afrika:
Sma enkle symbol viste det: Her var
Iemanja, Xango, Ologum, Orixa .... 1 katol-
ske klede som Maria, Santa Barbara, Gero-
nimo ..Kristendom i kontekst — eller heller to
truer i mgte?...

2: Kristendom i kontekst — vest over havet
Columbus og konkvistadorane skulle kristna
alt land dei fann — for Paven. Dei hadde hans
mandat til det — og prestar om bord. Skip bar
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krossmerke i seglet. Dei var pa sigerferd —
p4 kristningsferd.. Maurarane var omsider
nedkjempa i Spania. No gjekk krigen not
vest. Verda skulle vinnast.

Paven delte dei nyfunne landa mellom dei
to kongane: Cordecilhas-avtala: Spania i
vest — Portugal i aust. Pavens sig fgre seg eit
lensherrevelde i himmelens namn. Men Lis-
boa og Madrid skulle rida pé jorda — for sylv
og gull og for sukker Paven matte gd med p
patronat! over kyrkja: Bispar skulle god-
kjennast av kongen. Det same galdt ordens-
stell og kloster: Kongens menn fastsette
embete og grenser.

Eventyrarar, adelsmenn og offiserar leitte
og fann store rikdomar. Men dei métte ha
arbeidskraft til 4 henta metall av berget og
sukkerlake av mgllene. S& henta dei — med
overlegne vapen — arbeidskrafta der ho var &
finna — blant aztekar og inkarar og dei mange
andre indianske stammene over kontinentet.

Indianarane vart samle i «reduksjonar» —
vel kontrollerte bustader under ein encom-
mender. S& vart dei sende i gruva og pa ake-
ren. Dei skulle lera kristendom og hardt
arbeid. Men det gjekk ikkje bra. Indianarane
tolte ikkje det harde arbeidet. Dei rymde
eller sjukna og dgydde.

Slavar frd Afrika vart utvegen. Portugal
hadde ei viss erfaring: Velhaldne hus i Lis-
boa hadde gjerne svarte tenarar. No vart
arbeidskraft henta — langt inni skog og fjell
og stepper.

I hamnene i Vest-Afrika vart slavane
stuva om bord. Kor mange som overlevde
ferda anar vi ikkje. Omlag to millionar gjekk
i land i Brasil. Prestar stod klar i slaveham-
nene.. Slavane skulle dgypast for dei kom pa
marknaden. Det var viktig & kristna dei sa
dei arbeidde og heldt seg i ro i forventning
om det komande liv. Kyrkja gjorde sin inn-
sats. Men likevel florerte det av slaveopprer.
Det gjekk mange ar fgr slaveriet vart opp-
heva — i Brasil varde det heilt til 1888.

3: Ordensbrgr i kontekst
Dei sekulzrgeistlege? sytte for kyrkjegang

og sakrament for perninsulares® og kreolar*
- og etter kvart skulle dei og ta seg av mesti-
sosS og negros — anten dei var pd godsa, i
gruvene eller i sukkermgllene. Dei retta seg
etter patronatsordninga og hjelpte til & halda
orden.

Noko annleis vart det med ordens-brgr og
ordens-systrer. Dei hadde band til ordenshi-
erarkiet i Roma — og skaffa seg noko stgrre
fridom. Dominikanaren de las Casas Ovar
séleis ein djerv stridmann for at indianarane
var & rekna for & vera menneske. Oppgjerda
hans med filosofen og teologen Sepulveda er
velkjend’. Kongen i Madrid , Carl V, hadde
sans for de las Casas. Man da han vart
utnemnd til biskop i Chiapas i Mexico, gav
godseigarane klar melding: Dei ville drepa
han. S& han kom aldri dit.

Fransiskanarane og dominikanarane eta-
blerte seg tidleg i Latin-Amerika. Paven
fekk gode rapportar om misjon blant india-
narane. Frd 1524 til 1531 melde franciskana-
rane at dei hadde dgypt ein million indiana-
rar. Erkebispen i Lima sende eit brev til kei-
sar Filip IT at han hadde «konfirmert» ein
halv million. Han vart helgekéra i 1726 og
var av dei som prgvde dempa hardstyret til
kolonistane.

Jesuittane kom 1 ei serstilling. Dei slo seg
til 1 grenseomrada mellom Brasil og Uru-
guay. Der samla dei indianarane bak murar —
dels for & lera dei kristendom, men fyrst og
fremst for 4 verja dei mot bandeirantes 8—
bandar av kvite som rgva til seg indianarar
og bortrgmde slavar for a selja arbeidskrafta
pa sukkerplantasjane.

Regjeringa i Madrid gjekk faktisk med pa
at indianarane i jesuittarbusettingane skulle
fa bera vapen for & berga seg mot bandei-
rantes. Indianarane fekk og vera med og
styra verneomrada. Med felles jord og felles
arbeid fekk desse reduksjonane rykte i etter-
tid for & vera ein «kommunistisk repu-
blikk.» 170 000 indianarar budde der pa det
meste.

Men presset frd gkonomiske og politiske
interesser i Madrid og Salvador® fgrde til at
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jesuittane vart drivne ut av landet 1 1767.
Franciskanarane skulle ta over. Men det fun-
gerte ikkje. Bandeirantes kom. Idag star
restar av murane att.

4: Kontekst i nye statar

Omkring 1820 reiv dei «spansktalande»
koloniane seg laus fri Spania — for ein stor
del med britisk hjelp. Men Brasil fekk ei
anna historie — nokre ar fgr: Da Napoleons
herstyrkar i 1808 nerma seg Lisboa, siglde

‘% angd B8

kong Joao VI av Portugal med heile sitt hoff
og riksstyre vestover mot Brasil. Britiske
krigsskip eskorterte. No vart det portugi-
siske verdsriket styrt frd Rio de Janeiro.
Men da Napoleon var knekt, ville parla-
mentet i Lisboa ha kongen tilbake. Han
bgygde seg og drog, men sonen vart verande
i Brasil som prinsregent. Men etter ei tid vart
det konflikt mellom Lisboa og Rio og nokre
ar seinare reiv Brasil seg laus og prokla-
merte keisardgmet fra 1821. Keisarveldet
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varde til 1889 da Brasil ved eit kupp vart
proklamert republikk. Aret fgr var slaveriet
omsider avvikla — etter lange konfliktar. 10

Kyrkja opplevde noksa skiftande kar.
Patronatet rddde heile tida. Men s lenge
kyrkja vart styrd fra Lisboa, hadde ho gan-
ske stort sjglvstende: Vegen over havet var
lang. Annleis vart det under keisardgmet og
administrasjonen i Rio. Det vart spenningar
og konfliktar mellom kyrkje og stat. Mange
embetsmenn var avvisande til den katolske
kyrkja. Dei rekna seg som «positivistars.
Somme var jamvel frimurarar. Styret hadde
bade kontroll og tilsyn med den mektige
institusjonen. Kyrkja pa si side sgkte stgtte i
Vatikanet og var heller konservativ og tradi-
sjonell.

Regjeringa ynskte fleire emigrantar fra
Europa - ikkje minst frd protestantiske
omrade. Etter kvart vart det opna for full
religionsfridom og kyrkja matte finna seg i
at ho ikkje radde som fgr.

Det var eit s@rleg alvorleg problem for
dei som no rddde at den katolske kyrkja
hadde styring med nesten alt skulestell. Dei
oppmuntra nykomarane til & byggja ut eit
skulestell sa langt dei kunne. Og det kom

prestar og lerarar over havet med tru pa at
no skulle det bli fart i misjonen.

Det vart ikkje akkurat slik. Mange skular
kom i gang, men fa av elevane forlet den
katolske kyrkja. Enda i dag er ein stor del av
skulestellet pad hendene til protestantiske
samfunn: Baptistar, metodistar, anglikana-
rar, adventistar, luteranarar osv.

1 stor mon vart dette likevel «emigrant-
kyrkjer». Den lutherske kyrkja nytta séleis i
tysk som lingua sacral! til lenge etter andre
verdskrigen. . Og framleis i dag har luterske
kyrkjelydar regelmessig ein del gudstenester
pé tysk.

Med stor immigrasjon sist pa 1800-talet
og innover i 1900-talet gjorde altsd ei lang
rekke kyrkjesamfunn seg gjeldande. Mange
kom fra Tyskland. Ulike kyrkjer og selskap i
USA fann misjonsmarker i mange latiname-
rikanske land, s@rleg Brasil. Men stort sett
vart dei altsd mest verande emigrantkyrkjer.

Noko annleis med pinsevennene. Dei kom
til Brasil frd 1910. Svenskatta predikantar
fra Chicago fekk kall til & etablera seg i Para
(Daniel Berg og Gunnar Vingreni?) i Ama-
zonia. Dei nddde ut over emigrant-ghettoane
og vart etter kvart det stgrste «evangeliske»

Umbanda

kyrkjesamfunnet: I dag vrimlar det av pente-
kostale kyrkjer over heile Brasil. Den stgrste
grupperinga — «Assembleia de Deusl3» —
kan ha vel fem millionar medlemer.

5: I myldrande kontekst

Positivismen vart ein episode. Latin-Ame-
rika er katolsk sjglv om «folkeleg katoli-
sisme» kan skifta farge og tradisjon fra land
til land. Om lag 2/3 av folket reknar seg som
katolikkar — meir eller mindre aktive.

Sjelv om dei historiske kyrkjene har eta-
blert seg over heile kontinentet, og sjglv om
pinsevennene star sterkt, er det den katolske
kyrkja som dominerer.

Om vi held oss til Brasil, er den katolske
kyrkja mektig, men ho taper terreng for pin-
sevennene. Statistikk tyder pa at den katol-
ske kyrkja mister om lag ein prosent kvart ar
— mest til pinsevennene.

Men sjglv om statistikken peikar mot nes-
ten ti millionar pinsevenner, gjev ikkje slike
tal eit korrekt bilete. Brasil kan liknast med
ein enorm religigs marknadsplass der mange
kyrkjer og sekter gjer seg gjeldande — og der
ein stor del av folket er pa vandring frd det
eine templet til det andre. Kjem folketeljaren
med gallupskjema, vil nok det store fleirtal
seia at dei er katolikkar. Men svart mange
«gar» 1 ei anna kyrkje, serleg hja pinseven-
nene. Mange far mykje der nér det gjeld
helse, fellesskap, oppleving — kanskje jam-
vel betre gkonomi.

Men om dei har funne seg eit godt pinse-
reir, hindrar ikkje det at neste helg finn dei
fram til eit tempel for Candomble — eit sam-
funn som dyrkar rgter og gudar fré Afrika.
Eller dei sgkjer til Umbanda der dei far det
meste: Eit innslag av folkeleg katolisisme
saman med trekk av candomble, spiritisme
og indiansk religion — og kanskje nokre dro-
par av austasiatiske tankar.

Spiritismen er organisert og spreidd over
om lag heile Brasil. Det er mellomklassens
religion. Dei har sine klubbar, sine tempel,
sine organisasjonar og tidsskrift — og sitt
sosiale arbeid blant dei fattige. Truleg er

Brasil einaste land i verda med ei organisert
spiritistrgrsle — ei massergrsle. Dei ser vit-
skap i trua pa at dei dgde kan gje seg til
kjenne.

Interessa for religion er stor og levande i
Brasil og over det meste av kontinentet..
Folk flest identifiserer seg med ein eller
annan religion og finn fellesskap og hjelp.
Latin-Amerika er lite prega av velferdstat.
Men det kan hjelpa med religion. Folk krys-
ser trusgrenser pé leiting etter betre kér — i
himmel som pa jord. Synkretisme er
utbreidd. Folk vender seg dit det er mest &
skjgna og vinna. Og der finst myriadar av
sma samfunn som ikkje soknar til ein synode
eller eit samfunn: Dei har sin pastor og fér
element til tru frd spiritisme, candomble,
umbanda og folkeleg katolisisme. Dei fleste
trur — meir eller mindre. Fa kallar seg religi-
onslause.

Den katolske kyrkja har det altsd vanske-
leg i slik kontekst. Men vi har sett korleis dei
prgver mgta annan religion med gode alter-
nativ: Som Nossa Senhora dos Navigantes.»

Og ut over varen over heile Brasil vert
«Nossa Senhora Aparecida»!4 hylla. Ho
kom til syne i aude trakter der fleire hadde
sett henne. Ho er svart, i bla kappe — og ho
viste seg snart inkludert i den katolske fami-
lie. Kvar einaste katolsk kyrkjelyd har sin
helgendag for henne. Men bade Candomble
og Umbanda har henne i sine panteon.

1 Latin-Amerika finst det fleire slike hel-
genar som mange hyller i kyrkje og fest.
Som Jomfrua frd Guadeloupe i Mexico: Ein
fattig bonde mgtte jomfrua. Ho ville at det
skulle byggjast ei kyrkje der og for henne.
Bonden gjekk til erkebiskopen — som ikkje
tok dette alvorleg. Men jomfrua kom att og
etter intens pagang fleire gonger frd bonden
vart kyrkja reist. Millionar valfartar diti dag.

Med farge fra afrikansk og indiansk reli-
gion far bade den katolske kyrkja og dei his-
toriske kyrkjene sine s@rlege preg. Mange
snakkar om ein «mediumistisk kultur» —som
gjev grunnlag for spiritisme og umbanda og
djerve forestillingar om trugande eller venn-
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lege ander i fossar, fjell og vidder — og i stor-
byane, i templa .....

Karismatikk gjer seg altsd sterkt gjel-
dande idag: Pinsergrsler dreg til seg fleire og
fleire. Det vert tala i tungar, lekt i sjukdom
og presten lovar materiell rikdom for den
som trur. Serleg dei siste ara har «ny-karis-
matikken» fétt ein sveip av materialisme:
Den som trur og fylgjer presten og ofrar
halve lgna kan rekna med dobbel lgn neste
gong.

Og karismatikken gjer seg gjeldande ogsd
i andre kyrkjesamfunn. Den katolske kyrkja
viser evne til tilpasning ogsa her: Opp til
hundre tusen truande kan samlast pd ein
idrettsstadion og bli oppbygde av intens for-
kynning, song og musikk. Paven skal ha
godkjent dette. Han ottast meir for frigje-
ringsteologien.

Dei lutherske kyrkjene har stgrre problem
med & tilpassa seg. Somme forlet kyrkja —
eller kyrkjelydar bryt ut.

6: Til var kontekst

Religigse idear kan finna rotfeste i ulike kul-
turar — og bli «lokale». Sumt kjem frd
Europa, blgmer i Latin-Amerika — og kjem
tilbake til Europa i ny drakt. Badde i USA og
Europa vrimlar det av brasilianske misjonz-
rar. Likevel er det truleg eitt straumdrag frd
Latin-Amerika som har festa seg og utvikla
seg 1 Europa: Frigjeringsteologien og den
kontekstuelle teologi.

Den katolske kyrkja var altsa konservativ
og stgtta langt pd deg militerdiktaturet — i
Brasil i 1964 og i andre land da det kom.
Men etter kvart vart dei sosiale konsekven-
sane skrikande — serleg pa landsbygda i
Brasil og i slumstroka i byane der det sosiale
kaos fylgde med urbaniseringa.

Mykje av kyrkja sag dette og la etter kvart
om. Biskopane organiserte Romarias!> mot
svolt og naud. Comissao Pastoral da Terral®
vart organisert — til 4 organisera og stgtta dei
fattige pa landsbygda. Og sd kom ideane fra
det andre Vatikanknsil (1962-62) til syne..

Det kom ei vending i store deler av kjyr-

kja — blant prestar og lekfolk. Kyrkja ville
reisa seg mot sosial urett og undertrykking
og engasjera seg i solidaritet mot militerdik-
taturet og for sosial rettferd. «Dei fattige
hadde rett». Evangeliet skulle byrja der — hja
dei fattige. Bibelen gav nye lesematar: Lik-
som Israel braut opp fra trelekdra under
Farao i Egypt, skulle kyrkja med dei fattige
bryta opp frad undertrykkinga. Jesus Kristus
var frigjeraren frd undertrykking, svolt og
naud. Kyrkja n@rma seg ei marxistisk til-
nerming til klassestrid. Ei ny framtid skulle
koma. Guds rike skulle ovra seg i motstand
mot urett og i kamp for verdige kar.

Frigjeringsteologien gav eit nytt perspek-
tiv 1 kyrkja. Ho fann seg sjglv i Latin-Ame-
rika. Medan ho fgr hadde stétt i strandkanten
i Brasil og sett over havet mot Vatikanet,
leitte ho no etter sin eigen identitet.

Men Vatikanet hadde ikkje mykje godt &
seia om frigjeringsteologien. Ideane vart for-
dgmde. Ei rekke teologar fekk taleforbod.
Truleg vart det mest kjenneleg ut over Brasil
og Nicaragua. Vatikanet har sett inn konser-
vative biskopar der dei sag utveg til det. Det
radikale preget som Bispekollegiet i Brasil
etter kvart fekk, vart noko avdempa. Men
kvar var engasjerer det brasilianske bispe-
kollegiet seg i dei store marsjane: Grito dos
escluidos — dei utstgyttes rop.. Og CPT er
framleis eit sterkt radikalt element i kamp
for jordreform og mobilisering av fattigfolk
pé bygda.

Det gar ein vind av forandring over Latin-
Amerika idag. Brasil held pa a reisa seg til
ein mektig gkonomisk og politisk faktor i
spelet om framtida for menneska. Fleire land
finn vegen ut av skuggen frd den mektige
grannen i nord. Som Bolivia, som Venezu-
ela, som Chile og Uruguay. Ogsa den norske
utanrikstenesta har funne ut at her fgregar
noko viktig — som Noreg bgr ha ei rolle til.
Verda forandrar seg — ikkje berre 1 Latin-
Amerika. Religion er ein av dei store
endringsfaktorane. Kanskje ikkje det er sa
pafallande i dag i Latin-Amerika — men kan

snart bli det i morgon. Religion er viktig i
latinamerikansk kontekst. A fylgja den reli-
gigse utviklinga er naudsynt for den som vil
fylgja Latin-Amerika inn i fratida. Difor
denne artikkelen.

Noter:

Verdsleg herrevelde over kyrkjeprovinsen —
bl.a. ved at verdsleg makt godkjende biskopar.
Sekuleergeistleg — prest som ikkje tilhgyrer ein
orden, men yter geistlege tenester i eit sokn

S

eller liknande.
Peninsular — innvandrar frd Spania og Portu-

w

gal :

Kreolar — kvite, fpdde i Sgr-Amerika

Av blandingsrase

Bartolomeo de las Casas (1484—1566) kom til
Cuba som militer, vart encomondero som takk

o

for militere fortenester, vart ordinert til prest
innanfor dominikanarordenen — truleg den fyr-
ste pd den vestlege halvkula. Reiste tilbake til
Spania og tok opp indianarane sine rettar med
Kongen. Kom tilbake til Mexico som prest —
men vatrt jaga av godseigarane.
7 Juan Gines Sepulveda (1494-1573) — spansk
teologo og filosof som forsvarte det spanske
verdsrike:: Indianarane var for born d rekna —
og mdtte takast vare pa som «naturlege sla-
var».
Bandeirantes — av «bandeira» — flagg eller
fane som flokkane bar i brodden.
Salvador («Frelsaren») har hovudstad i det
spanske koloniveldet i Latin-Amerika til 1763 —
da styret vart flytta til Rio de Janeiro
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10 Parlamentet i Lisboa i 1821 kravde at kongen
(Joao VI) skjulle koma tilbake — og han reiste.
Men da parlamentetet 0gsd kravde at sonen —
som var prinsregenti Brasil — 0gsa skulle koma
tilbake, vart det opprgr. Stormennene i Rio sdg
seg best tente med sjplvstende — blant anna av
pkonomiske grunnar — og proklamerte Brasil
som keisardgme med sonen til kongen av Por-
tugal, Dem Pedro I, som keisar... Han radd til
1830 da sonen hans, Dom Pedro II , tok over.

U Lingua sacra — heilagt sprdk. Gjrne brukt om
eit serleg religigst sprdk innanfor eit folk eller
el folkegruppe.

12 Berg og Vingren hadde utvandra frd Sverige
og kom i kontakt med pinsergrsla i Chicago.
Etter ei tid kjende dei eit seerleg kall til d dra ut
pa ei vidare misjonsferd — som altsd fprde til
Para. Grunnleggingsmyten fortel at dei hadde
eit syn om natta — bokstavane PARA lyste over
himmelen. Neste dag fekk dei tak i eit atlas — og
fann ut kvar Para var. Sd drog dei dit. ...

13 «Guds forsamling»

14 Den tilsynekomne jomfru

15 Romario — eit slag heilag vandring — gjerne
knytta til ein helgen.

16 «Omsorgskommisjonen for jorda»
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Tormod Engelsviken:

Kristendom i Afrika’

Rgttene fra urkirken

Jesus Kristus kom ikke fgrst til Afrika med
vestlige misjonzrer for et par hundre ar siden,
men med sine foreldre som flyktning for mer
enn to tusen ar siden (Matt 2,13ff). Dette er et
viktig faktum for afrikanske kristne, som ofte
har blitt anklaget for & fglge en vestlig reli-
gion — ikke minst av sine muslimske naboer.
Kontakten mellom Afrika og kirken fra
nytestamentlig tid og gjennom hele oldtiden
er reflektert i fortellingen om den etiopiske
hoffmannen i Apg 8,26ff, og ved opprettelsen
av store afrikanske kirker. Mens kirken i
Nord-Afrika har gatt til grunne bl. a. pa grunn
av islams erobringer, finnes det fremdeles to
afrikanske kirker fra oldtiden, nemlig den
koptiske kirke i Egypt, som omfatter en bety-
delig minoritet pa kanskje 8 millioner, og den
etiopiske og eritreiske ortodokse kirke med
over 30 millioner dgpte medlemmer. Bade
den koptiske og den etiopiske ortodokse kirke
er altsa langt eldre enn islam i Afrika, eldre
enn var egen norske kirke og eldre en vestlig
misjonsvirksomhet i Afrika. De afrikanske
ortodokse kirkenes lzre og praksis — som er et
interessant studium i seg selv — faller likevel
utenfor det vi skal ta for oss her

Etter islams overtakelse av kontrollen over
Nord-Afrika i det 7. arhundre var det fgrst
mot slutten av 1400-tallet og under de store
portugisiske oppdagelsesreisene at den katol-
ske kirke foretok et misjonsfremstgt i Afrika,
noe som bl. a. fgrte til at kongen i Kongo ble
omvendt. Sgnnen hans, Mvemba Nzinga,
fikk ved dapen det «kristne» navnet Don
Alfonso og ble en kjent kristen konge pé
begynnelsen av 1500-tallet.

Det er selvsagt ikke mulig her & gé i detalj
om Afrikas generelle historie og misjonshis-
torie, men det er ikke mulig & tale om kristen-
dommen i Afrika uten & nevne slavehandelen

som pégikk over hundrevis av ar og pafgrte
kontinentet enorme lidelser og tap. Det
kristne Vesten drev slavehandel, ikke minst
med tanke pé 4 bruke slavene i det nyoppda-
gede Amerika, og de muslimske araberne
drev handelen for a skaffe slaver til tjeneste i
sine hus og harem.

Det hgrer ogsd med til bildet at det var
evangelikale, misjonsengasjerte kristne, s&r-
lig i England, som tok opp kampen mot sla-
veriet under ledelse av menn som William
Wilberforce. 1 Afrika var det fremfor alle
misjonzren David Livingstone som ved sine
reiser og dagbgker avslgrte slavehandelens
grusomheter, og som kjempet for «kristen-
dom og handel» for & overvinne slavehande-
len ved & gi afrikanerne et selvstendig gkono-
misk grunnlag.

Misjonsepoken og nyere kirkevekst

Den store misjonsepoken i Afrika tok til ved
begynnelsen av det 19. drhundre for ca. 200 ar
siden. Til 4 begynne med var misjonen rela-
tivt uavhengig av den tiltakende kolonisering
av Afrika fra de vestlige stormakters side,
men etter Berlinkongressen i 1884 da de
europeiske statene delte Afrika (med fa unn-
tak) mellom seg, ble misjon og politikk koblet
nermere sammen. Likevel har forholdet
mellom misjon og koloniadministrasjon alltid
veert spenningsfullt, og det ville ikke vare
historisk rett & si at kristendommens vekst i
Afrika bare er en side ved den vestlige impe-
rialistiske ekspansjon.

Den kolossale vekst som har funnet sted 1
det 20. &rhundre og som ved slutten av arhun-
dret har gjort kristendommen til den domine-
rende religion i Afrika sgr for Sahara, har
ikke minst skjedd etter selvstendiggjgringen
av de fleste statene fra 1960-drene av. Den
aller sterkeste veksten har f.eks. funnet sted i

Etiopia — som aldri har vert koloni — hvor den
lutherske Mekane Yesus-kirken har vokst fra
ca. 200 0001 1970 til ca. 4,5 millioner i 2006!

Den svenske misjonsprofessoren Bengt
Sundkler hevdet i en storstilt afrikansk kirke-
historie at den kristne kirke 1 Afrika, selv om
den ble grunnlagt av misjonzrer, 1 hovedsak
er en afrikansk bevegelse, baret fram og
utbredt av afrikanerne selv.2 I dag spiller vest-
lig misjon bare en beskjeden rolle nir det
gjelder kirkens vekst og utbredelse i Afrika.
Av Afrikas nesten 800 millioner innbyggere
hgrer ca. halvparten til en kristen kirke. En
firedel av disse igjen antas (all afrikansk sta-
tistikk er usikker!) a tilhgre sékalte African
Instituted Churches (AIC’s) eller uavhengige
kirker, som enten har brutt med misjonskir-
kene eller har vokst fram uavhengig av dem.
Zionist-bevegelsen i det sgrlige Afrika, Kim-
banguist-kirken i Sentral-Afrika og Aladura-
kirkene i Vest-Afrika er voksende kirker med
millioner av aktive medlemmer. Ellers er alle
de store kirkesamfunnene godt etablert i
Afrika, med Den romersk-katolske kirke som
den stgrste. I Afrika, som i resten av det glo-
bale Sgr, er pinsekirker og karismatiske beve-
gelser dominerende innenfor den protestan-
tiske kristenhet.

Afrikanske teologer i dag anklager med
rette misjonen i tidligere tider for & ha hatt et
for negativt syn pa afrikansk kultur og reli-
gion. Misjonzrene var pd mange méater barn
av sin tid og delte det negative synet med den
etablerte «vitenskap» pa den tid, f.eks. det syn
at den afrikanske religion, kalt animisme, sto
nederst pa religionenes utviklingsstige (hvor
selvfglgelig kristendommen sto pa toppen) og
derfor ikke utgjorde noen forberedelse eller
noe kontaktpunkt for det kristne evangelium.
Den ghanesiske teologen Kwame Bediako
papeker at misjonarene mente at afrikanernes
religion burde utslettes slik at afrikanerne ble
en tabula rasa hvor sa kristendommen. kunne
innskrives — oftest i en vestlig form. Proble-
met var at Afrika «ikke hadde noen Paulus»
som kunne hevde at det var mulig & veere bide
kulturelt afrikaner og kristen, og at afrika-

nerne ikke behgvde & bli kulturelle «europe-
ere» fgr de ble kristne, like lite som ikke-jgder
i nytestamentlig tid behgvde 4 bli jgder for &
kunne bli kristne.

I dag er det imidlertid mange «Paulus’er» i
Afrika, og det har statt fram en rekke fremra-
gende teologer og kirkeledere, bade katolske
og protestantiske, som har gnsket & formulere
en kontekstuell afrikansk teologi og utforme
en afrikansk kristendom som verdsetter og
benytter seg av afrikanske kulturelle og reli-
gigse verdier og tradisjoner. Selv om det er
mange fellestrekk i afrikansk teologi og kris-
tendom - slik som i vestlig — er det samtidig
mange forskjeller bade i leeremessig innhold
og praktisk kirke-og fromhetsliv. Det er ikke
mulig 4 tale om en afrikansk teologi eller kris-
tendom like lite som det er mulig & tale om en
vestlig teologi. Forskjellene fglger bade poli-
tiske og teologiske skillelinjer.

Black Theology

Det finnes en afrikansk form for frigjgringste-
ologi, ofte kalt Black Theology, som er sterkt
pavirket av nord- og sgr- amerikansk frigjg-
ringsteologi. En retning innen denne er sarlig
opptatt av afrikanernes sosio-politiske situa-
sjon. Tkke minst sto kampen mot apartheid i
Sgr-Afrika sentralt i denne kontekstuelle teo-
logien. En annen retning har et mer omfat-
tende program som ogsd gjelder Afrikas mer
generelle problemer som fattigdom, sykdom,
analfabetisme, diskriminering, marginalise-
ring av kvinner osv.

Afrikansk teologi er en betegnelse pa en
annen type teologisk tilnerming som serlig
gnsker & ta hensyn til Afrikas kulturelle og
religigse tradisjoner, afrikanernes «mentalitet
og behov» (Nyamiti), i utformingen av en
kristen teologi. Men ogsa her er det store for-
skjeller: De mest radikale gnsker konsekvent
4 drive en teologi «nedenfra», basert pa den
afrikanske konteksten, og utforme og
uttrykke den kristne teologi i forhold til afri-
kansk kultur og religion, uten 4 ta s@rlig hen-
syn til den bibelske og historiske kristne tra-
disjon. Andre gnsker a vektlegge det norma-
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tive 1 det bibelske budskap, men vil relatere
det til den afrikanske virkelighet slik at det
skjer et reelt mgte eller integrasjon mellom
bibelsk og afrikansk virkelighetsforstaelse
eller verdensbilde. En gnsker a finne bilder,
begreper, verdier i afrikansk kultur og reli-
gion som kan benyttes for & kommunisere det
kristne budskap og gjgre det meningsfullt og
relevant for mennesker i Afrika.

Nar det gjelder lzeren om Kiristus, kristolo-
gien, er det gjort mange forsgk pa & uttrykke
den i afrikanske kategorier og knytte den til
personer og begreper i afrikanske kultur og
religion. Fgr vi gér inn pd noen av disse, vil vi
si litt om det afrikanske verdensbilde — og
hvilke problemer og muligheter det gir i for-
hold til det kristne budskap.

Pa flyet fra Paris til Abidjan 1 Elfensben-
skysten leste jeg for noen &r siden flyselska-
pets magasin. Der ble den afrikanske befolk-
ningens religigsitet beskrevet omtrent pa fgl-
gende vis: Det er ... prosent muslimer, ....
prosent katolikker, ... protestanter, og 100%
animister! Dermed var det sagt at selv om
afrikanerne tilhgrte verdensreligioner som
islam eller kristendom, hadde de likevel
beholdt mye av den afrikanske religion og
virkelighetsforstéelse. Dette har ofte vert sett
pé som et problem i Afrika, serlig av utenfor-
staende.

Afrikansk og bibelsk verdensbilde
sammenlignet
I motsetning til holdninger blant vestlige
misjoneerer for 100 ar siden, vet vi imidlertid
i dag at det faktisk er mange likhetspunkter
mellom afrikanernes verdensbilde og det
kristne — eller bibelske — men samtidig
vesentlige forskjeller. Disse likhetene kan
veare en av arsakene til at afrikanerne faktisk
har veert mer mottakelige for kristen forkyn-
nelse enn representanter for andre religioner —
som i fglge teorien skulle std hgyere pa religi-
onenes rangstige og derfor kristendommen
nermere, som f.eks. islam.

Forst et par forskjeller: Tradisjonell afri-
kansk religion er stammereligion. Den har
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ikke universelle ambisjoner og driver derfor
heller ikke misjon. Den er knyttet til stam-
men, klanen, familien. Derfor er et viktig
spgrsmél for mange afrikanere, det som den
kjente afrikanske teologen John Pobee for-
mulerer slik: »Why should an Akan (folke-
slag i Ghana) relate to Jesus of Nazareth, who
does not belong to his clan, family, tribe or
nation?» Derfor gjelder ogsé den afrikanske
moral med den vekt pa fellesskap, likeverd,
solidaritet og omsorg, fgrst og fremst familie-
og klansmedlemmer og ikke mennesker som
tilhgrer andre stammer eller folk.

Afrikansk historiesyn har et perspektiv
som ikke nar mye lenger tilbake en 3—4 gene-
rasjoner, til de aner som er blant de «levende
dgde» og som fremdeles kan huskes. Dette
har blant annet sammenheng med at afrikansk
kultur er en muntlig (oral) kultur.3 Det som
ligger bakenfor den historie som kan huskes,
tilhgrer myten. Mytene er viktige i afrikanske
religioner for & forklare tingenes opprinnelse
og hvorfor de er slik de er i dag. Mange av
skapelses- og syndefallsmytene i Afrika kan
minne om fortellingene i Fgrste Mosebok!

Denne historieforstdelsen skaper problem i
forhold til det kristne budskap om inkarnasjo-
nen som fant sted i historien for 2000 ér siden
pé et bestemt tidspunkt og et bestemt sted.
Det linezre historiesyn vi finner i Bibelen, er
fremmed for afrikanernes mer sykliske

En likhet med den bibelske virkelighetsfor-
stielse er afrikanernes tro pa en hgygud.
Denne guden er oftest skaper og oppretthol-
der, han er grunnleggende god, men samtidig
fjern, ofte fordi han har trukket seg tilbake pa
grunn av menneskenes synd, ulydighet eller
mangel pa respekt. Denne guden har mange
navn i Afrika, men i forkynnelsen og bibelo-
versettelsene er det dette navnet som brukes
som navn pa den Gud som er Jesu Kristi far.
Han identifiseres med den bibelske Gud, selv
om gudsbildet ofte trenger a korrigeres noe 1
lys av den bibelske dpenbaring.*

Under denne hgygud — og i et mye narere
forhold til menneskenes dagligliv — finnes en
mengde guder, dnder og foredrednder eller
aner, en andelig mellomverden som det kan
veere vanskelig for utenforstdende & trenge inn
i, men som bestemmer mye av afrikanernes
religigse liv. Andene kan vare onde eller
gode, skadelige eller nyttige, og det er om &
gjgre 4 alliere seg med de mektigste og til-
fredsstille dem, f.eks. ved offerhandlinger, for
a beskytte livet mot de farlige og destruktive
kreftene. Forfedredndene er serlig viktige. De
kan sgrge for liv og velsignelse, personlig og
sosial rettferdighet, men ogsa gripe inn med
straff og sanksjoner om de er misforngyd med
etterkomumernes liv eller behandling av dem.

Det finnes mennesker i Afrika som har
makt over ndene og som kan bruke dem —
eller bli brukt av dem — til helbredelse og
beskyttelse, men ogsé til skade og gdeleg-
gelse. De afrikanske sprak inneholder mange
betegnelser pd disse personene som vi ofte
kaller heksedoktorer, trollmenn o.l. «Medisin-
mannen», nganga, er en person som har evne
til & helbrede og hjelpe mennesker i ngd.

Jesus i Afrika
Det er inn i denne religigse virkelighet at den

kristne &penbaring og Jesus Kristus skal plas-
seres. Utfordringen for teologien er & vare tro
mot den bibelske dpenbaring samtidig som det
apnes for analogier og begrepsbruk som er
forstéelige og oppleves relevante for afrika-
nere.

En mate & nerme seg dette spgrsmélet pé,
har veert gjennom de kristologiske titler. John
Mbiti har funnet at noen av de kristologiske
titlene i Det nye testamente, Messias, Mennes-
kesgnnen, Davids Se¢nn, ikke «passer inn i
afrikanernes tankeformer».En har derfor for-
spkt 4 erstatte disse titlene med afrikanske tit-
ler som skal si noe om de funksjoner Jesus har,
de gjerninger han gjgr, de relasjoner han stér i
til menneskene og til Gud. Oftest har en villet
holde fast ved den historiske kristendoms
bekjennelse til Jesus som Gud og menneske
som et ufravikelig kriterium. «The humanity
and divinity Jesus», sier John Pobee, «are the
two non-negotiables of any authentic Christo-
logy». Men beskrivelsen av hva dette innebae-
rer, skjer gjerne heller med henvisning til Jesu
konkrete handlinger, funksjoner og roller enn
til abstrakte begrep eller formler.

La oss s se pa noen av de titler eller roller
Jesus blir tilskrevet i afrikansk teologi. Siden
afrikanerne legger sa stor vekt pa fellesska-
pet, pd samfunnet, pad familietilhgrigheten,
der «vi’et» gér forut for og bestemmer hvem
«jeg’et» er,5 har Jesus blitt sett pd som den
som deltar fullt ut i det menneskelige felles-
skap: Han ble fgdt som menneske, vokste opp
som mann, led og dgde som alle mennesker
gjgr. Han ses som grunnleggeren av et nytt
samfunn, kirken, der han er bade grunnlegge-
ren og den fgrstefgdte, den «eldre brors».
Dette nye samfunn erstatter sa for den kristne
til en viss grad den gamle stamme- og famili-
eidentiteten: «Tribal affiliations of Christians
give way to the totality of the community of
the church, with Jesus Christ as its founder
member», sier Harry Sawyerr. I denne forbin-
delse henter en fram Paulus’ ord om & veere «i
Kristus», om kirken som et fellesskap, en
familie, om den «mystiske union» med Kris-
tus i troen.
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1 forlengelsen av denne vektleggingen av
Jesus som stifter av et nytt samfunn hvor
medlemmene far en ny identitet, finner vi
ogsé tanken pa Jesus som «initiasjonsmes-
ter». I afrikansk religion blir menneskene fullt
ut mennesker ved & gd igjennom en rekke
riter, ofte kalt «overgangsriter» eller «rites of
passage». Jesus selv gikk ogsa gjennom disse
ritene: Han ble omskéret, dgpt, dgde, ble
gravlagt og oppsto igjen. For en afrikaner er
dgden mer en «overgangsrite» enn en avslut-
ning. Gjennom dgden blir man en av de
«levende dgde» og star fortsatt i relasjon til de
levende medlemmer av sin familie. Fordi
Jesus har gitt gjennom disse ritene og har
opplevd den smerte som ofte er forbundet
med dem, kan han né vere veileder, beskytter
og eldre bror nar andre gir gjennom dem.

Den kristne kirke har ogsa sine egne riter.
To av dem, dap og nattverd, kalles sakramen-
ter 1 var lutherske kirke; syv kalles sakramen-
ter i de katolske og ortodokse kirker, inklu-
dert bot, konfirmasjon, ekteskapsinngaelse,
prestevigsel, sykesalving («den siste olje»).
Disse har i Afrika i mange sammenhenger
erstattet eller supplert de afrikanske over-
gangsritene.

Det er imidlertid noen problemer med
betegnelsen «initiasjonsmester» fordi Jesu
dép, dgd og oppstandelse var enestdende.
Dessuten gjennomgikk ikke Jesus en rite som
i Afrika er selvsagt og vesentlig for alle
voksne menn, nemlig ekteskapsinngéelse. Vi
ser imidlertid at serlig i de uavhengige afri-
kanske kirkene er ritene og ritualene svert
viktige, og det er en ner forbindelse mellom
Jesus Kiristus og den eller de som utfgrer
disse.

Litt populert kan en si at alle kirker i
Afrika er karismatiske fordi de regner med en
konkret erfaring av Den Hellige And gjen-
nom helbredelse, drgmmer, visjoner, dpenba-
ringer, ledelse o... En regner ogsd med at
onde dndsmakter kan erfares i form av beset-
telse, forbannelser, trolldom, det onde gye
osv. Derfor blir det helt sentralt 1 forstaelsen
av Jesus at han er Christus Victor, seierherren

over de onde andsmaktene. Vitenskapelige
studier av forkynnelsen i Aladura-kirkene 1
Vest-Afrika og i Mekane Yesus-kirken 1 Eti-
opia viser at den er meget kristosentrisk, og at
den samtidig s@rlig vektlegger Jesus som den
som har makt over de onde andsmaktene og
derfor kan befri og beskytte mot disse mak-
tenes angrep: besettelse, sykdom, forban-
nelser osv. Frigjgring, sier Appiah-Kubi,
handler om alle menneskets behov, «the total
idea of liberation from fear, uncertainty, sick-
ness, evil powers, foreign domination and
oppression, distortion of his humanity,
poverty and want».

Den sékalte «Kklassiske forsoningsl@re»
hvor Jesus fgrst og fremst ses som den som
overvinner Satan og setter menneskene fri fra
Satans makt, er serlig relevant i Afrika. Det
kan vere liten tvil om at det er denne siden
ved Jesu gjerning som i hvert fall i fgrste
omgang s&rlig appellerer til afrikanere, som
ofte forstar tilvaerelsen som en kamp mellom
livs- og dgdskrefter, mellom gode og onde
makter.

Det har vert papekt som et problem ved
denne kristologi at den ikke kommer til rette
med menneskets egen synd og skyld, men ser
mennesket som et (uskyldig?) offer for onde

makters spill. I Afrika ses menneskets pro- -

blem ofte ikke som synd eller skyld i forhold
til Gud, men som synd mot fellesskapet, som
et brudd med de normer som gjelder for fel-
lesskapet. Derfor blir frelsen ikke farst og
fremst & forstd som tilgivelse, men som en
forsoning eller et forlik mennesker i mellom
som gjenoppretter harmoni og fellesskap.
Noen har operert med en enkel motsetning
mellom skyldkultur og skamkultur.

Disse typene svarer imidlertid ikke til hele
virkeligheten, for ogséa afrikanere er opptatt
av forholdet til Gud. Offerpraksisen i afri-
kansk religion viser at forholdet til Gud og
andene er viktige i seg selv, og gir en forsta-
else for Jesu soningsoffer som et offer som
bringer syndstilgivelse og forsoning i forhold
til bdde Gud og mennesker. Den dpne — nes-
ten hensynslgse — offentlige syndsbekjen-

nelse som har blitt et kjennemerke ved den
gst-afrikanske vekkelsesbevegelsen, viser at
synden ikke bare bestar i brutte menneskelige
relasjoner, men dypest sett angér selve guds-
forholdet.

En annen side ved vektleggingen av den
karismatiske Kristus, er Jesus som helbreder.
Det er i denne sammenheng at den afrikanske
betegnelsen pd medisinmannen, pi bantu-
sprak ofte kalt nganga, blir brukt som tittel pa
Jesus. Tittelen kan béde bety «medisinmann»
og «prest», og hans funksjon er «to interpose
himself between man and all other agents of
evil», slik som trollmenn, darlig medisin,
ander, ja, endog dgden. Han kan ogsé vere en
profet som forutsier fremtiden og som gir rad
og veiledning pé det politiske, gkonomiske
og sosiale omrade. Helbredelse 1 Afrika er en
mer omfattende prosess hvor den sykes
kropp, sjel og sosiale omgivelser tas i betrakt-
ning. Sammenliknet med Vesten fungerer
medisinmannen som lege, psykiater, sosio-
nom og sjelesgrger.6 Medisinmannen kan
ogsa frembzre offer eller palegge offer for &
tilfredsstille gudene og maktene, og han fun-
gerer i denne sammenhengen som en
mellommann mellom Gud og mennesker.

Det er imidlertid et problem med beteg-
nelsen nganga eller medisinmann som en tit-
tel for Jesus. Medisinmannen er nemlig ikke
bare god, men kan ogsé skade andre ved &
anklage dem for trolldom eller ved & utnytte
sine pasienter. Ogsa fordi han representerte
den tradisjonelle fgr-kristne religion, ble han
ofte en hovedmotstander for de kristne. Selv
om det er likhetspunkter mellom en nganga’s
gjerning og Jesu gjerning fordi de begge
dreier seg om utfrielse, helbredelse og frelse,
er likevel forskjellene sa store at betegnelsen
vanskelig kan bli en kristologisk tittel. Det
hevdes at det bare er i Kristus — og ikke hos
medisinmannen — at gnsket om frelse og utfri-
else kan fullt ut tilfredsstilles.

Noen afrikanske teologer har sokt “etter
kristologiske titler i det politiske liv i Afrika.
Med utgangspunkt i det nytestamentlige
kyrios, Herre, som ogsé var en politisk fittel

for keiseren, har en villet benytte de afrikan-
ske ord for konge eller hgvding. Mange afri-
kanske teologer tar imidlertid avstand fra
dette fordi de mener Jesus unngikk titler med
politiske overtoner. Dessuten har forstdelsen
av hgvdingeembetet i Afrika forandret seg
bade som et resultat av kolonitiden — hvor
hgvdingen etter hvert ble underordnet koloni-
makten — og av frigjgringen og etableringen
av nasjonalstater — der hgvdingen ble erstattet
med konger og presidenter som ikke pa noen
méte modellerte en kristen eller rettferdig
mate & styre pa. De stér dessuten fjernt fra den
vanlige mann og kvinne. Ikke minst har kor-
rupsjon og utbytting av folket fra den sty-
rende elitens side 1 mange afrikanske stater
gjort politiske titler uegnet som Kristusbeteg-
nelser.

Jesus som «forfar»
En betegnelse som serlig tar sikte pa & plas-
sere Jesus Kristus i forhold til en sentral fore-
stilling i afrikansk religion, er Jesus som
«ancestor», eller ane. Aner eller forfedre er
respekterte familiemedlemmer som er dgde,
som er gatt over til & vere «levende dgde»,
men som fortsatt gver stor innflytelse i men-
neskenes liv. Velferd og helse er avhengige
av et godt forhold til anene, et forhold som
opprettholdes ved at de behandles rett, ved
bgnn, offer og et rett liv. Om anene blir darlig
behandlet eller ser grunn til & gripe inn 1 men-
nesker liv, kan de péafgre dem skade og
ulykke. Grunnleggende er imidlertid anene
rettferdige, gode og hjelpsomme. Det gir der-
for mening & omtale Jesus som ane fordi han
oppfyller alle de kvaliteter som afrikanere til-
skriver anene. Spesielt en fars siste ord har
stor betydning. De ses pé som forbilledlige og
livgivende og er normative for de etterlatte.
Jesus gjgr ogsé det som anene ofte tilskrives:
Han helbreder og gir livskraft. Jesus ses imid-
lertid ikke bare som en blant mange aner, men
som «proto-ancestor» (Bujo), eller som en
som erstatter alle andre aner slik at en ikke
lenger behgver & dyrke dem (Bediako).

Det er viktig & understreke at disse ulike
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bilder og betegnelser som brukes om Jesus,
gjelder primeert funksjoner og roller som han
har i forhold til samfunnet og enkeltmennes-
ker. De representerer ikke en ontologisk
(vesensmessig) kristologi som skal erstatte
den klassiske kristne kristologi. Den er frem-
for alt méter teologene forsgker & aktualisere
og levendegjgre for afrikanske kristne hvem
Jesus er og hva han gjgr. Blant de store mas-
ser av leke afrikanske kristne har nok likevel
ikke disse betegnelsene slatt gjennom. Her
brukes de bibelske begreper med stor selvfgl-
gelighet — slik det skjer 1 kirker overalt i ver-
den.

Til avslutning bgr det nevnes at det som
slar besgkende fra den vestlige verden i mgtet
med kirke og kristendom i Afrika, ikke fgrst
og fremst er nye teologiske ord og begreper,
men et dynamisk liv og fellesskap. I mange
afrikanske kulturer er ordet for sang og dans
det samme, og afrikanske gudstjenester pre-
ges av glede, fellesskap, sang og dans. Ofte
mgter en i vestlige medier elendighetsbeskri-
velser av Afrika hvor fattigdom, sykdom og
uvitenhet star i fokus, men det finnes kultu-
relle og religigse verdier i Afrika som de som
har levd en stund i Afrika, lzrer & verdsette.
Med all sin svakhet og ufullkommenhet —
som i kirker i resten av verden — er likevel
kristendommen i Afrika et uttrykk for konti-
nentets ukuelige glede, hdp og optimisme.
Afrikanske kristendom er en grasrotsbeve-
gelse med et enormt potensial til endring og
forbedring av afrikaneres livsvilkar, ikke pa
Vestens premisser, men pa afrikanernes egne
og pa kristne premisser.

Kwame Bediako har papekt at kristendom-
men ikke lenger er religionen til det rike Ves-
ten, men til det fattige globale sgr. «The
Christian faith has emerged as the religion of
the poor of the earth, centred in the poorest
part of the world... Here the analogy with
Christian origins in the New Testament is
revealing... The long-term impact of the
emergence of a non-Western world Christia-
nity in our time, therefore, could be a blessing
of «all peoples of the earth» through the faith

of Christians associated with the less affluent
parts of the world.»?

Noter:

1 Denne artikkelen er en revidert utgave av Tor-
mod Engelsviken: «Jesus Kristus i Afrika», i:
Nils Aksel Rgsag og Lars @stnor (red.): 2000
Herrens dr! Aspekter ved Jesusskikkelsen inn i
det tredje drtusen. Oslo: Verbum, 2000, s.
12-22.

Se Bengt Sundkler & Christopher Steed: A His-
tory of the Church in Africa, Cambridge: Cam-
bridge University Press, 2000

Det finnes likevel eksempler pa at gjennom
spesielle mnemotekniske metoder kan stammer
huske ting som skjedde for flere hundre ar
siden, f.eks. pa 1500-tallet. Kontroll av hvordan
feks. &r med tgrke har virket inn pd traers
Arringer, viser at mange av disse overlevering-
ene er historisk péalitelige. Dette gjelder bl.a.
Borana-stammen i Etiopia og Kenya.

At det tradisjonelle navnet pa Gud viderefgres i
den kristne kirke og i bibeloversettelsene har
enorm betydning for kontinuiteten i afrikanske
religion. Et eksempel som av og til nevnes, er
hva som ville skjedd om kristne i Europa hadde
brukt navn som Zeus, Jupiter aller Odin som
navn pa den kristne Gud. Men disse europeiske
guddommer hadde et annet vesen og en annen
funksjon enn afrikanske hgyguder.

Et uttrykk for dette er formelen «I am because
We are».

Undersgkelser har vist at «helbredelsesprosen-
ten» for medisinmenn i Afrika i forhold til psy-
kiatriske lidelser er omtrent den samme som i
USA: Ca. 60% far betydelig forbedret helse.
Kwame Bediako: «A new Christian world:
signs of the Kingdom of God amid global geo-
politics», i: Norsk tidsskrift for misjon, nr. 1,
2006, s. 15.
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Arne Redse:

Kristendommen pa kinesisk

1 Innleiing

Det finst i dag kanskje sd mange som 60
millionar evangeliske kristne i Kina. Kris-
tendommen har slétt rot i landet. For 30 ér
sidan, di kulturrevolusjonen var i ferd med
4 ebbe ut, var det allment rekna med blant
Kina-kjennarar i Vesten at kyrkja i Kina
var blitt utrydda. Dei tok feil. Da styre-
smaktene opna opp for ein viss religionsfri-
dom frd byrjinga av 1980-talet, viste det
seg at kyrkja hadde overlevd, og kanskje til
og med vakse under det maoistiske redsels-
velde. P4 80-talet og vidare fram til i dag
har den i alle fall vakse, og det med ein kyr-
kjevekst utan sidestykke i historia, utan
hjelp fr& vestlege misjonzrar. Og den er
blitt kinesisk, rotfesta i kinesisk jord.

Allereie i 635 starta ei gruppe kristne
misjonerar misjonsarbeid i Kina. Dei var
utsende av den austsyriske kyrkja — ogsé
kalla den nestorianske — og kom sannsyn-
legvis frd Persia. I over 200 ar fekk dei
arbeide relativt fritt. Dei bygde kyrkjer og
Kloster, omsette kristne skrifter og vann
kinesarar for den kristne trua. Men etter ei
hard forfplgingstid fr& 845 av, ser det ut
som at det dei hadde bygd opp, blei rasert.
PA 1200-talet og kanskje allereie noko tid-
legare forsgkte austsyriske kristne pa nytt &
forkynne kristentrua blant kinesarane. Men
ny forfglging under Mingdynastiet, som
overtok makta i 1368, knekte kyrkja nok
¢in gong.

Neste misjonsforsgket var det jesuittane
som stod for — fr 1583 og fram til 1721 da
det for tredje gong blei sett stoppar for kris-
ten misjonsverksemd. Jesuittane* etterlet
seg ei levande kyrkje. Men motgongen og
kanskje ogsd indre manglar krympa den
fram til Kina igjen vart opna for kristen
misjon pa 1800-talet.

I den siste og kortaste, men utan tvil mest
vellukka misjonsepoken i Kina var det
europeiske og amerikanske protestantar
som dominerte. Perioden varte i vel 140 ar,
rekna frd Robert Morrison tok til med
sprik- og bibelomsetjingsarbeidet sitt 1
1807 og til misjonerane vart kasta ut etter
den kommunistiske maktovertakinga i
1949. Ei ny periode med motstand vart di
innleia. Men kommunistane greidde altsd
ikkje 4 knekke kyrkja. Det var skapt ei kyr-
kje som evna & vekse pé eiga hand, og det i
eit omfang ein ikkje har parallellar il i
misjonshistoria.

Var det eit eller anna avgjerande viktig
dei protestantiske misjonzrane hadde for-
sttt og gjort som dei tidlegare kristne
misjonsforsgka, spesielt dei nestorianske,
ikkje hadde fatt med seg? Kan det vere at
dei protestantiske kyrkjene var blitt betre
tilpassa den kinesiske konteksten enn dei
tidlegare nestorianske og jesuittiske?

Det meste sentrale elementet ved kontek-
stualisering av den kristne bodskapen til
nye stader og kulturar er & gjere bodskapen
tilgjengeleg pd det lokale spriket i sprak-
former som best mogeleg dekkjer bodska-
pens meiningsinnhald. Det dreier seg om &
finne fram til gode termar for dei sentrale
kristne omgrepa og séleis utvikle eit
omgrepsapparat for formidlinga av den
kristne lera innan det aktuelle spriket. Det
m3 oftast leitast med omhug etter dei orda
som best mogeleg dekkjer dei kristne
omgrepa. Kva er beste orda for frelse, ndde,
soning, rettferdig, tru, kjerleik, heilag,
ande, sjel, og ikkje minst — for Gud? Nér
det dreier seg om sprak som i grammatikk
og omgrepstilfang skil seg markant frd den
bibelske sprakverda, er dette inga enkel
sak.
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Det neste steget etter det grunnleggande
sprékarbeidet er & gjere Bibelen best moge-
leg tilgjengeleg i omsett form for den folke-
gruppa ein misjonerer blant. Kristen misjon
i dag vil i dei fleste samanhengar prioritere
bibelomsetjing som ei heilt sentral opp-
gava.

Vi kan s spgrje: I kor stor grad lukkast
dei kristne misjonsforsgka overfor kinesa-
rane pa desse to kontekstualiseringsfelta —
med sprakarbeidet og med bibelomsetjings-
arbeidet? Eg vil i det fglgjande presentere
eit oversyn over dei tre misjonsepokene i
Kina med omsyn til sprak- og bibelomset-
jingsarbeid.

2 Den austsyriske kyrkja i Kina

— mislukka kontekstualisering?
Austsyrisk (nestoriansk) misjonsarbeid
i Kina — kort oversyn
Dei persiske munkane som i 635 presen-
terte seg i hovudstaden Changan for keisa-
ren av dei blomstrande Tangdynastiet
(618-907), hadde reist langs handelsruta
Silkevegen som strekte seg frd Antiokia
ved Middelhavet, gjennom Persia, Sentral-
Asia og til Changan i Kina. Dei tilhgyrde
den austsyriske kyrkja. Leiaren deira bar
namnet Alopen. Dei mgtte velvilje hos
Tangkeisaren. Alopen og fglgje hans fekk
bygge kloster og etablerte munkesamfunn.
Kyrkjelokala og kyrkjelydane vart sann-
synlegvis i stor grad knytt til klostersam-
funna. Vi kjenner historia primert frd
inskripsjonen péd eit steinmonument som
vart reist som eit minnesmerke i 781, den
sdkalla «nestorianarsteinen». 1 kyrkjehis-
torieframstillingar er dei austsyriske kristne
tradisjonelt presenterte som «nestoriana-
rane».

I over 200 ar fekk kyrkja vekse og blom-
stre i Kina. Men i 841 innleia keisaren for-
fglging av dei «framande» religionane, dvs.
buddhistane, og dei kristne. 1 845 vart det
kunngjort eit keisarleg dekret som gjorde
splibat og munkeliv ulovleg. P4 denne
méaten ramma keisaren hjartet i bade den

nestorianske kyrkja og buddhismen. Klos-
terfellesskapa vart opplgyste og klostra
pydelagde. Fra 900-talet ser vi knapt spor
av kristne i Kina. Dei vart utrydda, og
mange nokre trakk seg vestover til Sentral-
Asia eller til omradet som i dag utgjer det
vestlege Kina.

Fri ca. 1050 vart Kina igjen opna for
handel langs silkevegen og for framande
religionar. Den syriske kyrkja kunne pi
nytt forkynne kristendommen i keisarriket.
I Sentral-Asia opplevde kyrkja sitt hggde-
punkt pa 1200-talet fgr den vart knekt av
muslimane pa 1300-talet. Den omfatta pé
det meste 27 metropolittsete og 200 bispe-
dgme. I Kina overtok Mingdynastiet makta
i 1368. Mingkeisarane forbaud strengt all
kristen verksemd og kyrkja vart etterkvart
totalt utrydda.

Var det mislukka kontekstualisering som
knekte den austsyriske kyrkja i Kina?
Var det berre forbod og forfglging som
utrydda kyrkja? Eller var det kanskje ogsd
slik at den mangla tilstrekkeleg indre styrke
til 4 overleve i skjul som fordgmd og for-
fglgd? Det har vore peika pd mange &rsaker
til at kyrkja minka vekk og forsvann i Kina
fré slutten av 1300-talet. I tillegg til Ming-
dynastiet sin motstand mot kristendommen
har ein framheva at kyrkja synest & ha mar-
kert seg primert som ein klosterreligion, og
blei svart sa sdrbar nér klostra blei stengde
og gydelagde. Eit anna klart feilgrep vart at
kyrkja oversdg den rolla konfutsianismen
spelte som den sentrale kjelda til religigs og
etisk tenking innan den kinesiske kulturen.
Den oppfatta konteksten som primert
buddhistisk og daoistisk. Men Kinas intel-
lektuelle elite var dei konfutsianske littera-
tane, og konfutsiansk tankegods prega folk
flest. Det var denne konteksten kyrkja pri-
mert burde ha relatert seg til.
Hovudproblemet var nok likevel dei feil-
grepa ein gjorde i sprakarbeidet, og s langt
vi kan forstd, manglande syn for omsetjing
av Bibelen.

Ut frd dei nestorianske kinesiske skrif-
tene vi kjenner til, ma vi kunne seie at det
ikkje vart arbeidt godt nok med 4 finne eller
lage adekvate termar pa kinesisk for dei
spesifikt kristne omgrepa. Dette har pri-
mert sin grunn i det problemet at ein opp-
fatta konteksten for arbeidet som fgrst og
fremst buddhistisk og daoistisk. Ein knytte
seg derfor alt for nert opp til ordval og
sprakbruk i buddhismen, som ogsa var ein
framand religion i Kina. Daoistiske termar
fekk ogsa plass 1 ei slik utstrekning at det
lett blei rom for misforstdingar. Ein synest
ikkje 4 ha innsett i kor stor grad konfutsia-
nismen prega den kinesiske moralen og
tenkeméten vedrgrande dei grunnleggande
livsspgrsméla. Derfor oversdg ein i stor
grad tilfanget av svert si eigna ord og
uttrykk som konfutsianismen baud pé for
omsetjinga av mange kristne omgrep. Det
var ordtilfanget frd denne tradisjonen ein
burde bruke og redefinere kristeleg.

Som eksempel pd uheldig ordval kan
nemnast at «Gud» vart omsett med mellom
anna Fo som ogsd er omsetjinga av
«Buddha» til kinesisk. Eit betre alternativ
som ogsa blei brukt, var Shengfu, som tyder
Heilage Far. Omgrepa profet, apostel,
engel, helgen vart alle forenkla omsette
med fawang, som betyr dharma-konge — eit
buddhistisk omgrep. Dette skapte sjglvsagt
forvirring og ikkje minst assosiasjonar til
buddhismen. Jesus som Sonen vart omsett
med «den som vert @ra i verda» (og det kan
vere mange). Den Heilage Ande vart ftil
«Den reine vinden». Dei aller fleste kine-
siske orda dei austsyriske teologane valde
for omsetjing av sentrale kristne omgrep,
vart forkasta av seinare misjonarar.

Kor stor vekt la den austsyriske misjonen
i Kina pé arbeid med bibelomsetjing? Det
heiter at dei fgrste misjonrane alt pa 600-
talet fekk omsett dei heilage kristne skriftene
til kinesisk, faktisk etter eit oppdrag Aloben
fekk av keisaren. Men det er noko uklart kva
dei omsette. Sannsynlegvis inkluderte det
omsette stoffet fire av dei atte kristne sdkalla

«Dunhuangsutraene» som stammar fra fgr
1005. Vi finn her ei framstilling av Jesus liv,
dgd og oppstode ut fré evangelia, primart ut
frd Matteus. Dette er det neeraste vi kjenner
til av stoff som kan reknast som omsetjing
av bibeltekstar.

3 Jesuittisk misjon i Kina
— konfutsianismen som kontekst

Dei fgrste misjonzrane som lukkast med
ny oppstart av misjonsarbeid i Kina tok til i
hovudstaden Zhaoqing i provinsen Guang-
dong i S¢r-Kina i 1583. Desse var jesuit-
tane Matteo Ricci og Michele de Ruggieri.
Ricci var leiar for jesuittane sitt arbeid i
Kina til han dgde 1 1610.

Kontekst og malgruppe — konfutsianis-
men og dei konfutsianske litteratane

Ricci forstod snart at det var konfutsianis-
men som var grunnfjellet i kinesisk kultur
og religigsitet. Etter nokre &r la han vekk
munkedrakta og kledde seg som ein konfut-
siansk litterat og studerte dei konfutsianske
skriftene. Han vann djup respekt blant
kinesarane for dette. Ricci kom til & forstd
konfutsianismen som i hovudsak eit religi-
ost, etisk system som kunne sameinast med
kristendommen.

Overfor styresmaktene presenterte Ricci
seg ikkje berre som litterat men ogsé som
vestleg vitskapsmann — han introduserte
vestlege klokker, linser og kart. P4 denne
méten fekk dei inngang i hovudstaden Bei-
jing i 1601. Jesuittane fekk etablert ei kris-
ten kyrkje med forsamlingar ikkje berre i
Beijing, men fleire stader i Kina.

Ricci la stor vekt pd at misjonzrane
métte bli godt kjende med det kinesiske
spréket, historia, religigsiteten og kulturen.
Han la vidare vekt pd 4 misjonere fré top-
pen av den sosiale rangstigen og nedover.
Dei forsgke s& langt mogeleg & tilpasse
kristendommen til den kinesiske kulturen
ved & framheve parallellane mellom euro-
peisk og kinesisk kultur, og mellom konfut-
sianismen og kristendommen.
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Ved utgangen av 1600-talet femnde kyr-
kja i Kina ca. 300.000 kristne. Det var i
denne perioden den kristne bodskapen fekk
ei kinesisk sprakdrakt som kom til & prege
den katolske kyrkja i Kina for ettertida, og i
ikkje liten grad ogsd prege termvalet i dei
protestantiske kyrkjene som vart etablerte
pé 1800-talet.

Vellukka sprikarbeid — mindre vekt pd
bibelomsetjing

Ricci var eit sprakgeni. Veldig snart og vel-
dig dyktig beherska han det kinesiske spra-
ket. Nér ein vil omsetje kristendommen til
eit nytt sprék, er som nemnt val av termar
for dei sentrale kristne omgrepa svert vik-
tig. Som term for Gud fgretrakk Ricci eit
nykonstruert, samansett ord, Tianzho
(Himmelbherren), som paven seinare god-
kjende. Men Ricci nytta ogsd Tian (Him-
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melen) og Shangdi (Herskaren i det hpge)
som begge er namn pa den kinesiske hgg-
guden i dei gamle klassiske skriftene.
Begge desse termane vart dessverre avviste
av paven. Generelt ma ein seie det blei
levert ei grundig og presis sprikleg kontek-
stualisering av Ricci og medarbeidarane
hans.

I 1615 gav paven jesuittane lgyve til &
omsetje Bibelen til kinesisk. Men i pakt
med katolsk tradisjon la misjonerane meir
vekt pd katekismetekster og bibelhistorie-
framstillingar. Fgrste katekismen pa kine-
sisk blei trykt allereie 1584, men var altfor
sterkt prega av buddhistisk sprakbruk og
vart teken ut av bruk etter ca. ti ar. Ricci
skreiv seinare ei slags innfgringsbok om
grunnleggande tankar i kristendommen,
retta mot intellektuelle og forma som ein
samtale mellom ein konfutsiansk litterat og

o

it plsadar

ein kristen teolog, Himmelherrens sanne
rettferd (pa engelsk gjerne omsett til «The
True Meaning of the Lord of Heaven»).
Kopiar av eit fgrste handskrive utkast byrja
a sirkulere i 1596. Fgrst i 1603 vart den for-
ste offisielle utgdva trykt. Ein del av stoffet
frd den fgrste katekismen er teke med, men
termval og uttrykksmatar er no mykje meir
inspirert av konfutsianismen. Nye utgaver
kom allereie i 1605 og 1607, og seinare
kom ei lang rekke opptrykk. I 1636 gav
Manoel Diaz ut ei tekstrekkesamling med
kommentarar. Denne fekk ogsa vid
utbreiing og vart mykje brukt.

Det mest omfattande og samanhengande
bibelomsetjingsarbeidet vi kjenner fra
denne perioden, er den franske misjonaren
Jean Basset (1662-1707) si omsetjing av
deler av NT fgrst pa 1700-talet, til han
dgydde i 1707. Omsetjinga omfatta ein
evangeliesynopse, Apostelgjerningane,
Paulusbreva og ferste kap. av Hebrearbre-
vet. Kor mykje brukt denne omsetjinga
vart, er ikkje godt & seie. Stgrst verknad for
ettertida fekk den nok som grunnlag for
Robert Morrisons bibelomsetjingsarbeid
100 ar seinare.

Pavens manglande syn for kontekstu-
alisering - ritualstriden

Ricci meinte kyrkja burde godta eit slags
minneritual til ere for dei avdgde og eit
ritual til @re for Konfutsius — om lag slik
dei konfutsianske litteratane praktiserte
det. Etter Riccis forstding innebar ikkje
dette tilbeding av og ofring til dei avdgde.
Men andre meinte denne praksisen ikkje
kunne godtas. Etter lang tids debatt om
saka forbaud paven i 1704 dei kristne &
delta i denne typen @ring av fedrane. Det
var dette forbodet som til slutt utlgyste kei-
sarens edikt i 1721 mot fortsett kristen
misjonsverksemd i Kina. Ei forfglgd kyrkje
overlevde si vidt til det vart opna for stgrre
fridom pé 1800-talet.

Ein kan ikkje unngd & undre seg over at
kyrkja ikkje greidde & finne ein teologisk

forsvarleg mellomveg — ei slags minnegud-
steneste pa alle helgens dag der ein takkar
Gud for alt godt fedrane gav etterslekta og
@rar minnet deira. Denne typen «fedrakult»
er ikkje uvanleg blant kinesiske kristne i
dag.

4 Protestantisk misjon — sprakarbeid og
bibelomsetjing vart prioritert

Den farste protestantiske misjoneren,
Robert Morrison, kom til Sgr-Kina i 1807,
utsendt av London Missionary Society. Til
forskjell frd katolikkane sdg han det som si
forste og fremste oppgave & omsetje Bibe-
len til kinesisk. Liksom grunnspraket i Det
nye testamentet ikkje er arameisk, Jesu
talesprdk, men koinegresk, det mest van-
lege talemalet i den hellenistiske kulturen
urkyrkja fgrst forkynte for, slik skal det
ogsa vere i alt seinare misjonsarbeid — folk
mad fé lese Bibelen pa sitt eige talemal.

Morrisons sprakarbeid og omsetjings-
innsats
Bibelomsetjingsarbeidet kravde ein enorm
innsats i tileigning av kinesisk sprak, histo-
rie og kultur. Det innsidg Morrison, og
gjekk laus pa oppgéve med stor styrke og
visdom, under vanskelege forhold. Jesuit-
tane hadde sett saman ei kinesisk-latinsk
ordbok med ca. 8000 teikn. Denne hadde
Morrison fatt tak i. Han hadde ogsa fatt tak
i eit eksemplar av den ufullstendige NT-
omsetjinga til Jean Basset fra 1707. 1 1814
var han ferdig med NT. GT var ferdig
omsett i 1819, og ferdig trykt i 1823. Til
GT fekk han hjelp av William Milne.
Morrison nytta i stor grad den allereie
eksisterande katolske kinesiske terminolo-
gien, men kunne likevel skifte ut teikn han
ikkje fann tilfredsstillande. Han fglgde i1
stor grad Basset si NT-omsetjing, men
langt fra slavisk. Han fglgde den greske
grunnteksta der Basset avveik frd denne
fordi han fglgde det latinske Vulgata. Ved-
rgrande sprékstil fgretrakk Morrison all-
ment brukte ord framfor meir litterzre og
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lite brukte ord i talespraket. Han ville heller
bli klaga for mangel pé eleganse enn a vere
vanskeleg & forstd. Likevel prgvde han &
bevare mest mogeleg av den klassiske sti-
len béde fordi den svarar til Bibelens karak-
ter som Guds ord, men mest for & vinne vel-
vilje blant dei konfutsianske litteratane.

Samtidig utarbeidde Morrison ein kine-
sisk grammatikk og eit leksikon i seks
tjukke bind med presentasjon av 40000
teikn, trykt i 1817-1823. Morrison opna
dermed det kinesiske spriket og kulturen
for omverda pa ein méte ingen hadde gjort
for.

Morrison betrakta sjglv omsetjinga si
som ei prgveomsetjing. Men den fgrste
samla revisjonen kom ikkje fgr i 1854 med
den sédkalla Delegat-versjonen. Denne ver-
sjonen var det ein komite av representantar
frd dei fleste protestantiske misjonane som
stod bak. Dei greidde ikkje & bli einige om
bruken av ord for Gud, Den Heilage Ande
og dapen. Det enda med at dei let det std
ope rom der desse orda stod, ein overlet til
kvar misjon & fylle inn det dei fgretrakk.

Neste reviderte fellesprotestantiske
omsetjing kom i 1919, den skalla Union
Version. Her greidde dei & bli einige om alt
s& nzr som Gudsnamnet. Valet stod
mellom Ricci sitt tidlegare forslag Shangdi,
som mange, ikkje minst lutheranarane fgre-
trakk, og Shen, Morrisons val, som kyrkje-
samfunna pa venstresida ville behalde. Det
enda med to parallelle utgdver av Union
Version, ei Shen-utgdve, og ei Shangdi-
utgave.

Union Version — misjonceren det blei
vanskeleg a kneble

D4 kommunistane tok makta i Kina, fanst
der ei kyrkje som var rotfesta i Guds Ord i
form av den godt forstéelege, pélitelege og
kontekstsensitive utgdva Union Version. Pa
dette grunnlaget overlevde kyrkja dei bein-
harde forfglgingane under kulturrevolusjo-
nen. Og pa dette grunnlaget har den vakse i
eit akselererande tempo etter at dgrene til

stgrre fridom for kristent arbeid vart opna
fré byrjinga pa 1980-talet.

Det gjekk ikkje som med nestorianarane
under Mingdynastiet. Heller tvert imot. Det
gjekk ogsd betre enn med jesuittkyrkja
under motgangen pa 1700-talet. Kvifor? Eg
trur dei to viktigaste grunnane er: (1) Forst
har vi det grundige arbeidet med utvikling
av ein funksjonell terminologi for dei
kristne omgrepa — eit verk jesuittane skal
ha mykje av @®ra for, men som Morrison og
etterfglgjarar hans blant protestantane fin-
pussa. (2) Og sprékarbeidet la grunnlaget
for eit nitidig bibelomsetjingsarbeid som
enda opp i omsetjinga Union Version.
Katolikkane fekk ikkje ei tilsvarande pave-
leg godkjend bibelomsetjing fgri 1968. Dei
greidde seg darlegare under kulturrevolu-
sjonen.

5 Konklusjon

Kristendommen opererer ikkje med noko
heilagt sprdk. Kristendommens heilage
sprik er i tilfelle morsmalet. Slik Kristus
kom som den inkarnerte, slik skal bodska-
pen om han inkarnerast blant menneska av
alle sprak.

Dei syrisk-kristne lukkast dérleg med
sprakarbeidet i sin Kinamisjon. Dei la
sannsynlegvis lite vekt pd omsetjing av
Bibelen og liturgien.

Jesuittane la stor vekt pa sprékarbeidet. I
den gamle litterattradisjonen fann dei gode
ekvivalentar for kristne omgrep. Men heller
ikkje jesuittane prioriterte omsetjing av
Bibelen.

Protestantane med Morrison i spissen la
ogsd stor vekt pd sprékarbeidet, og nadde
lenger i innsikt og finjusteringar enn jesuit-
tane. Og dei anvende dette umiddelbart i
bibelomsetjingsarbeid, noko som kom
uvurderleg til nytte di misjonerane matte
forlate Kina etter at kommunistane tok
makta og kyrkja igjen vart forfglgd.

Under kulturrevolusjonen og seinare har
Union Version medverka til omvending av
fleire kinesarar enn alle misjonarar i all

fortid i Kinas historie. Fgr 1950 var det
mindre enn 1 million protestantiske kristne
i Kina, 1 dag er det minst 60 millionar. Kva-
litetsprega sprakarbeid med bibelomsetjing
som eit hovudmal utgjer kjernen i kontek-
stualiseringa av den kristne bodskapen til
nye kultur- og sprakgrupper.
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Otto Krogseth:

Religion i USA

Denne artikkelen har selvsagt ikke som

ambisjon & skulle dekke hele det enorme

feltet som overskriften annonserer. I stedet

skal vi konsentrere oss om fire hovedomra-

der som alle kan formuleres som — i alle fall

tilsynelatende — paradoksale eller spen-

ningsfylte forhold, nemlig:

1. USA som et moderne pluralistisk, men
likevel ikke sarlig sekularisert samfunn

2. USA som et religigst og etnisk mangfol-
dig, men samtidig enhetlig «sivilreligi-
@st» samfunn

3. USA som et religionsmangfoldig sam-
funn, men samtidig med en sterk anglo-
protestantisk fellesidentitet

4. USA som et religionsfrihetlig, men sam-
tidig kristent (endog kristen-fundamenta-
listisk) preget samfunn

Moderne, men likevel ikke-sekularisert
Det har vert en vanlig forestilling i de klas-
siske teoriene omkring moderne samfunns
sekularisering at sekularisering er en natur-
lig, ja endog ngdvendig fglge av sosial og
kulturell modernisering. Overgangen fra
fermoderne, hierarkiske og religionsbaserte
samfunn til urbaniserte, industrialiserte,
pluraliserte, individualiserte og rasjonali-
serte samfunn bringer med seg en religio-
nenes/ kristendommens tilbakegang, i alle
fall som samfunnspregende instans.

Ett — av flere — problemer ved denne
entydige, unilinezre og langt pa vei deter-
ministiske sekulariseringsteorien, er at den
passer s darlig pd et av Vestens mest
moderniserte, pluraliserte og individuali-
serte samfunn, nemlig USA.1 Dette har fgrt
til en stor diskusjon omkring amerikansk
«eksepsjonalisme» i moderne, vestlige sam-
funn. 40 % av amerikanerne gér jevnlig i
kirken, og minst 80 % hevder at de tror pa

Gud eller regner seg som kristne. Ca 6,5 %
av befolkningen tilhgrer en annen religion
enn kristendommen, mens bare ca 14 %
erkleerer seg som ikke-religigse.? Oppslut-
ningen om kristendommen er dermed langt
hgyere enn for de aller fleste europeiske
landene.

N& m4 det imidlertid medgis at religips
aktivitet og oppslutning er svert vanskelig &
tallfeste. Det har for eksempel vert hevdet
at amerikanerne «overrapporterer», at de
ikke gjgr hva de sier fordi kirkegang der er
forbundet med hgy sosial prestisje, mens
der i mange vestlige land (kanskje serlig
nordiske) gjgr seg gjeldende en slags sje-
nanse overfor religigs aktivitet. Slik akti-
vitet assosieres kanskje ogsd negativt med
besteborgerlighet eller til og med hykleri.

Ogsa grader av sekularisering er vanske-
lig & méle, ikke minst som fplge av sekula-
riseringsbegrepets omfattende og flertydige
karakter. Sekularisering betyr hos noen teo-
retikere primert redusert religigs — eller kir-
kelig — innflytelse over samfunnets institu-
sjoner og materielle strukturer, men begre-
pet assosieres ofte ogsd med redusert reli-
gigs tro og praksis pa individplanet. Men
mellom disse to aspektene behgver det slett
ikke vere noen ngdvendig forbindelse.
Religionen kan ha trukket seg tilbake fra
samfunnets materielle institusjoner (for
eksempel gkonomi og politikk), men vi
behgver slett ikke dele marxistiske teoreti-
keres tro pa at dette ogsi automatisk gir seg
utslag innenfor det kulturelle feltet eller nar
det gjelder det individuelle tros- og praksis-
feltet. Sekularisering knyttet til religionens
samfunnsrolle kan vere svert forskjellig
fra, og uten direkte innflytelse pa, religio-
nens plass i kulturen — der det kan oppstd
modernitetskritiske og motsekulariserende

bevegelser — eller pa enkeltmenneskers
tros- og handlingsliv.

Faktisk finnes der ogsd gode grunner til 4
skille mellom tro og praksis, eller tro og reli-
gigs tilhgrighet nér det gjelder vurderingen
av sekulariseringens rekkevidde. Det ble
nevnt ovenfor at amerikanere kan ha sosiale
og prestisjemessige grunner til & overrappor-
tere graden av religigs tilhgrighet eller akti-
vitet. Religionssosiologiske teoretikere
(bl.a. Grace Davie) sondrer her mellom
«believing» og «belonging», og da er det
péfallende at forskjellen mellom USA og
vesten for gvrig — og kanskje serlig de nor-
diske landene — slir spesielt tydelig ut pd
belonging-aspektet. Sammenlignet med
USA har vi i Norden f4 kirkelig aktive, men
en stor gruppe passive (statskirke)medlem-
mer som i stgrre grad enn gudstjenesteprak-
sis tilsier har beholdt vesentlige sider ved sin
«barnetro».

Distinksjoner som de ovennevnte kan
avdekke at forskjellen i religigsitet og seku-
lariseringsgrad mellom USA og Vesten for-
gvrig (og spesielt de nordiske landene) kan
vere mindre enn mélinger primert ut fra
«belonging»-aspektet kan tyde pd. Grace
Davie anbefaler ogsa at vi ved siden av &
fastsld at Europa er mer sekularisert enn
USA, tydeligere vektlegger aspektet
«annetledes» sekularisert. Kan hende er det
mer dekkende & beskrive Europa som mer
«unchurched... rather than simply secu-
lar».3 Davie anvender ogsa begrepet «vica-
rious religion» til & belyse forskjellen pa
USA og Europa. Med betegnelsen vikarie-
rende mener hun det forhold at europecre
lar tradisjonell religion, mer eller mindre
bevisst, representere en verdifull kollektiv
kulturell kapital tilgjengelig i individenes
og fellesskapenes krisetider eller store begi-
venheter. En slik vikarierende religion er
nok langt mer typisk for Europa — og:serlig
Norden — enn for USA og ikke-europeiske
kulturer.4

Uansett feilkilder ved malinger av seku-
larisering og religigs oppslutning som fglge

av problemene ved sekulariseringsbegrepet
og ulike aspekter ved religigsiteten; det er
likevel liten tvil om at USA inntar en sar-
stilling blant moderne vestlige land nar det
gjelder religigsitetens/kristendommens be-
tydning bade for enkeltmennesker, samfunn
og kultur, og at dette problematiserer den
tradisjonelle sekulariseringsteoriens tese
om de tette forbindelseslinjer mellom
modernisering/pluralisering og sekularise-
ring. Men her er det ikke bare USA som
representerer et problematiserende unntak.
Ogsa erfaringer fra andre kristne kontinen-
ter: Sgr-Korea, Filippinene, Sgr-Amerika —
for ikke & snakke om islamske nasjoner —
viser at tesen neppe holder stikk. Dette har
fort til et radikalt perspektivskifte i nyere
sekulariseringsteori. Kanskje er det ikke
USA som er unntaket eller det eksepsjonelle
tilfellet, men heller Europa, sammenlignet
med verden for gvrig. Dermed har vi euro-
peere méttet innta en mer ydmyk posisjon i
det globale bildet. Vi er ikke det ene proto-
typiske mgnsteret, eller moderniseringens
foregangsregion som alle andre vil matte
kopiere, men et spesielt tilfelle som ma
belyses ut fra spesielle tradisjoner og
omstendigheter.

N4 skal ikke denne artikkelen handle spe-
sifikt om Europa og grunnene til europeisk
«eksepsjonalisme», men om USA og den
amerikanske unntakssituasjonen sammen-
lignet med Europa. Hva kan ha vert grun-
nene til denne amerikanske sa&rstatusen,
serlig tydelig nar vi ser pa sammenhengen
mellom modernisering og sekularisering?
En behandling av dette store problemfeltet
ville métte ta opp komplekse forhold
omkring amerikansk religionsfrihet og inn-
vandring (melting pot), annerledes relasjo-
ner mellom stat og kirke, annerledes erfa-
ringer med liberale opplysningsideologier
(som ikke i samme grad som i Europa kom i
konflikt med religionen). En grundig belys-
ning av disse historiske forhold ville ha
krevd en egen artikkel. Her skal vi ngye oss
med 4 nevne ett aspekt ved den amerikanske
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eksepsjonalismen, nemlig den sikalte «rati-
onal choice»-teorien, som ogsa er nert for-
bundet med ressursmobiliseringsteorien.

Disse teoriene kan sees som et «volunta-
ristisk» og «supply»-orientert kontrastbilde
til var egen kollektivistiske og «demand» —
eller etterspgrselsorienterte «vicarious reli-
gion». Amerikanerne tilhgrer for en stor del
minoritetsreligioner. Der er en offensiv kon-
kurranse om tilhengere mellom de ulike kir-
kesamfunn. Amerikansk ressursmobilise-
ringsteori vektlegger det «private», det mar-
keds- og konkurranseorienterte ved religio-
nen og dens rolle i offentligheten. Det pri-
vate initiativ og den markedsorienterte
mobilisering betones, ressursmobiliserende
«supply» blir viktigere enn statsstgttet
«demand». T en slik «privatkapitalistisk»
konkurransekontekst blir ogsa pluralismen
fordelaktig for religionen og religigs spred-
ning. Fordelaktig er ogsd pluralismens
mangfold av religigse meningstilbud som
gir flere mennesker mulighet for & finne sin
passende nisje. Denne pluralismen har
tvunget kirkene til & kjempe om tilhengere
og tilpasse seg den sosiokulturelle realitet.
Kirkene gjgr bruk av nye kommunikasjons-
metoder, informasjonsteknologi og moderne
markedsfgring og tilbyr ogsa velferdstjenes-
ter som staten vanligvis tar seg av i andre
land.’

Religigst mangfoldig, men likevel enhetlig
Med sine stadige immigrasjonsbglger over
flere rhundrer er USA blitt et utpreget reli-
gionspluralistisk og etnisk mangfoldig sam-
funn. Religionsfriheten har veert holdt i
hevd, og det konstitusjonelle skillet mellom
stat og kirke konsekvent gjennomfgrt. Men
til tross for pluralisme og mangfold gjer
likevel én religion seg spesielt gjeldende 1
amerikansk kultur- og samfunnsliv — dette
legger dermed noen begrensninger pa plura-
lismen.

I moderne religionsteori tales det mye
om ikke-offisielle former for religion, reli-
gionen har ogsé sine «civil» eller «civic»,

sine «implicit» «dispersed» eller «invi-
sible» utgaver. I en mer eller mindre seku-
larisert vestlig kontekst kan det se ut som
om denne nye, ikke-offisielle religigsiteten
overtar markedsandeler eller fyller opp
vakuumet etter den tidligere hegemonireli-
gionen. «Civil religion» er kanskje den vik-
tigste og mest omtalte av disse nye religi-
onsformene. Siden kristendommens stilling
fortsatt er sterk i USA, skulle man kanskje
tro at behovet for en alternativ «sivil» reli-
gion gjorde seg mindre gjeldende der. Men
her iakttar vi altsd enda et paradoksalt for-
hold ved religionen i USA: behovet for en
sivil religion gjgr seg sterkt gjeldende ved
siden av den tradisjonelle. I et moderne og
differensiert samfunn — med skille mellom
religion og politikk — blomstrer likevel en
integrerende og enhetsskapende «dediffe-
rensiert» nasjonalreligion — som binder
sammen igjen den religigse og den politisk
sferen.

Hva er s& «Civil Religion»? Den ameri-
kanske «civil religion» kan beskrives som en
utpreget nasjonal form for religigsitet eller
en syntese av religion og nasjonalisme, som
gir seg uttrykk i nasjonale myter, ritualer og
kultfigurer. Robert Bellah tar i boken Reli-
gion in America (1968) utgangspunkt i en
undersgkelse av de nasjonale helgeners og
forbilders (presidentenes) tiltredelsestaler —
fra de store «Founding Fathers» og frem til
var egen samtids presidenter. Talene forme-
lig flyter over av religigs retorikk og guds-
referanser — referanser som dokumenterer at
Gud og ikke folkets vilje er hgyeste politiske
autoritet. Selve nasjonen har en gudsrelasjon
og et guddommelig oppdrag — der er sluttet
en pakt, inngtt et forbund med Gud selv.
Retorikken og billedbruken i talene er sterkt
preget av bibelske allusjoner. Amerika er det
utvalgte folk, lys for verden, det lovede land,
Exodus, Det nye Jerusalem. Her finnes ogsa
analogien med Moses og Israel, endog hen-
tydning til offerdgd og gjenfpdelse (i forbin-
delse med Abraham Lincoln). Amerika har
sine profeter og martyrer, sine sakrale steder

og begivenheter, sine hellige symboler og
samlingsmerker. Seerlig viktige er Washing-
tons og Lincolns taler (og bedrifter for
gvrig). Revolusjonen var den avgjgrende
Exodus-handling, Washington den guddom-
melig kallede Moses som ledet folket inn i
frihetens lovede land. De hellige skriftene er
fremfor alt Uavhengighetserkleringen og
Grunnloven.

Det er nok for enkelt & avfeie denne ritu-
elle religigsiteten som utvendig og rent sere-
moniell. En slik redusering rgper manglende
syn for ritenes betydning og undervurderer
bade de religigse og nasjonale krefter og
behov. Hgytidsdager som Memorial Day og
Thanksgiving Day, og seremonier i forbin-
delse med viktige presidenters fgdselsdager,
er viktige anledninger for bekreftelse av
enhet og solidaritet der en rituell form for
folkereligigsitet er tilkoblet. Liksom den
rituelt pregede hgsttakkefesten knytter
lokalsamfunnet sammen med det nasjonale,
gjor Memorial Day noe av det samme i for-
hold til familiesferen.

Forholdet mellom religionen og den poli-
tiske og offentlige sferen er dermed preget
av en paradoksal samtidighet av atskillelse
og sammensmeltning eller symbiose. En
mdte 4 forsta den sivilreligigse fellesreligio-
nen pd, er at den kompenserer eller balanse-
rer atskillelsen mellom stat og kirke. Vi far
dermed en slags arbeidsdeling mellom to
former for religion, en felles nasjonal og en
pluralisert kristen, en offentlig og en privat —
der den ene ivaretar behovet for fellesskap,
identitet og integrasjon og den andre beho-
vet for mangfold og valgfrihet. Men denne
atskillelses- og arbeidsdelingsteorien kan
ogsé i hgy grad anfektes. Vi skal i de to neste
delkapitlene ta opp den anglo-protestantiske
og den konservative, til dels fundamentalis-
tiske kristendommens sterke innflytelse pa
amerikansk kultur- og samfunnsliv. Her er
det et stort spgrsmal om ikke disse kristen-
domsformene ogsé influerer pa fenomenet
civil religion og langt pa vei kristianiserer
det.

Religigst mangfoldig, men likevel
anglo-protestantisk

Det amerikanske kontinentet er dominert av
ulike former for kristendom med bakgrunn i
europeisk protestantisme og katolisisme.
Men det er anglo-protestantisk kristendom
som, til tross for religionsfrihet og fravaer av
en statskirke, har det ideologiske hegemo-
niet i USA. Anglo-protestantisk kristendom
er nok ogsa et hovedinnslag i civil religion
som representerer det ideologiske funda-
mentet for amerikansk nasjonalisme. Denne
religigse identiteten er imidlertid utfordret
av et gkende antall innvandrere fra Latin-
Amerika.

Latinamerikanere er i dag den nest stgrste
og raskest gkende etno-lingvistiske gruppen
i USA. Dette forholdet skyldes hgye fgdsel-
stall og et stort antall lovlige og ulovlig
immigranter, serlig fra Mexico og Sentral-
Amerika. Det var 12 % latinamerikanere i
2000. 1/3 var av meksikansk opprinnelse.
Det er na flere latinamerikanere enn afro-
amerikanere i USA. Denne gruppen kan
komme til 4 utgjgre 25 % av den amerikan-
ske befolkningen i 2040.

Den kjente professor i statsvitenskap ved
Harvard-universitetet, Samuel P. Hunting-
ton hevder i sin bok Who are we?: the Chal-
lenges of America’s national Identity (2004)
at latinamerikanere utgjeér en trussel mot
amerikansk anglo-protestantisk identitet og
nasjonalisme. Huntington fremhever at USA
ble grunnlagt av engelske bosettere pa
begynnelsen av 1700-tallet. De skapte en
spesiell kultur bygget pa ett sprak (dvs. eng-
elsk), protestantisk moral og verdier, en pro-
testantisk arbeidsetikk, en representativ sty-
reform, en arv fra europeisk kunst, litteratur,
filosofi og musikk, individualisme, frihet,
likhet og lovlydighet. De etterfglgende
immigranter fra andre nasjoner i Europa har
senere tilpasset seg disse anglo-protestan-
tiske verdiene. Men na truer mengden av
latinamerikanske immigranter, ideologien
om flerkulturell flerspraklighet, devalue-
ringen av borgerskapet som idé og avnasjo-
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paliseringen av den amerikanske eliten.
Dette har til tross for en revitalisert ameri-
kansk patriotisme etter terroraksjonene 11.
september 2001, utfordret den tradisjonelle
identiteten, ifglge Huntington. Den latina-
merikanske befolkning har nemlig ikke latt
seg assimilere (dvs. amerikanisere) i sam-
funnet slik som andre immigranter. Latina-
merikansk sprak (dvs. spansk), kulturer og
religigse tradisjoner truer derfor den ameri-
kanske anglo-protestantiske identiteten og
sivile religionen, argumenterer Huntington.

Ana Marfa Diaz-Stevens og Anthony M.
Stevens-Arroyo hevder derimot at USA var
det opprinnelige hjemlandet til en spanskta-
lende befolkning. Den spansktalende
befolkningen kom til Florida og den sydves-
tre delen av USA lenge fgr engelskmennene.
Den latinske kristendommen er dermed den
eldste formen for kristendom i USA (og
resten av Amerika). Senere erobret og befol-
ket euro-amerikanerene (dvs. anglo-protes-
tantene) hjemlandet til latinamerikanerne
(Dfaz-Stevens & Stevens-Arroyo 1998: 4;
9).6 Diaz-Stevens og Stevens-Arroyo hevder
derfor at ogsé latinamerikanske symboler
kan bli en del av den nye amerikanske civil
religion som fglge av en fremtidig demogra-
fisk dominans og dermed en stgrre sosiopo-
litisk innflytelse (Diaz-Stevens & Stevens-
Arroyo 1998: 44-45).

Religionsfrihetlig, men samtidig
(konservativt) kristent

Vi avslutter denne artikkelen om sekularise-
ring, religigs pluralisme og civil religion i
USA med et blikk pé spenningen mellom
religionsfriheten og det nye kristne hgyre i
amerikansk politikk.

Begrepet fundamentalisme oppstod i
USA i 1920-rene. Da ble det publisert skrif-
ter om «det fundamentale» ved kristendom-
men, hvor amerikanske protestantiske kon-
servative gikk til angrep pa teologisk libera-
lisme og forfektet en «bibeltro» fortolkning
av kristendommen. Fundamentalistene for-
svarte tradisjonen mot forandring og moder-

nitet og gjorde motstand mot globale diffe-
rensieringsprosesser som reduserer eller pri-
vatiserer religigs tro og religigse institusjo-
ner. Modemisering og kulturliberale og
sekulerhumanistiske tendenser har ved slut-
ten av det 20. arhundre fort til forsterket for-
svar for tradisjonelle kulturelle og sosiale
kristne verdier og institusjoner.

Dette ga ogsé det nye kristne hgyre "New
Christian Right’) en betydelig fremvekst i
USA pa 1970-tallet. Denne bevegelsen
gnsker & bringe religion inn som en viktig
faktor i politikken, pa en mate som utfordrer
den konstitusjonelle atskillelsen mellom stat
og kirke. Religigse konservative har siden
1970-tallet blitt kjernevelgergruppen til det
republikanske partiet. Det nye kristne hgyre
bidro til valgseirene til Ronald Reagan i
1980 og i 1984 og George W. Bush i 2000
og i 2004. Det nye kristne hgyre represente-
rer en fundamentalistisk motstand mot det
mange amerikanere oppfatter som moralsk
forfall og kritiserer det moderne samfunnets
avvik fra tradisjonelle moralske verdier (fri
abort, likestilling og akseptasjon av homo-
seksualitet). Skolen skal ikke lenger vare
religionsfrie soner, og staten skal fremme
religion i offentligheten. De religigse kon-
servative vil ogsa innfgre leren om «krea-
sjonisme» i undervisningen pé skoler og pé
universiteter. Kreasjonismen (eller teorien
om «Intelligent Design», der et intelligent
vesen stir bak skapelsen) i motsetning til
den naturvitenskaplige darwinismen, sees
som overensstemmende med Bibelens ska-
pelsesberetning.

Det dreier seg her om en kulturell krig
mellom tradisjonelle religigse dokiriner og
verdier og liberale vitenskapelige posisjoner
angdende sentrale moralske og politiske
spprsmal.” Konservative kristne er tradi-
sjonsforankrede, men benytter seg likevel av
moderne  medier. Teleevangelisering
gjennom egne kabel-TV nettverk er her
svart utbredt. Moral Majority, grunnlagt av
teleevangelisten Jerry Faldwell i 1979, er
kanskje her det mest kjente eksemplet.

Det kan argumenteres for at det nye
kristne hgyre representerer en revitalisering
av civil religion og bidrar til 4 prege innhol-
det i dette begrepet. Idéen om USA som en
forlgsernasjon og dets folk som «utvalgt»
for 4 lede menneskeheten ble underminert pa
1960-70-tallet. Dette fgrte til en forandring
av kulturelle verdier som undergravde den
moralske konsensus i det amerikanske sam-
funnet. Denne situasjonen er omtalt av
Robert Bellah i boken Broken Covenant
(1975). Ved 4 insistere pa en offentlig stgtte
av tradisjonelle moralske verdier og synet pa
USA som en nasjon under guddommelig
forsyn, beveger hgyre-lederne seg innenfor
en tenkemate som minner om civil religion
og kanskje ogsa bidrar til & prege begrepet i
konservativ kristen retning.8

Konkluderende bemerkninger
Vi har forsgkt & gi et innblikk i noen sentrale
aspekter ved religionens, s#rlig kristendom-
mens, rolle 1 USA, i lys av fire — mer eller
mindre tilsynelatende — paradokser. For
amerikanerne er sosiokulturell modernise-
ring, individualisme og religionsfrihet fullt
ut forenlig med kristen tro og tilhgrighet.
Kristendommen dekker behov for moralsk
veiledning, andelig meningsperspektiv og
fellesskapelig forankring, behov som kan-
skje er blitt kompenserende forsterket
gjennom stor mobilitet og forandring, immi-
grasjon og gkt kulturell mangfold.
Amerikansk religigsitet representerer et
patrengende problem for den klassiske seku-
lariseringsteorien med dens sterke sammen-
knytting av modernisering og sekularisering
og den faste overbevisning om at sosiale
pluraliserings- og differensieringsprosesser
bl.a. atskillelsen mellom religion og politikk
— med ngdvendighet marginaliserer religio-
nens sosiokulturelle rolle. Pévirkningen pé
civil religionen fra anglo-protestantisk-og
kanskje til og med fundamentalistisk preget
kristendom er ogsd et problematiserende
poeng i forhold til denne sekulariseringsteo-
rien.

Religionssosiologen Peter Berger frem-
star i dag nermest som en angrende synder
overfor sine feilslitte sekulariseringsteorier
fra 1960-tallet. Han gér ogsa langt i retning
av a mistenke de klassiske, rasjonalistiske
og opplysningsoptimistiske sekulariserings-
teoretikere for kulturradikal ideologisk
gnsketenkning med henblikk p& modernise-
ringens sekulariseringseffekt. Ifglge Berger
er faktisk den moderne verden «as furiously
religious as it ever was».? Han pépeker kri-
tisk makten til et tynt sjikt av medieaktive
akademikere («virkelighetspolitiet») som
nermest er konstitusjonelt forhindret fra &
kunne forestille seg muligheten av religigse
oppblomstringer 1 moderne samfunn. Ifglge
Berger representerer den klassiske sekulari-
seringsteorien en eurosentrisk provinsia-
lisme som gjorde egne erfaringer til eneste
norm og prototypisk mgnster og som lukket
seg til overfor mulighetene for alternative
moderniseringsveier eller moderniserings-
konsekvenser.

Slike feilslatte diagnoser og prognoser kan
kanskje leere oss en lekse, i retning av stgrre
ydmykhet og forsterkede forbehold overfor
fremtidens uberegnelighet og uventede nye
veier. I lgpet av et par tidr bare har vi erfart
hvordan moderniseringen har fremkalt post-
og antimoderne kulturtendenser, hvordan
moderne rasjonalisme og materialisme har
provosert frem nyéndelighet og alternativ
religigsitet, hvordan globaliseringen har
aktualisert (lokale og nasjonale) kulturelle
identitetsbestrebelser der religionen, ogsé
kristendommen, har fatt en forsterket rolle
som kulturferment og identitetsfundament.
Dette er talende tendenser som viser seg bade
i Europa, 1 USA og i verden forgvrig.
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Noter:

1 USA er religigst pluralistisk samfunn hvor stat
og kirke er atskilt. Fgrste grunnlovstillegg stad-
fester rett til fri religionsutgvelse: «Congress
shall make no law respecting an establishment
of religion, or prohibiting the free exercise the-

reof». Denne erkleringen og et forbud mot
«religious tests» for 4 inneha et offentlig
embete i «Article 6» er de eneste formelle refe-
ranser til religion i den amerikanske grunnlo-
ven (Wald 2003: 73).

2 Se for eksempel Wald (2003: 10-11; 160-161).

3 Davie (2002: 5)

4 Davie (2002: 19f.)

5 Wald (2003: 20-21)

6 USA erobret pd midten av 1800-tallet tidligere
meksikansk-amerikanske bosetninger i syd-
vest. FEtter «Texas war of indepen-
dence»(1835-1836) og «Mexican-American
war of 1846-1848» ble den nordlige tredjedel
av Mexico (dvs. nesten hele Texas, New
Mexico, Arizona, California, Nevada og Utah)
amerikansk territorium i fglge «The treaty of
Guadalupe Hidalgo», fra 1848. I sydvest ble
engelsk kultur, lov, styreform og spréik gradvis
fremherskende.

7 Det nye kristne hgyre har imidlertid ikke hatt
stor innflytelse p4 sentrale moralske og poli-
tiske spgrsmal som angér abort, homoseksua-
litet, tradisjonelle kjgnnsroller, religigse doktri-
ner i undervisningen etc. Her har liberale kref-
ter vunnet frem i USA. Det er ogsé et spgrsmél
om denne bevegelsens velgerappell selv om
den har, de siste 30 rene, mobilisert sterkt for
det republikanske partiet (Bruce 2003; Wald
2003).

8 Wald (2003: 240-243)
9 Berger (1999: 2)

Paul Leer-Salvesen:

Kristendom pa Sgrlandet

«Sgrlandet» er ennd et begrep som vekker
spesielle assosiasjoner nar samtaler far reli-
gion som tema: «Her ligger det pietistiske
bibelbeltet», tenker mange fortsatt. Biskop
Heuch 1 Kristiansand har bidratt med sitt
for de historiebevisste som har lest om hans
kamp mot tidens forfall ved forrige arhun-
dreskifte. Andre husker pastor Mgll i Sggne
og hans utrettelige aksjoner mot pornografi
pd 1970-tallet. Rolv Wesenlund og flere
komikere lot seg inspirere og gestaltet
komiske og hjelpelgse predikanter med mer
eller mindre gjenkjennelig sgrlandsdialekt.
Gabriel Scotts portrett av den undrende fis-
keren Marcus har nok mildnet inntrykket
av sgrlandspietismen noe, men bade i
Scotts og andre sgrlandsforfatteres verker
er det likevel rikelig med svartsynte predi-
kanter og angstbiterske bedehusfolk. Aril
Edvardsen 1 Sarons Dal, Kvinesdal har
gjort sitt til & befeste inntrykket av Sgrlan-
det som lekmannskristendommens hgy-
borg. Lokalavisene Fadrelandsvennen og
Agderposten har fulgt opp med avansert
kampanjejournalistikk for & utbre liberalis-
mens ideer og kjempe mot det de oppfatter
som religigse mgrkemenn i landsdelen.

Mykere kristendom?
I perioden fra 2000 til 2005 har 20 forskere
under ledelse av religionssosiologen Pil
Repstad forsgkt & tegne nye landskapsma-
lerier fra det kristne Sgrlandet. Prosjektet er
finansiert av Norges forskningsrdd og har
hatt arbeidstittelen «Gud pa Sgrlandet —
mer venn og mindre allmektig?» Et antall
artikler er publisert, og forelgpig tre bgker:
Mykere kristendom - S;/)rlandsreligion I
endring? (Repstad og Henriksen 2005)
inneholder 16 forskningsbidrag som spen-
ner fra feltarbeid pa kristne sommerstevner

til diskursanalyser av avisenes kirkejourna-
listikk. Tro i sgr — Sosiologiske og teolo-
giske blikk pa sgriandsk religion (Henrik-
sen og Repstad 2005) inneholder analyser
pa grunnlag av kvantitative data fra de
nasjonale religionsundersgkelsene og kva-
litative intervjuer fra regionen. Moderne
prester (Leer-Salvesen 2005) er basert pé
kvalitative intervjuer med et utvalg menig-
hetsprester i Den norske kirke fra bispe-
dgmmene Agder og Oslo. Jeg skal i denne
artikkelen gi et lite innblikk i hvordan en
kan nzrme seg temaet «kristendom pa Ser-
landet» med bakgrunn i disse undersg-
kelsene, og tillater meg & begynne med
presteundersgkelsen som jeg har hatt
ansvar for.

Moderne prester
Jeg er utdannet prest fra Teologisk fakultet
og har lang fartstid som forfatter og akade-
miker p&d Sgrlandet. Likevel gikk jeg til
undersgkelsen med en forforstielse om at
prester pd Sgrlandet er mer konservative
enn for eksempel prester i Oslo. Det er fort-
satt mulig at denne forforstaelsen ville blitt
bekreftet hvis det hadde blitt gjennomfgrt
en stor kvantitativ studie som omfatter alle
prestene i begge bispedgmmer. Men det er
likevel grunn til 4 merke seg at et tilfeldig
utvalg av 10 prester i Agder og 9 i Oslo
ikke klarte & fa frem tydelige forskjeller i
synet pa en del omdiskuterte etiske og teo-
logiske spgrsmal. Jeg har intervjuet ca 8
prosent av de aktive menighetsprestene i
bispedgmmene, og de svarer péafallende
likt.

Prestene ble presentert for en rekke
kasus med relevans for deres virksomhet
som sjelesgrgere. De ble for eksempel spurt
om hvordan de ville mgte to unge kristne
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menn som gnsket & inngé homofilt partner-
skap. Dette temaet ble valgt fordi homofili-
spgrsmalet har vert et sentralt stridstema i
de kristne kirkene bade nasjonalt og inter-
nasjonalt i flere tidr. I Norge har dette
temaet hatt en tydelig markgr-funksjon:
Mange har brukt det for & skille mellom
liberal og konservativ teologi pd grunn av
de delene av teologien og etikken som blir
aktivisert: her er det tale om bibelsyn, tradi-
sjonssyn, skapelsesteologi og menneske-
syn.

14 av prestene i Den norske kirke ville
rade paret til & inngd partnerskap, eén var
usikker og fire holdt fast pa kirkens tradi-
sjonelle avvisning av partnerskap. 2 av de
konservative prestene holdt til i Agder og 2
i Oslo. 12 av prestene fortalte at de hadde
endret syn pa homofilt partnerskap etter sin
egen studietid.

Ingen av prestene nektet & vie fraskilte,
og ingen ville kalle samboerskap for synd.
De holdt likevel fast pa ekteskapet som den
Klart beste samlivsform, men viste respekt
for andre former for forpliktende samliv.
De fleste av prestene forteller at de har
endret syn pa samlivsetiske spgrsmal siden
studietiden. «Jeg kom ut fra fakultetet med
svart-hvitt-fjernsyn og fikk etter hvert
farge-fjernsyn,» sier en.

Ingen av prestene holder fast pd forestil-
lingen om fortapelse som evig fysisk pine i
helvete. Denne forestillingen har veert sen-
tral i vekkelseskristendommen og den er
belagt i Confessio Augustana, de evange-
lisk-lutherske kirkenes bekjennelsesskrift.
De fleste forestiller seg likevel en dobbel
utgang der fortapelsen kan beskrives som
intethet. Men jeg fant bade forestillinger
om «rehabilitering» i et purgatorium (skjers-
ild) og om apokatastasis (alle tings gjen-
opprettelse) blant prestene. Olle Hallesbyes
og den gamle vekkelseskristendommens
dualisme og konkrete helvetesbilder var
langt borte fra prestenes teologi, forkyn-
nelse og sjelesorg.

Dette er likevel ikke «liberale» prester i

ordets teologihistoriske betydning. Den
liberale teologi fra forrige arhundreskifte
og de fgrste tidrene av 1900-tallet var blant
annet kjennetegnet av omfattende dogme-
kritikk og en tendens til omtolkning og
reformulering av kristendommens metafy-
siske og irrasjonelle sider. Et grunnleg-
gende apologetisk prosjekt i den liberale
teologi var i stgrst mulig grad & tilpasse
kristendommen til et moderne, rasjonalis-
tisk verdensbilde. Slike prosjekter syntes
ikke & veere serlig aktuelle for dagens pres-
ter. De holder fast ved dogmene om inkar-
nasjonen og oppstandelsen og har ingen
problemer med & kombinere denne troen
med en moderne virkelighetsoppfatning.
Jeg har kalt dem «moderne» prester og
finner dette mer dekkende enn «liberale».

Spenninger

Det kan vere grunn til & spgrre om prestene
er i utakt med deler av kristenfolket pa Sgr-
landet. De er akademisk utdannet ved de
teologiske fakultetene i hovedstaden og har
gjerne gjort tjeneste flere forskjellige steder
i landet. Bt mulig tegn pé en slik «utakt» er
at flere av prestene forteller at de ikke del-
tar i den offentlige debatten om for eksem-
pel homofilispgrsmélet eller fortapelseslz-
ren. De orker rett og slett ikke belastningen
ved & bli synlige og fokuserte i etiske og
teologiske stridsspgrsmal. Men denne veg-
ringen mot offentlighet fant jeg bdde i Oslo
og pa Agder, og jeg fant den ogsa blant de
konservative prestene som fortalte at ogsé
deres standpunkter medfgrte belastninger
om de ble kjent.

Hvis en sammenligner funnene fra pres-
teundersgkelsen med andre funn fra religi-
onsundersgkelsene, er det nok grunn til :]
anta at det finnes spenninger: Prestene i
Den norske kirke er sannsynligvis mer libe-
rale i samlivsetiske spgrsmal og mer preget
av kritisk teologi enn mange lekfolk, ikke
minst lekfolk i de kristne organisasjonene
og i frikirkeligheten.

Ingunn Folkestad Breistein og @yvind
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Skjegstad (Repstad og Henriksen 2005) har
intervjuet pastorer i frikirkene pd Sgrlan-
det. Breistein fant at pastorene var langt
mer konservative i samlivsetiske spgrsmal.
Ingen av de intervjuete aksepterte homofile
partnerskap som forenlige med kristen
etikk. Skepsisen mot samboerskap var ogsd
stor, mens pastorene i noen grad hadde
endret syn pé vigsel av fraskilte. Men bide
Breistein og Skjegstad fant at leren om for-
tapelse som evig fysisk pine ikke spilte
noen rolle i pastorenes forkynnelse. Dette
var for noen et lerepunkt som ble omfattet
med taushet, for andre var l&ren om «den
evige dgd» tilstrekkelig til & kunne holde
fast pa alvoret i bibelens tale om forta-
pelsens mulighet.

Det «kristne» fylket

De andre bidragene til «Gud pa Sgrlandet»-
prosjektet prgver pa ulike méter 4 tegne bil-
der av hvordan folk flest tenker om kristen-

dom og praktiserer kristendom pa Sgrlan-
det nd. De fleste av studiene er fra Vest-
Agder som stadig holder posisjonen som
landets mest «kristne» fylke med stgrst
oppslutning bade om Den norske kirkes og
frikirkenes aktiviteter og med stgrst utbre-
delse av kristne trosforestillinger. I Norge
som helhet deltar omtrent 10 prosent av
befolkningen pa kristne arrangementer
ménedlig eller oftere. I Vest-Agder er dette
tallet mer enn dobbelt sa hgyt. Men det er
ogsi gode grunner for ikke & overdrive for-
skjellene mellom «sgrlandskristendom» og
norsk kristendom. Religionssosiologen Pal
Repstad understreker gjerne at Sgrlandet
kjennetegnes av 4 ha et stgrre volum pa den
kristne aktiviteten, men at innholdet ikke er
spesielt. I en artikkel i Prismet skrev han
fglgende: «Folk flest lever med en blanding
av ritualkristendom og privatreligigsitet
med utvalgte kristne forestillinger ogsé i
Vest-Agder. Trolig blir brytningene mel-
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lom tradisjon og pluralitet tydeligere i en
slik region, pd grunn av den streke bak-
grunnen av omvendelseskristendom. Men
dynamikken i spenningene mellom motkul-
tur og generell samfunnsutvikling er ikke
annerledes enn ellers i landet.» (Repstad
2006).

Hans Hodne (Repstad og Henriksen
2005) har studert endringer i barneoppdra-
gelse blant sgrlandskristne foreldre med en
teologisk konservativ selvforstéelse. Han
finner foreldre som fortsatt mener det er
viktig 4 bringe videre det kristne trosinn-
holdet til barna béde verbalt og gjennom
deltakelse i ritualer, gudstjenester og
mgter. Men barna blir i stgrre grad enn fgr
kjent med en mild og kjerlig Gud. Forel-
drene er i langt mindre grad enn generasjo-
nene fgr, opptatt av & advare barna mot en
«verdslig» kultur. Hodne hevder at den pie-
tistiske moraltradisjonen er i ferd med &
miste sitt grep om barneoppdragelsen, ogsé
i konservative og tradisjonelle kristne
hjem.

Helje Kringlebotn Sgdal har studert kris-
tent ungdomsarbeid 1 tre miljger med kon-
servativ kristen selvforstdelse i Kristian-
sand. Hun finner at disse miljgene er preget
av stabilitet og konservatisme, og av vita-
litet og utvikling pa en og samme tid. Mil-
joene er fortsatt teologisk konservative,
men langt mindre konfesjonelle. Ungdom-
mene beveger seg fritt mellom statskirke-
lige og frikirkelige miljger. Lederne gir
trosopplering og forkynnelsen er fortsatt
konsentrert om frelsen og det kristne livet.
Men lzreforskjeller spiller liten rolle. Det
religigse spriket er i endring, og mgtefor-
mer og musikkformer. Kvinnene er aktive,
0gsé pa talerstolen.

Irene Trysnes har gjort feltarbeid ved fire
sommerstevner pd Sgrlandet, denne egen-
artete sgrlandskristne ferieform som hun i
en sldende overskrift har kalt: «A campe
med Gud.» Hun finner forskjeller mellom
stevnene. Arena som er arrangert av Kris-
ten Idrettskontakt og Skjergarsdgospel

som er arrangert av Normisjon og Frikirken
har lav terskel og er attraktive for ungdom
fra ulike miljger. Sommerstevnet i Sarons
Dal i Kvinesdal og ungdomsfestivalen
Jesus to the Nations samme sted rekrutterer
stort sett fra Pinsebevegelsen og karisma-
tiske miljger i Den norske kirke og frikir-
kene. Hun identifiserer ulike typer blant
deltakerne: De engasjerte, de hgflige og de
opprgrske. For de to siste gruppene er nok
lengselen etter en kjzreste like stor som
gudslengselen. Menneskelige relasjoner
betyr like mye som gudsforholdet. Irene
Trysnes oppsummerer: «Skillene mellom
kristen ungdom og ikke-kristen ungdom er
blitt mindre, og ungdom er trolig mindre
fokusert pd begrepet synd. Koblingene
mellom kristen tro og en helt bestemt livs-
stil har lgsnet for mange.» Men samtidig
skildrer hun ogsd ungdom med et sterkt
kristent engasjement: «De er opptatt av at
Gud er ner, han er deres venn!»

Et mildere gudsbilde
En av hypotesene som skulle prgves ut i
dette forskningsprosjektet fra Sgrlandet,
var at det har skjedd endringer i gudsbildet
og gudsforestilligene: Skal tro om ikke Gud
er blitt mer venn og mindre allmektig? Slik
spurte vi, og fikk et stykke pa vei bekreftet
hypotesen: Bade unge og voksne gir
uttrykk for en gudstro med mer vekt pé
varme og mildhet enn dom og straff. Gud er
nok fortsatt majestetisk og allmektig i for-
kynnelsen i ungdomsgruppa pa Flekkergya
og i lovsangene i Filadelfia og i Lund
Bibelklasse. Forkynnelsen i disse miljgene
er pA mange mater trofast mot tradisjonen.
Men de mer mgrke og skremmende sidene
ved den gamle vekkelsesforkynnelsen, ser
langt pé vei ut til & vere borte.
Religionssosiologene Linda Woodhead
og Paul Heelas (Woodhead og Heelas
2000) har beskrevet en typologi for ulike
religionsformer: Religion of difference
karakteriseres av at Gud fremstilles som
stor og mektig og mennesket som lite, hjel-

pelgst og syndig. Her fremstir ogsd for-
skjellene mellom mennesker som tydelige
og markante: Kristne og ikke-kristne,
voksne og barn, kvinner og menn. Denne
beskrivelsen passer pd mange mater for den
gamle vekkelseskristendommen 1 lek-
mannsmiljgene pa Sgrlandet, og ogsa for
den konservative og til dels ortodokse
embetsmannsstyrte statskirken. Religion of
humanity karakteriseres av at avstanden
mellom Gud og menneske ikke lenger er s&
stor og skremmende. Menneskesynet er
langt mer optimistisk, med vekt pd myndig-
het og autonomi, og forskjellene mellom
voksne og barn, kvinner og menn, kristne
og ikke-kristne blir mindre. Slike typolo-
gier kan aldri fange opp kompleksiteten 1
religigse ytringer, men de kan gjgre noen
hovedtrekk tydelige: Etter min oppfatning har
kristendomsformene pad Sgrlandet beveget
seg fra «forskjellsreligionen» til «humani-
tetsreligionen». Det er tydeligst 1 mennes-
kesyn, etikk og formsprak i menighetene.
Det er ogsa tydelig i Den norske kirkes
presters teologi og etikk, og mindre tydelig
hos frikirkepastorene. Det er ogsd mindre
tydelig i den teologi som dominerer ung-
domsmiljgene og lekmannsmiljgene. Her
ser vi snarere en tendens til at konservativ
teologi i et moderne formsprik fungerer
som et slags trygt kontinuum som fortsatt
rekrutterer og traderes videre fra ungdoms-
kull til ungdomskull.

Sar fra fortiden

Bildet av kristendommen pa Sgrlandet blir
noe annerledes nér en gar til de 26 kvalita-
tive intervjuene som Pal Repstad og Jan-
Olav Henriksen har analysert (Henriksen
og Repstad 2005). Her er det tale om en
form for livsigpsintervjuer med tilfeldig
utvalgte sgrlendinger bade innenfor og
utenfor det etablerte kristenlivet i landsde-
len. Her finner vi en tydeligere tegnet for-
skjellsreligion, men stort sett som et bak-
teppe informantene selv formulerer sine
reaksjoner mot. Mange forbinder fortsatt

kristendom med streng moralisme i stedet
for imgtekommenhet og nade. Flere fortel-

_ler om mgter med autoriter forkynnelse

som har skremt dem vekk og som har gitt
dem sér for livet. Teologien fremstar ofte
som abstrakt og uten kontakt med mennes-
kers erfaringer. Henriksen og Repstad er
ogsé opptatt av at Jesus spiller en liten rolle
i disse sgrlendingenes teologi, og at kris-
tendomsformen fremstar som fattig pa
sakramenter og ritualer.

I intervjuene fortelles det ogsa historier
som minner om dem som fra tid til annen
formidles i mediene: Det finnes mange
mennesker pa Sgrlandet som har sir etter
en oppvekst i en streng og autoriter kris-
tendomsform. Disse kapitlene i fortellingen
om det religigse liv pa Sgrlandet hgrer ogsa
med i fremstillingen. Sammen med inntryk-
kene fra humane prester som ikke lenger
dgmmer folk til helvete og har forstielse
for ulike samlivsformer i dagens samfunn.
Sammen med beretningene om glade
kristne ungdommer som tilsynelatende tar
det pé strak arm & balansere mellom tradi-
sjonell teologi og moderne omgangsformer
og uttrykk. Sammen med det overordnete
inntrykket av at kristendommen pa Sgrlan-
det fremstdr som menneskelig og imgte-
kommende for mange, men ogsa som tradi-
sjonsforpliktet og engasjert.

Bildet er med andre ord komplekst.

Bevegelse mot frikirkene?

Mitt inntrykk er at mange prester i Den nor-
ske kirke er svert forsiktige med a ga
offentlig ut med sitt syn pa samlivsetiske
spgrsmél. 1 noen grad tror jeg ogsd det
samme gjelder en del teologiske spgrsmal.
De er skolerte i kritisk teologi, og etikk er
ikke for dem en stgrrelse som er evig og
uforanderlig. Hva vil skje hvis prestene i
stgrre grad tonet flagg og sa hgyt i menig-
hetene hva de mente om for eksempel
homofilispgrsmélet, samboerskap og leren
om fortapelsen? Noen sgrlendinger ville
sannsynligvis melde overgang til en fri-
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kirke. For mange steder p& Sgrlandet er fri-
kirkene nesten like store som statskirkens
menigheter, og her finnes enn sa lenge stort
sett pastorer uten akademisk teologisk
utdanning. En annen sak er at ogsd dette
bildet endrer seg: Frikirkene opplever
mange av de samme utfordringene som fol-
kekirken, og pastorene har begynt & studere
kristendomskunnskap og teologi, og kri-
tiske studier er og blir den aller beste vak-
sine mot biblisisme og fundamentalisme.
Men det kan likevel vere et mulig scenario
for sgrlandskristendommen: En bevegelse
fra Den norske kirke til frikirkene som
fremstar som mer uforanderlige, og dermed
tryggere i postmoderniteten.

Et annet scenario er at mange av dem
som i dag definerer seg som tilhgrende fol-
kekirkens periferi, vil finne veien inn i den
aktive menighetskjernen: Prestene er ikke
s4 forstokkete som de tror. Forkynnelsen er
ikke s& autoriter som de opplevde i sin
barndom og ungdom. Bevegelsen fra for-
skjellskristendom til humanitetskristendom
kan like gjerne fgre mennesker inn i folke-
kirken som ut av folkekirken. Men ett er
sikkert: Sgrlandskristendommen er adskil-
lig mer mangfoldig og sammensatt enn
humorister pA Marienlyst og redaktgrer 1

Akersgata gjerne vil ha det til. Det viktigste
kjennetegnet ved kristendommen pa Ser-
landet, er at vi har mer av det meste enn de
fleste andre.
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Ny lzereplan og nye utfordringer

Fra hgsten 2008 skal alle skoler ta i bruk den nye lereplanen i Religion og
etikk. Det gjgr at leererne fér bedre tid enn i andre fag i Kunnskapslgftet til d
forberede seg til realiseringen av det nye religionsfaget. I denne artikkelen vil
jeg peke pd noen av de utfordringer den nye planen stiller leerere og elever
overfor, men jeg vil ogsd gi en oversikt over det stoffet som vi tidligere har
trykket i Religion og livssyn, og som vil kunne yeere nyttig i arbeidet med de
nye stoffomréddene som lereplanen inneholder.

Fagets formal
Slik jeg leser planen, er forméalet med faget
ikke endret i forhold til tidligere: Elevene
skal fremdeles tilegne seg kunnskaper om
religioner, filosofi og etikk, samtidig som
faget ogsé skal utvikle deres holdninger og
ferdigheter. 1 lwmreplanens beskrivelse av
«Fagets formal» heter det at «Religion og
etikk er bade et kunnskapsfag og et hold-
ningsdannende fag». (Lzreplan 2006) Hold-
ningssiden ved faget utmyntes i to retninger,
en etisk og en eksistensiell. Det etiske per-
spektivet knyttes til fagets samfunnsmessige
funksjon: «Gjensidig toleranse pa tvers av
ulikheter i religion og livssyn er en forutset-
ning for fredelig sameksistens i et flerkultu-
relt og flerreligigst samfunn. Faget skal
bidra til kunnskap og respekt for ulike religi-
gse, livssynsmessige og etiske stdsteder»
(sst) Den eksistensielle dimensjonen i faget
knyttes til individets utvikling: «Som hold-
ningsdannende fag skal religion og etikk
ogsi gi rom for refleksjon over egen iden-
titet og egne livsvalg. Oppleringen-i-faget
skal bidra til & stimulere hver enkelt elev i
arbeidet med livstolknings — og holdnings-
sp@rsmal.» (sst)

Ferdighetssiden ved faget uttrykkes slik 1

formilsbeskrivelsen: «Oppleringen 1 faget
skal utvikle teoretisk og praktisk kompe-
tanse til 4 analysere og sammenligne religio-
ner, livssyn og filosofiske retninger.» Som
alle andre lzreplaner i Kunnskapslgftet (jf
Retningslinjer, Innledning), inneholder ogsé
religionsplanen beskrivelser av hva de fem
grunnleggende ferdighetene skal bety 1
faget. Det er tale om rent praktiske og tek-
niske ferdigheter, men ogsd mer avanserte
ferdigheter som bidrar til & heve faget til et
dannelsesfag. Blant de tekniske og praktiske
ferdighetene nevnes «& kunne bruke statis-
tikk, tabeller og annet tallmateriale» (Leere-
plan 2006), og kunne bruke digitale verktgy
til presentasjoner. Blant de mer avanserte
ferdighetene er at elevene skal «utgve kilde-
kritikk og etisk skjgnn ved bruk av digitale
verktgy» (sst), de skal «lytte og formulere
seg gjennom samtaler og dialog»(sst), og de
skal «tolke og reflektere over religigse og
filosofiske tekster og bilder.» (sst)

En svakhet ved mélstyrte lereplaner er at
forbindelsen mellom den generelle formils-
beskrivelsen og de konkrete malene som ele-
vene skal nd, ofte blir svak. Fordi de kon-
krete méalene skal vare méalbare, blir de ofte
beskrevet i et sprak som nedtoner den eksi-
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stensielle dannelsesdimensjonen ved faget.
Bade den gjeldende planen fra 1996 (jf. Kje-
len s.33f) og de fgrste utkastene til den nye
lzreplanen (jf. Skottene s.48 og 50) har blitt
kritisert for dette. I den endelige utgaven av
den nye lereplanen har man, etter min opp-
fatning, i stor grad tatt hgyde for denne kri-
tikken. Som eksemplene ovenfor viser, er
den eksistensielle dimensjonen rimelig godt
ivaretatt i beskrivelsen av de grunnleggende
ferdighetene i faget. Det samme gjelder
langt pé vei ogsa i utformingen av de kom-
petansemdilene elevene skal nd. Instruk-
sjonsverbene som er brukt her, er bl.a. disku-
tere, drgfte, vurdere, reflektere over, sam-
menligne og fpre dialog om.

En erfaring som mange elever og lerere
har gjort med den gjeldende lereplanen, er
at kunnskapsmengden har vert sd overvel-
dende at man har fétt altfor liten tid til 4 dis-
kutere og reflektere over stoffet. Noen har
ogsd ment at liten valgfrihet og for stram
styring av tidsbruken har gitt for sma mulig-
heter til lokal tilpasning og fordypning. Slik
jeg leser planen, er disse innvendingene na
imgtekommet. Stoffmengden er (trolig) blitt
mindre, og valgfriheten og fleksibiliteten er
blitt stgrre.

Vekting og stoffmengde
Ifglge planen som har vert i bruk siden
1996, skal undervisningstiden tredeles
mellom hoveddelene i faget: Levende ikke-
kristne religioner, Kristendommen og Livs-
syn, filosofi og etikk (Lzreplan 1996,
pkt.1.2). T den nye lereplanen er denne tre-
delingen falt bort, og elever og lerere star
friere til 4 vektlegge de ulike delene av
fagene slik de selv gnsker, sd lenge hvert av
de enkelte kompetansemélene er nadd i
rimelig grad. Faget er nd delt inn i fire
«hovedomrader», men det stir ikke noe om
hvilken vekt hvert av disse omradene skal
ha. Jeg vil i det videre likevel reflektere litt
over hvilke avveiinger som med rimelighet
kan gjgres i forbindelse med vekting i faget.
Hovedomradet «Religionskunnskap og

religionskritikk» har fétt et utvidet stoff i
forhold til det tidligere tilsvarende maél 1,
som ni ogsa har fatt fjernet sin karakteris-
tikk som «Innledende religions- og livs-
synskunnskap» (sst, min uth.) Begge disse
forholdene peker i retning av at denne delen
bgr fA en noe stgrre vekt enn fgr. Neste
hovedomride heter «Islam og en valgfri
religion», og som navnet sier, er antallet
religioner blitt redusert fra fire til to i for-
hold til tidligere under «Mal 2 Levende
ikke-kristne religioner» (sst). Dette &pner
for en stgrre fordypning i islam og den reli-
gionen som blir valgt, men evt. ogs en rela-
tivt mindre vektlegging enn tidligere. Kris-
tendommen utgjgr, som fgr, en egen del i
form av et eget hovedomrade, men fordi
antallet deler er utvidet fra tre til fire, kan
ogsé denne delen tillegges noe mindre vekt
enn tidligere. Det siste hovedomradet «Filo-
sofi, etikk og livssynshumanisme» har mis-
tet en del momenter i forhold til tidligere
mal 5 og 6, men ogsé fatt tilfgrt en rekke
nye (se nedenfor), sa her er det ikke sd lett &
avgjgre det relative omfanget. Det er vel
likevel rimelig & 1 hvert fall ikke tillegge det
mindre vekt enn fgr.

Det er i det hele tatt ikke sa enkelt &
avgjgre hvor stor den totale stoffmengden i
faget nd er ut fra den nye lereplanen. Det
kommer av at kompetansemélene er mer
apne og mindre presise enn tidligere, valg-
friheten er blitt stgrre, og en rekke nye inn-
holdsmomenter er kommet til. Sikkert er det
imidlertid at mange av hovedmomentene i
den gjeldende planen nd er tatt ut, noe som
trolig vil fgre til at i hvert fall mange vil opp-
leve at stoffmengden er blitt mindre overvel-
dende enn fgr. Av de hovedmomentene som
ni er borte eller sterkt redusert, kan nevnes:
« Deler av innledningsstoffet, inkludert

redegjgrelsen av forholdet mellom tro og

viten (1a og 1b), er tatt ut.

» Elevene skal né altsa forholde seg til bare
to og ikke fire ikke-kristne religioner.
Jgdedommen (2e) er ikke lenger obligato-
risk, og elevene md heller ikke lenger

velge enten hinduismen eller buddhis-
men(2f).

¢ Under kristendommen kan elevene ngye
seg med & studere bare to konfesjoner,
ikke tre som tidligere (4f).

+ I filosofidelen er humanismens eldre his-
torie (5b), naturalismen (5¢) og totaliter
tenkning (5d) tatt ut.

Storre fleksibilitet

Blant fgringene for de som skulle lage lzre-
planer i Kunnskapslgftet, var at lereplanene
skulle «gjgres mindre detaljerte» (Retnings-
linjer, Innledning) og at de skulle « inne-
holde tydelige kompetansemal for hva ele-
vene/lerlingene skal kunne mestre etter
opplering pa ulike trinn» (sst). For religi-
onsplanens del har dette fgrt til at kompet-
ansemalene er langt mer dpne og vage enn
maélene i den gamle planen, som var langt
mer spesifikke og presise. Den gjeldende
planen krever for eksempel at «Elevene skal
kjenne den apostoliske trosbekjennelsen og
kunne gjgre rede for hovedtrekkene i den
kristne trosleren inkludert leren om Gud,
mennesket, Kristus og kirken » (Lzreplan
1996, 4b). Den nye planen ngyer seg med at
de «skal kunne gjgre rede for de sentrale
trekk i kristendommen» (Lareplan 2006).
At kompetansemélene er s& dpent formulert
som dette, gir rom for lokale tilpasninger;

Religionskunnskap og religionskritikk

det samme gjgr den gkte valgfriheten i

faget.

Valgfriheten har blitt stgrre bade ved at
elevene gis flere valg enn fgr, og ved at alter-
nativene har feerre fgringer og er mer épne:

* Som nevnt tidligere, skal elevene i tillegg
til islam og kristendom velge en annen
religion, og de er ikke lenger bundet til
hinduismen og/eller buddhismen.

* De kan fritt velge to konfesjoner, de ma
ikke lenger holde seg til den lutherske og
den romersk-katolske kirken.

« De skal velge to filosofer, en fra antikken
og en fra nyere tid. I tillegg skal de ogsa
«gjore rede for noen hovedtanker hos en
kinesisk eller indisk filosof» (sst).

Nye innholdsmomenter

Fordi kompetansemélene er beskrevet si
apent, er det ikke uten videre lett &
bestemme hva som er kvalitativt nytr i for-
hold til den gjeldende lzreplanen. I tabel-
lene nedenfor vil jeg angi det stoffet jeg opp-
lever som nytt i kompetansemélene fra den
nye lereplanen, og jeg vil gi referanser til et
utvalg av stoff som tidligere er trykket i
Religion og livssyn, og som vil kunne vere
nyttig i arbeidet med de nye innholdsmo-
mentene. Momenter som ikke er dekket sd
langt, vil vi forsgke & fglge opp i kommende
nummer av tidsskriftet.

Nytt stoff i Laereplan 2006

Kommentarer og stoff fra Religion og livssyn

..religions- og livssynsmangfol-
det i lokalsamfunnet og storsam-
funnet i Norge, inkludert religion
og livssyn i samiske samfunn

«Samisk religion» (2/06) gir stoff om bade lestadi-
anismen, fgrkristen samisk religion, denne religio-
nens mgte med kristendommen, og hvordan ele-
menter fra den tradisjonelle religionen lever videre
idag.

...dimensjoner ved religionene:
leere, myter og fortellinger, opple-
velser, etikk, sosial organisering, 1d
kunst og materielle uttrykk

[“Malet fplger langt pa vei Ninian Smarts klassifise-
ringer (jf. Smart s.11-22) og erstatter tidligere mal
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...ulike former for religigs sgking i
var tid

Sarlig Owe Wikstrom: «Det heliga utanfor religio-
nen» (ogsd pa nettet), men ogséa andre artikler fra
samme nr. om «Sekularisering og resakralisering»
(4/95). Artikler om postmoderne religion av
Ingvild Szlid Gilhus og Jan—Olav Henriksen i 1/00
og Per M. Aadnanes i 2/99. Temanr. om nyreligig-
sitet: 3/89, 1/92, 4/92 og 1/96.

...ulike former for religions- og
livssynskritikk

1/05 «Religionskritikk og trosforsvar», spesielt Per
M. Aadnanes: «Ein gud skapt i menneskets bilete?
— Glimt fra den moderne religionskritikkens histo-
rie» (ogsd pé nettet), og 3/05: «Angrep pd og for-
svar av islam», spesielt O. Leirvik: «Islamkritikk:
kristen, humanetisk, islamsk». Temaet «Tro og
viten» er behandlet i 3/91.

...samarbeid og spenninger mel-
lom religioner og livssyn og
reflektere over det pluralistiske
samfunnet som en etisk og filoso-
fisk utfordring

Svert dpent mal som tidligere dels var dekket av
5a. Mulig relevant stoff i mange temanr: 2/89:
«Toleranse», 4/93: «Finnes en fellesskapsetikk?»,
2/97: «Postmodernismen», 3/97: «Sammenligning
— dialog — sannhet», 1/00: «Religion og endring»,
3/01: «Religion og dannelse», spesielt G. Holth:
«Skolens oppgave i et pluralistisk samfunn» (ogsé
pa nettet), 1/04: «Religion og menneskerettighe-
ter» og 3/04: «Religionsfrihet».

Islam, kristendommen og en valgfri religion

Nytt stoff i Leereplan 2006

Kommentarer og stoff fra Religion og livssyn

[religionenes] syn pd kjgnn og
kjgnnsroller

H. Lgland: «Er Gud en av gutta? — om Gud og
kjgnn — trekk av gudsbildet i feministisk teologi, i
3/02: «Det kristne gudsbildet», H. Storhaug: «Den
muslimske kvinnen erobret i et seksualisert sys-
tem» og A. S. Roald: «Er islam en kvinnefiendtlig
religion?», begge i 3/05: «Angrep pd og forsvar av
islam».

...beskrive og analysere noen este-
tiske og rituelle uttrykk i religio-
nen/kristendommen

I gjeldende plans hovedmomenter gjaldt kravet om
estetikken bare for islam (2¢) og kristendommen
(3d); na gjelder det for alle religioner. Relevant
stoff finnes 1 4/96: «Religion og arkitektur»

Filosofi, etikk og livssynshumanisme

Nytt stoff i Leereplan 2006

Kommentarer og stoff fra Religion og livssyn

...sentrale temaer i europeisk filo-
sofihistorie fra antikken til i dag

Krav om «kjennskap til noen filosofiske problem-
stillinger» var tidligere en del av den generelle for-
muleringen av mél 5, men da ble kravet ikke tatt
opp igjen i de konkrete hovedmomentene. N& far
kravet stgrre tyngde ved & std som eget kompetan-
semal.

...hovedtanker hos to europeiske
filosofer, en fra antikken og en fra
nyere tid

Elevene stilles friere til 4 undersgke noen filosofers
tanker (tilsvarende ogsa i punktet nedenfor), de er
altsa ikke lenger bundet av hele tankesystemer som
naturalismen (5¢) eller ideologiene i totalitaer tenk-
ning (5d)

.hovedtanker hos en kinesisk
eller indisk filosof

Grensen mellom religion og filosofi kan vare van-
skelig & trekke her, men stoff om buddhistisk filo-
sofi finnes i 2/96: «Buddhismen i Norge». Kinesisk
filosofi omtales i 2/00: «Religion i Kina».

...etiske verdier og normer knyttet
til urfolks kulturer og tradisjoner

Se L. M. Sum: «’Land is life, life is land"- betyd-
ningen av land blant urfolk» i 2/06: «Samisk reli-
gion»

..hovedretninger innen norsk og
internasjonal ~ humanisme  fra
1930-tallet til var tid og diskutere
likheter og ulikheter mellom de
forskjellige retningene

Temaet vil bli hovedsaken 1 4/06: «<Humanismen i
perspektiv», men er ogsd bergrt tidligere i P. A.
Aas: «Humanisme pa tvers» i 2/99: «Livssyn
1999 og i flere artikler i 3/03: «Humanisme».

...syn pa kjgnn og kjgnnsroller hos
noen filosofer

Tidligere nummer av tidsskriftet kan kjgpes for kr.30,— pr. nr. ved henvendelse til

bjorn.myhre @berg.vgs.no.

En fullstendig artikkeloversikt finnes pa http://religion.no/tidskrift/index.html.

Nye utfordringer

Jeg vil peke pa til sammen fem faglige og

viktige trekk i religionens etikk

Ogsa her er kravene som tidligere var stilt til bare
islam (2a) og kristendommen (4c), blitt utvidet til &
gjelde for alle religioner.

...kontinuitet og forandring i kris-
tendommens historie i og utenfor
Europa

Kontekstualiseringen av kristendommen er hoved-
temaet for innevaerende nummer, men vi har ogsa
tidligere bergrt det i 1/96: «Religion nedenfra» og
2/00: «Religion i Kina».

I all hovedsak representerer den nye lerepla-
nen, etter mitt syn, en god revisjon av faget.
Fagets karakter av 4 vere bade et kunn-
skapsfag og et holdningsdannende fag er
beholdt, og det vil forhapentligvis vere let-
tere & oppfylle denne doble maélsettingen
fordi stoffmengden kan oppfattes som:min-
dre enn tidligere. Faget har i alle fall blitt
mer apent og fleksibelt, og valgfriheten har
blitt stgrre. Hvilke nye utfordringer stiller s&
den nye planen lererne og elevene ovenfor?

didaktiske utfordringer:

1) Det globale perspektivet

Gjennom arbeidet med verdensreligionene
og allmennmenneskelige, eksistensielle
spgrsmédl har religionsfaget ogsé tidligere
hatt et tydelig globalt perspektiv, men i den
nye lereplanen er dette perspektivet blitt
styrket. Etter min oppfatning er det en ngd-
vendig og fornuftig tilpasning av faget til et
stadig mer multikulturelt og globalisert sam-
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funn. Den globale profilen kommer tydelig
fram i formAlsbeskrivelsen der det heter at
«Faget legger vekt pa religigse og filoso-
fiske tradisjoner i norsk, europeisk og infer-
nasjonal sammenheng.» (Lzrerplan 2006,
min uth), og det er tale om & bidra til respekt
for «ulike religigse, livssynsmessige o0g
etiske stasteder i lokalt, nasjonalt og globalt
perspektiv.» (sst, min uth.) I det konkrete
arbeidet med kompetansemélene blir det
globale perspektivet ivaretatt gjennom en
del av de nye innholdsmomentene jeg aller-
ede har papekt ovenfor. Det gjelder kravene
om kjennskap til hovedtankene til en kine-
sisk eller indisk filosof, etiske verdier og
normer knyttet til urfolks kulturer og tradi-
sjoner, og endelig til kontekstualiseringen av
kristendommen utenfor Europa.

2) Det filosafiske perspektivet

Béde fgr og etter innfgringen av Kunnskaps-
Igftet har det kommet politiske signaler om
at regjeringen gnsker & styrke filosofiens
plass i skolen (jf. Rugtvedt). Det har vart
diskutert om den skulle gjgres ved & innfgre
filosofi som eget fag, eller om den heller
skulle integreres i eksisterende fag. Forelg-
pig er det den siste lgsningen som er blitt
valgt, noe som ogsé vir nye lereplan barer
preg av. Som antydet i tabellen ovenfor, skal
elevene nd arbeide mer med filosofiske
temaer og filosofers hovedtanker enn tidli-
gere. En didaktisk utfordring dette reiser, er
hvordan det kan skapes sammenheng og
orden i den filosofiske virksomheten — uten
at den knyttes sé tett til etablerte livssyn og
ideologier som fgr.

3) Kjgnnsperspektivet

Som jeg viste ovenfor, skal elevene né
kunne drgfte bade religioners og filosofers
syn pa kjgnn og kjgnnsroller. En viktig
utfordring her blir 4 integrere dette temaet p&
en naturlig méate i faget, slik at en unngar den
lett komiske effekten en har sett i andre fag
der kvinnene (og samene!) pliktskyldigst har
blitt tildelt et eget avsnitt i leereboka, og kan-

skje derfor ogsé blitt forbigatt i taushet i
undervisningen.

4) Fortolkningen av kompetansemadlene
Uavhengig av det faglige innholdet i de
ulike kompetansemalene, tror jeg den stgrste
didaktiske utfordringen den nye lereplanen
stiller lererne overfor, er a tolke hva som
ligger i de nye og &pne formuleringene. For
& unnga at det blir tradisjonen og/eller forfat-
terne av de nye lerebgkene som bestemmer
utformingen av religionsfaget i fremtiden,
mé brukerne av den nye lereplanen selv
aktivt fortolke de ulike kompetansemalene.
Dette stiller ogsé skoleeierne overfor store
utfordringer: En viktig del av Kunnskapslgf-
tet er at leererne skal f4 sin kompetanse hevet
(jf. Kompetanse for utvikling), og det har vi
religionslerere sett lite til hittil. Fram mot
innfgringen av lereplanen hgsten 2008 bgr
det gis et skikkelig kurs- og etterutdannings-
tilbud ogsa innenfor vart fagfelt.

5) De grunnleggende ferdighetene i
religionsfaget

Et annet forhold som i stor grad vil pdvirke
praksisen i religionsfaget, er hvordan de
grunnleggende ferdighetene blir integrert i
faget. Dette vil igjen kunne avhenge av
hvilke fgringer for elevvurderinger som vil
bli gitt i Kunnskapslgftet. Et springende
punkt her vil vaere den vekt vurderingen av
de grunnleggende ferdighetene skal ha i for-
hold til de mer spesifikt faglige prestasjo-
nene elevene viser. Skal for eksempel evnen
til 4 uttrykke seg muntlig eller til & beherske
digitale verktgy ved muntlig eksamen telle
som en selvstendig del av vurderingsgrunn-
laget? Spgrsmal som dette trenger en avkla-
ring f@r den nye leereplanen tas i bruk.

Avslutning

Samlet sett gir den nye lereplanen et godt
grunnlag for & utforme et viktig og menings-
fullt religionsfag ogsd i framtidas skole.
Fagets identitet er den samme som tidligere,
idet faget bade skal formidle kunnskaper til

elevene og bidra til & utvikle deres hold-
ninger. I sd mate skiller det seg lite fra de
fleste andre fag i skolen. Men med den nye
lzereplanen blir vi kanskje bedre enn fgr i
stand til & ivareta det som er religionsfagets
egenart, nemlig at faget ogsé skal «stimulere
hver enkelt elev i arbeidet med livstolknings
— og holdningsspgrsmal.» (Lzreplan 2006)
Fordi stoffmengden (trolig) er mindre pres-
serende enn tidligere, kan denne eksistensi-
elle dimensjonen nd fa stgrre rom. Utfor-
dringen blir & gjgre dette pd méater som vir-
kelig skaper «refleksjon over egen identitet
og egne livsvalg» (sst) hos elevene vére.
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~ for bl.a. & besgke en moske og en

Kristendom i kontekst:

Ekskursjonsgudstjeneste |

Eidsvoll kirke

P4 Eidsvoll videregdende skole
f&r elevene et eksempel pa kris-
tendom i kontekst. Religion og
livssyn har snakket med en av
skolens tre religionslerere, Jon
Egeland, og han forteller at det er
blitt en tradisjon at elevene besg-
ker den lokale kirken, Eidsvoll
kirke, i forbindelse med undervis-
ningen i kristendomsdelen i faget
Religion og etikk. Egeland fortel-
ler at de hvert &r har en Oslodag

katolsk kirke. S& var det noen
som kom pé ideen om & kikke
narmere pa den lokale kirken og
det som vanligvis foregér der —
gudstjensten. Hvorfor g& over
bekken etter vann, sier Egeland.
Vi blir godt mottatt av prest og
organist, og det hele foregér slik
at de vanlige ledd i gudstjenesten
blir forklart og gjennomfgrt — i
tekst og toner. Det er klart at det

e skursjonsgudstieneste .
1t kirke onsdag 21,
éds‘lﬂ

ikke dreier seg om noen gudstje-
neste i vanlig forstand — ingen
elever skal tvinges til deltagelse,
men det er viktig nér gjelder leeringen at en
har sett og hgrt — dessuten fatt en skikkelig
forklaring av fagfolket. Det blir et innblikk i
kristendom pé norsk. Elevene synes det er
nyttig — og det er jo ogsa klart at det hgrer
med en liten dose lokalpatriotisme i dette,
antyder Egeland. En ma jo ikke glemme den
rikspolitiske betydning dette stedet har hatt.
Nicolay Wergeland var prest her og dessu-
ten Eilert Sundt, sa dette er en tverrfaglig
kirke med norsk, samfunnsfag og historie.

Kirken her gér dessuten helt tilbake til ca
1180!

Elevene fér utdelt et lite knippe kopier,
bilde av kirken, oversikt over gudstjenestens
gang, salmene, trosbekjennelsen og bgnne-
ropene som blir brukt i denne ekskursjons-
gudstjenesten. 1 forbindelse med denne
undervisningen i lokalmiljget far elevene en
orientering om pilgrimsleden til Nidaros
som gér gjennom Eidsvoll. Alt i alt et godt
og jordnert opplegg, sier Egeland til slutt.

G s

'BOKOMTALER

Jan Opsal:

Ny bok om sikhisme

Professor Knut A. Jacobsen har gitt oss en
liten bok om en av de mer ukjente religio-
nene, nemlig sikhismen. Sikhismen har
ifglge Jacobsen omtrent like mange tilheng-
ere som jgdedommen, ner 25 millioner. Den
har ogsé et etnisk og regionalt preg i og med
at den er sterkt knyttet til Punjab, bade histo-
risk, spriklig og kulturelt, og mer enn 70 %
av sikhene bor i Punjab. Samtidig har sikhis-
men en universalistisk forstaelse av virkelig-
heten, og det bor sikher over hele verden, en
million i Nord-Amerika, en halv million i
Storbritannia og rundt fem tusen i Norge,
hvorav tre tusen er organisert.

Jacobsen understreker sikhismens egenart
slik den ble utformet av Guru Nanak og de ni
guruene som etterfulgte ham, og slik den fin-
nes i sikhismens hellige bok, Guru Granth
Sahib.Vi blir ogsd kjent med sikhismens
leere og symboler, sosiale roller og religigse
ritualer, samt sikhismens historie og rolle i
India og i diaspora. Boken er illustrert i
svart-hvitt, en del av fotografiene er tatt av
forfatteren selv.

Boken gir oss en sveart nyttig introduksjon
til sikhismen pa norsk, skrevet av den mest
produktive spesialisten pé indiske religioner
i Norge. Jacobsen angriper popul@re misfor-
stdelser om sikhismen og gir oss en fremstil-
ling basert pa nert kjennskap til sikhenes
forestillinger, historie og praksis. Intervjuer
med sikher i Norge er med pé & skape nerhet
til den tradisjonen som framstilles. _

Sikhismens punjabi-termer brukes i stor
grad, noe som er bade en styrke og en svak-
het. Det er en styrke for den som har direkte
kontakt med sikher eller som skal studere

sikhismen videre. Men for den som ikke har
disse behovene, kan nok de mange punjabi-
termene heve terskelen for 4 lese og tilegne
seg teksten. Det gjelder for eksempel for ele-
ver som vil skrive oppgaver om sikhismen.
Organiseringen av boken er ogsa slik at
framstillingen av for eksempel sikhismens
lzre er spredt rundt omkring i boken, slik at
kapitlet om «Sikhismens l&re og symboler»
blir et oppsamlingskapittel for lerestoff som
ikke allerede er behandlet tidligere, som
lzeren om Gud, om de ti guruene og om Guru
Granth Sahib. Noe gjentagelser blir det ogsé
med den disposisjonen som er valgt. Det er
heller ikke lett & finne alle interessante opp-
lysninger via innholdsfortegnelse eller regis-
ter, for eksempel en statistisk oversikt, der
de viktigste opplysningene gis i forordet,

som ikke alle leser.

Denne anmelder har registrert noen
eksempler pa trykkfeil og ortografisk inkon-
sekvens, disse kan med fordel lukes ut fgr
neste opplag trykkes. Kartet pd s. 24 mang-
ler flere av de stedene som omtales pa de fgl-
gende sidene, noe som kan virke irriterende
pa lesere som ikke kjenner Punjab godt.

Jacobsens bok er til tross for disse smé
svakhetene et kjerkomment tilskudd til
norsk religionsvitenskapelig litteratur, og
bgr finnes tilgjengelig for enhver religions-
lerer som kan mgte spgrsmél om sikhismen
i undervisningen, eller f& sikher som elever i
klassen.

Knut A. Jacobsen:
Sikhismen. Historie, tradisjon og kultur.
Hgyskoleforlaget, Kristiansand 2006. 135 s.
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Geir Winje:

Ram Gupta har skrevet en masteroppgave
ved Universitet i Oslo. Her har han inter-
vjuet tolv unge hinduer om hvordan de opp-
lever 8 vokse opp 1 et vestlig kristen-seku-
leert land. Noen av resultatene er ogsa publi-
sert 1 bokform under tittelen Being a Hindu
in Oslo — Youth, Change and Continuity.

Boka kan med fordel leses av alle som
arbeider med religionsundervisning i en fler-
kulturell kontekst. Den har visse felletrekk
med bgker som Sissel @stbergs Muslim i
Norge (Universitetsforlaget 2003), men
mens Dstberg serlig fokuserer pa identitet,
er Gupta mest opptatt av hvordan religion
konseptualiseres, altsd hva religion synes &
vere for informantene. Undersgkelsen sier
altsd relativt lite om hvordan unge, norske
hinduer praktiserer sin tro, men relativt mye
om hvordan de beskriver og forstér religion.

Boka viser at religion som idé eller kon-
sept 1 informantenes andre hjemland, India,
forstés i lys av blant annet familie, dagligliv,
ritualer og annen religigs praksis. Det vi i
Vesten kaller religion, forstas i India som
sammenvevd med kulturen for gvrig. Mot-
satt forstés religion av den norske majorite-
ten som en stgrrelse som i stgrre grad kan
skilles ut fra kulturlivet. Religion er i Norge
mer enn i India knyttet til trosforestillinger
og vurderes mer som en privatsak.

Being a Hindu in Oslo handler i stor grad
om hvordan den indiske forstaelsen av reli-
gion forandres i mgte med den norske, vest-
lige eller kristne méaten. Blant informantene
skjer dette pa ulike mater, og Gupta diskute-
rer blant annet om eller i hvilken grad varia-
bler som kjgnn og kastebakgrunn kan ha
betydning i denne prosessen.

A vaere hindu i Norge

En annen faktor er at hinduismen gjerne
gjennomgér store forandringer ndr den fir
status som minoritetsreligion i diaspora. Den
sdkalte panhinduismen opererer ofte med
tekster som kan minne om trosbekjennelser,
der hinduisk tro oppsummeres 1 et visst
antall punkter. Dette er ikke vanlig i India.
Der brukes for gvrig sjelden begrepet hindu-
isme, men oftere dharma. Dharma forstas
som et stedegent uttrykk for gjeldende etikk,
rituell praksis, etc i et samfunn.

Nér jeg innledningsvis hevdet at denne
boka bgr ha interesse for KRL-lerere og
andre som arbeider med religionsundervis-
ning i en flerkulturell kontekst, er det fordi
vi her far et godt dokumentert eksempel pa
noe vi ofte glemmer nér vi lager fagplaner,
lerebpker og undervisningsopplegg: Ikke
bare er religionene forskjellige, men ogsé
selve forstdelsen av hva religion er, er for-
skjellig. Skal vi i KRL nd mélet om at alle
skal mgtes med respekt i dette faget (se f eks
KRL-boka 2005: 9), kan vi ikke presentere
ikke-kristne religioner som enkle alternati-
ver til for eksempel kristendommen. Religi-
onene innebarer ikke bare ulike syn pa
guder, ulike riter og s videre, men ogsa
ulike konseptualiseringer av hva religion er.

Ram Gupta:

Being i Hindu in Oslo.

Youth, Change, and Continuity.

Novus Press/

Instituttet for sammenlignende kulturforsk-
ning.

Oslo 2006.

KRL FOR UNGDOMSTRINNET

Under samme himmel 1-3

AGNHILD BAKKE WAALE

Dette er Under samme himmel:
o Utfordrer elevene 1il undring og selvstendig tenkning

Lett forstaelige kompetansemal til hvert kapittel i elevbokene

Variert oppgavestoff delt inn i vanskelighetsgrader

Identifikasjon og gjenkjennelse for alle elever

Gratis nettsted med enkle og interaktive oppgaver pa
http://undersammehimmel.cappelen.no og
http://undersamehimmel.cappelen.no
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