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Ragnar Skottene

Kristne symboler

en elementar innfgring
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De kristne symbolene har en sentral plass
i kunst og kultur. De harer til i var tro og
tradisjon, og er en del av den referanseram-
men som Vi i det norske samfunnet bor
kjenne for 4 forsti var egen identitet.
Mange har savnet en kortfattet fremstil-
ling av kristne symboler til bruk i skole og
andre sammenhenger. Her er den!
Boka er rike illustrert med tegninger og
sentrale verk fra kunsthistorien.
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LEDER

Religion og vold

Religionenes d¢d er et refreng som knapt noen synger med i lenger. Aret 1979
overtok det muslimske shia-presteskapet makten i Iran etter sjahen og satte reli-
gion pi dagsorden pa en ny méte, nemlig ved at religionen framstod som en poli-
tisk-autoriter bevegelse som spkte konkret makt. Tidligere hadde man riktignok
sett at religion hadde betydd mye i Latin-Amerika som opprgrsfaktor i de klas-
siske diktaturlandene der, men dette var likevel noe nytt, iallfall for folk i vest der
religionen var blitt privatisert og der mange hadde den lutherske to-regiments-
leere 1 ryggmargen: makt overlates til myndighet og stat: her kan sverdet brukes
—religionens oppgave er godhet og kjerlighet.

Et spennende spgrsmal er — pd denne bakgrunn — om mange dermed har defi-
nert religion som noe som i selv bare er godt, og dermed matte konflikter som
bar navn av 4 vere religionskonflikt kunne tilbakefgres til andre typer konflikt —
f.eks. med bakgrunn i sosiale ulikheter. S& ved hjelp av en dose mistankens her-
meneutikk kunne en da si at denne konflikten «egentlig bare» var en sosial kon-
flikt, den har ingenting med religion og gjgre, f.eks. konflikten i Nord-Irland.
Den er ikke egentlig en konflikt mellom protestanter og katolikker, vil mange
hevde. Der dreier det seg om en strid mellom den fattige original-irske befolk-
ningen og den rike delen med britiske rgtter. Dette kan uten tvil vare en riktig
tolkningsngkkel i mange sikalte religigse konflikter. Likevel vil det vare dumt &
gjgre denne méten 4 takle slike konflikter pa til den eneste saligggrende. Hvis det
nemlig er slik at religion pr. definisjon ikke kan skape strid og dermed vold, tar
vi den ut av virkelighetens verden, gjgr den til noe eterisk og luftig, til et stykke
ingenting. Og det kan det vel ikke veere noe serlig 4 undervise om? Selvsagt har
alle konflikter flere akser og dimensjoner. Noen konflikter har sikker navn av &
vaere religigse, mens de i hovedsak bunner i andre saker. Andre konflikter kan
bunne i religigse motsetninger — hovedsaklig. Her kan en bare gi empirisk til
verks, ikke definerende dvs ved & definere religion i sin alminnelighet som bare
god. La oss lete etter nyanser og prove 4 se — slik deter ...!

Derfor skrid til lesning — vi hdper noe i stoffet i dette nummeret kan vere til hjelp
1 den daglige dont.
bm
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Oddbjorn Leirvik:

TEMA

Er islam ein valdeleg religion?

Overskrifta pa denne artikkelen er tabloid.
Det trengst ikkje mykje refleksjon for & inn-
8ja at generaliserande spprsmal av dette sla-
get rett og slett ikkje er mogelege a svare pa.
Alle verdsreligionar har sdpass store spen-
ningar i seg og sd forskjellige tilhengarar at
dei kan framsta i rakt motsette skapnader i
dei fleste aktuelle spgrsmal vi kan tenkje oss
a stille. Dessutan vil ein innanfor alle religi-
onar gnskje  skjelne mellom kva religionen
normativt sett fgreskriv og kva den eine eller
andre gruppa av tilhengarar reint faktisk star
for og prakiserer.

For islam sin kan ein her skjelne mellom
«muslimsk» og «islamsk». Medan «mus-
limsk» refererer til muslimars faktiske hald-
ningar og det dei praktiserer, refererer
«islamsk» til det normative grunnlaget som
alle muslimar er felles om. No kan vi likevel
ikkje seie s@rleg mykje om kva islam (eller
for den slags skuld kristendom) er, utan 4 sja
religionen gjennom kulturelle filter og med
tolkande briller, og i lys av ein praksis.
Grenseoppgangen mellom det bestemte
grupper av muslimar held for a vere rett og
det islam star for som normativt system, er
ikkje sd enkel. Mange vil seie at allmennom-
grepet «islam», liksom «kristendom», berre
er ein abstraksjon, og at det einaste som
finst, er tolka og praktisert religion i
bestemte kulturelle kontekstar. Likevel er
det eit faktum at det i sd vel muslimsk som
kristen samanheng gir fgre seg eit stadig
nytolkingsarbeid, i ein hermeneutisk/kritisk
samtale mellom eigen eller andres trusprak-
sis og den klassiske tradisjonen.

Ofte har nytolkingsarbeidet eit element av
dramatikk i seg, som nér andregenerasjons
muslimar kjenner eit stadig meir pétreng-
ande behov for 4 skjelne mellom sine mus-
limske foreldres standpunkt og det dei unge
meiner «islam» stir for, normativt sett. Her
er det ofte kvinne- og samlivsspgrsmal som
stir i fokus. Nar det gjeld spgrsmilet om
islam og vald, er det sipass mange som pi
dagens globale scene som ropar Allahu
akbar nar dei utfprer sine politiserte valds-
handlingar at tenkjande muslimar nok kjen-
ner ein stadig stgrre trong til & gjennom-
drgfte spgrsmalet om religion og vald fra
grunnen av.

Men spgrsmalet om islam og vald, eller
kristendom og vald, er ikkje lenger berre eit
spgrsmal som det er opp til hgvesvis musli-
mar eller kristne & finne ut av. I dagens glo-
baliserte rgyndom er vi utfordra til felles
samtale ikkje berre om motsetnadsfull trus-
praksis men ogsd om fleirtydige heilagskrif-
ter. For alle dei store verdsreligionane sine
heilagskrifter er fleirtydige nok til 4 gi opp-
hav til noksa motsette tolkingar og trusprak-
sisar. I ein global situasjon der spgrsmalet
om religion og vald er tett kopla til spgrsma-
let om korleis dei ulike religionane skal for-
halde seg til kvarandre, er vi alle utfordra til
ein tverr-religigs samtale der vi kanskje ma
gd tettare pd kvarandre og stille meir (sjglv)-
ransakande spgrsmil enn vi har vore vande
med.

1 det f@lgjande skal eg préve & formidle
kva eg — som kristen teolog — fir ut av dei
muslimske Ijeldene nar eg les dei i lys av

samtidige, interreligigse utfordringar. Legi-
timerer Koranen kamp mot «dei vantru»?
Kven er i sa fall dei vantru, og korleis er
kampen mot vantrua a forstd? Er det rett som
den jamne muslim ofte seier nar han eller ho
distanserer seg frd valdsferd i Allahs namn,
at islam er fredens religion og at den store
jihad er kampen mot den vonde i seg sjglv
snarare enn krigen mot fienden?

Biletet som Koranen gir er — ikkje uventa
for ein teolog som er vel kjend med Bibelens
motsetnadsfulle tale om vald og gudstru —
spenningsfylt. Sjglv om Koranen oppmodar
jgdar, kristne og muslimar til fredeleg kap-
pestrid 1 gode gjerningar (Koranen 35:
48/521), kan det ilkkje stikkast under ein stol
at Koranen ogsd speglar ein situasjon av
akutt religionskonflikt og tillet muslimane &
bruke vdpen for & forsvare sitt eige, nyeta-
blerte samfunn.

Den hardaste konflikten var den mellom
muslimane og dei som blir kalla «vantru»
(al-kdfiriin), ein karakteristikk som vanleg-
vis blir brukt om Muhammad sine polyteis-
tiske stammefrendar i Mekka (al-mushri-
kiin). Men etter kvart som Muhammad, med
base 1 Medina, etablerte eit muslimsk rike pa
store delar av den arabiske halvgya, vart det
ogsa ngdvendig & ga opp grensene til jgdane
og dei kristne. I hgve til jodane i Medina
kjem det snart snart til blodig konflikt, etter
at dei blir skulda for & ga bak Muhammads
rygg og alliere seg med hans fiendar 1
Mekka.

Det Koranen og Hadith har & seie om
desse sakene handlar om politisk og militer
etikk, men ogsd om misjonsetikk. D&
Muhammad stod fram i Mekka, var det ein
monoteistisk og sosialkritisk bodskap han
forkynte. Korthogne surer som 102, 107 og
112 viser korleis vedkjenninga til den eine
Gud og dommen over denne verdas herrar
var to sider av same sak i den tidlegaste for-
kynninga til Muhammad. Profeten mgtte da
ogsa stor motstand fra dei rike og mektige i
byen, som levde godt pd blomstrande han-
delverksemd og ei polyteistisk gudsdyrking

som hadde sitt kultiske sentrum nettopp i
Mekka. Korleis skulle Muhammad svare pa
motstanden? Gong pa gong blir Muhammad
formana om ikkje 4 ta igjen, men heller
«avvise det vonde med det som er betre» (K
23: 96/98). For slik kan den ein no lever i
fiendskap med seinare bli ein varm venn
(41: 34). Dei som trur, blir oppmoda om a
tilgi dei som ikkje ser fram til «Guds dagar»,
og overlate til Gud 4 lgine folk i samsvar med
det dei har fortent (45: 14/13).

I sure 109, som ber tittelen «dei vantru»
(al-kifiriin), blir Muhammad instruert om
ikkje aktivt & motsette seg dei vantru men
n@ye seg med h@gt og tydeleg & fastsla at «de
har dykkar religion, og eg har min!» (109:
6). Men 1 dei tidlege surene finn vi likevel
trgystande lovnader til Muhammad om at
enden péd hans profetkarriere skal bli betre
enn byrjinga (93: 4). I ar 622 har motstanden
blitt sa stor at Muhammad og hans fglgjes-
veinar ma emigrere til oasebyen Yathrib,
som snart far namnet Madinat al-nabi, Pro-
fetens by Medina. Her fanst det allereie ei
veksande gruppe som var tilhengarar av
Muhammad og vedkjende seg som musli-
mar. Fgr det kom sd lang hadde ein del av
felgjesveinane allereie sgkt politisk asyl hos
den kristne kongen i Abyssinia (Etiopia), pa
den andre sida av Raudehavet.!

I Medina blir Muhammad snart den sen-
trale dndelege og politiske autoriteten. Her
tar Muhammad og hans menn fatt pa opp-
giva A byggje opp eit samfunn som ikkje er
tufta pd stammelojalitet men pi ein ny ideo-
logi, — den muslimske trua. Det er i denne
fasen «islam» for alvor blir namnet pa eit
trussamfunn, og ikkje berre ordet for men-
neskets grunnleggande haldning overfor
Gud. Ogsa i Medina-surene stir det fast at
«det er ingen tvang 1 religionen» (2:
256/257). Men no blir det ngdvendig a ga
opp grensene til dei andre «trussamfunnas»
pé den arabiske halvgya — bidde arabisk
stammereligion, jgdedom og kristendom. 1
Medina er det serleg forholdet til jgdane
som krev avklaring, sidan j@dane i Medina




utgjorde ein sterk minoritet med betydeleg
pkonomisk og politisk makt. Den sakalla
Medina-konstitusjonen frd 622, som er refe-
rert i den klassiske Muhammadbiografien,
tyder pad at muslimane i fgrste omgang
prevde & fd (il ein allianse med jpdane.? 1
Medina-konstitusjonen blir jedar og musli-
mar omtalt som «ein nasjon» (umma). Men
det viser seg snart at forholdet til jgdane blir
overstyrt av den tiltakande konflikten med
polyteistane, og ein mistanke veks fram om
at jgdane gir bak Muhammads rygg og alli-
erer seg med hans fiendar i Mekka. Det
endar med blodig konflikt, der mange
jgdiske menn blir drept og kvinner og born
selde pa slavemarknaden. Parallelt med den
tiltakande politiske konflikten med dei
Jediske stammene far Muhammad openber-
ringar som dreg opp trusmessig og rituelle
grenser mellom islam og jededom. Store
delar av sure 2 er prega av grenseoppgangen
mot jpdedommen, slik det kjem rituelt til
uttrykk i skifte av bagneretning fra Jerusalem
til Mekka (2: 142-152/138-147).

Samtidig samlar Muhammad troppane for
d verne det muslimske samfunnet i Medina
mot den trugande fienden i Mekka, men
ogsd for igjen 4 fi tilgang til den sentrale
heilagstaden p& den arabiske halvgya,
«Guds hus» og Ka‘baen i Mekka. [ denne
fasen ma ein nok kunne seie at grensene
mellom forsvar- og angrepskrig er noksa fly-
tande. Det blir utfgrt raid pd karavaner fra
Mekka. Militzere slag med motstandarane 1
Mekka blir utkjempa ved Badr (624), Uhud
(625) og ved Medinas bygrense (det sakalla
«grpfteslaget» 1 627) — for det endelege sla-
get om Meldka 1 630. Fgr erobringa av
Mekka nedkjempa muslimane ogsa judiske
motstandarar i Khaybar (629).

Nér det i surene fri Medina-perioden blir
gitt guddommeleg klarsignal til & 1gfte vapen
mot fienden far dette ogsa etter kvart konse-
kvensar for synet pa jihdd, den heilage stri-
den for Guds sak. Verbalrota for jihdd-
begrepet handlar ikkje om krigfgring, men
om 4 anstrenge seg. Nar det i Mekka-perio-

den blir kalla til «ein stor jihdd» (Berg: «en
drabelig kamp») mot dei vantru, er det
ordets strid det handlar om (25: 52/54). Ogsa
1 surer av noko seinare dato er det Guds ord
og bgn som blir lgfta fram som stridens
vipen (22: 78). Dette aspektet ved jihad blir
ogsé reflektert i delar av hadith-litteraturen.
I nokre av hadith-samlingane blir musli-
mane oppmoda il 4 gjere jihid mot avguds-
dyrkarane med sine eigendelar, liv og
tunger, og den stgrste jihad blir omtalt som
det 4 seie sanninga til ein tyrann.3

I Medina-perioden, derimot, far jihdd-
begrepet nye overtonar. Det omkvedsaktige
kallet i dei medinske surene er a gjere jihad
for Guds sak? — «med sine eigedomar
{amwal) og sine 1iv (anfus)».5 Nir det i sure
4: 94/97 blir skjelna mellom heimesittarane
og dei som gar ut og satsar liv og eigedom,
er det tydeleg at jihdd-begrepet no har tatt
farge av dei militere konfliktane. 1 denne
fasen kjem det ogsa openberringar som lovar
liv i dei evige hagar (il dei som fell 1 kamp
for Guds sak — martyrane som no ikkje
lenger berre ber vitnemal med sin munn,
men blir blodvitne (3: 195/194).6 Her ligg
grunnlaget for den seinare utviklinga av ein
sereigen islamsk martyrideologi, slik den
serleg har blitt utvikla i sjia-islam. Men i
Koranen er lovnaden om paradis omtalt som

ei felles forventning som jgdar, kristne og -

muslimar har til Gud, om at han pé ein sar-
leg mate skal Igne dei som misser livet i
kampen for Guds sak: «Dette er et bindende
lgfte for Ham, i Loven, Evangeliet og Kora-
nenx (9: 111/112).

Kva slags kamp er det sd muslimane blir
kalla til, i Medina-surene? I ein del passasjar
blir det tydeleg at kampen ikkje primert har
eit konfesjonelt forteikn, men handlar om &
forsvare dei svakes sak. I nokre passasjar
synest Koranen 4 sette likskapsteikn mellom
Guds og dei undertrykte si sak: «Hya er det
med dere? At dere ikke vil kjempe for Guds
sak, og for de svake (al-mustad'afiin, eit
sentralt begrept i nyare islamsk frigjerings-
teologi), — menn, kvinner og barn, som sier:

«'Herre, fgr oss ut fra denne by av illgje-
ringsmenn, send oss fra Deg en som kan (a
seg av oss, en hjelper!’» (4: 75/77).

Dei fglgjande versa viser likevel at striden
for dei svakes sak blir blir identifisert med
kampen mot dei vantru og dei falske gudane.
Liksom i Mekka-perioden er den kampen
som muslimane blir kalla til pd same tid
sosial og religigs. Men til forskjell fra open-
berringane som Muhammad fekk i Mekka-
perioden, godkjenner Koranen no bruk av
vapen for Guds og dei svakes sak. Sure 4
kritiserer dei som framleis vil ngye seg med
Guds ord og bgn og la vipna ligge (4:
77/79), og kallar pd dei som er villige til a
bytte det jordiske livet med det komande (4:
74/76).

Det er likevel viktig 4 merke seg at den
ngdvendige striden ikkje blir einsidig fram-
stilt som ein kamp for muslimanes konfesjo-
nelle interesser. Sure 22 gir kamplgyve til
alle som har lidd urett, og forkynner at Gud
gir vern til alle som blir drivne bort frd sine
heimar berre fordi dei seier «Var Herre er
Gud». 1 forlenginga seiest det at om ikkje
Gud hadde halde folk i sjakk, «nokon av dei
ved hjelp av andre», sd ville kloster og kyr-
kjer, synagoger og moskear der Guds namn
stadig blir pakalla blitt gydelagt (22:
391/40f). 1 slike passasjar kan muslimar
finne haldepunkt for meir universalistiske
teoriar om den rettferdige krigen, eller
moderne militerdoktriner om «humanitzer
intervensjons.

Dei mest «konfesjonelle» passasjane om
heilag krig finn ein i sure 2, 8 og 9. Sure 2
slar fast at Gud ikkje likar dei aggressive.
Muslimane far likevel klarsignal til & drive
sine fiendar i Mekka bort fra den staden
muslimane sjglve vart drivne bort fra, og til
4 bekjempe sine fiendar heilt til det ikkje

lenger finst prgvingar for trua eller forfgl-
gingar «og religionen tilhgyrer Gud». Men
om fiendane gir seg, skal muslimane tilgi dei
liksom Gud er miskunnsam og gjerne tilgir
(2: 190-193/186-189). I det sikalla «sverd-
verset» i sure 9 blir muslimane oppmoda til
— ndr dei tradisjonelt fredlyste manadene er
til ende — & drepe avgudsdyrkarane overalt
der dei finn dei, om dei ikkje omvender seg
(9: 5). Dei vantru ma ikkje tru at dei kan
kome seg unna, slar sure 8 fast, nar musli-
mane gjer klart mot dei alt dei har av strid-
skrefter og rytteri (8: 59f/61f). Men heile
vegen blir kallet til kamp balansert med invi-
tasjonar til fredsslutnad og forsikringar til
dei vantru om at dersom dei gir seg, skal alt
vere tilgitt (8: 38{/391).

Nar det gjeld forholdet til jgdane og dei
kristne, er Koranen jamt over meir vennleg
innstilt overfor dei kristne enn jgdane, som i
5: 82/85 blir slatt 1 hardtkorn med heidning-
ane 1 Mekka: «Du vil sikkert finne at jeder
og hedninger (dvs. avgudsdyrkarane) er de
mest fiendtligsinnede av alle overfor de tro-
ende (dvs. muslimane). Og du vil finne at de
som sier, «Vi er kristne», er nermest til &
like de troende.» Men sure 9 det klart at bade
dei kristne og jgédane mé underordne seg den
nye muslimske styresmakta som er i
emning: «Bekjemp dem som ikke tror pa
Gud og Dommens dag, som ikke forbyr det
Gud og Hans sendebud har erklzrt forbudt,
og som ikkje bekjenner Sannhets religion,
av skriftfolkene, til de punger ut med tributt
(jizva) 1 ydmykhet (9: 29).»

Saman med hadithar om jizya og Profe-
tens praksis slik denne ogsa blir skildra i
Muhammad-biografien, har koranverset om
«tributt 1 ydmykhet» blitt ntgangspunkt for
den sarlege minoritetsskatten som jgdar og
kristne vart palagl i det nye islamske impe-
riet, etter kvart som muslimane ekspanderte
inn i dei bysantinske og persiske rika. Jamt
over vil historikarar gi muslimane rett nér
dei hevdar at islam 1 fgr-moderne tid var
langt i forkant sivilisatorisk sett, nr det
galdt & definere rettar for minoritet og majo-




ritet i datidas fleirreligigse samfunn. Unna-
taket har vore den arabiske halvgya. Ein del
hadithar fortel at Muhammad skal ha sagt at
jodane il slutt skulle drivast ut derifri. Ein
versjon ay dei aktulle hadithane hos Muslim
legg til at dette — trass i den avtalen om opp-
havleg vart sluita med dei kristne 1 Najran” —
ogsa galdt dei kristne.® Al-Bukhiri seier at
det farst var den andre kalifen, ‘Umar, som
dreiv jédane og dei kristne ut fri halvgya,®
noko som framleis blir spegla i Saudi-Ara-
bias religionspolitikk.

Nir det gjeld den opphavlege konflikten
med «avgudsdyrkarane», dvs. dei arabiske
heidningane, finn ein i hadith-samlingane til
al-Bukhari og Muslim omfangsrike bgker
om jihdd som for det meste speglar Medina-
muslimane sine strider mot fiendane i
Mekka.!0 Her, og i eigne bgker om krigs-
bytte, finn ein utfgrlege reglar for korleis ein
skal forhalde seg i krig. Den historiske
ramma er som sagt ei blanding av forsvars-
og angrepskrig. Korleis kjem muslimar (il
rette med denne delen av tradisjonen, og dei
meir militante passasjane i Koranen?

Eit vanleg syn er at godkjenninga av
angrepskrig berre galdt for den spesielle
situasjonen dd muslimane sin tilgong til hei-
lagdommen i Mekka var blokkert. I andre
situasjonar, seier ein, er det ingenting anna
enn forsvarskrig som kan legitimerast.
Mange vil legge til Muhammad og dei fgrste
muslimane var dei fgrste som formulerte ein
samanhengande teori om den rettferdige kri-
gen, med tilhgyrande reglar om 4 skéne eige-
dom og sivile liv.

Men det har alltid funnest dei som har all-
menngjort Koranens ord om angrepskamp
mot dei vantru polyteistane i Mekka og tatt
desse orda som eit opprop til uavbroten
kamp mot vantruas vesen. Nokre vil ogsd
hevde at muslimane har rett til 4 ta til vpen
ndr som helst «islam» pé ein eller annan
mite er truga. Ein av dei som i moderne tid
har tolka jihdd pa denne méiten er Sayyid
Qutb, ein militant tenkjar innanfor Det mus-
limske brorskapet i Egypt som vart avretta

av Nasser i 1966 etter arelang fengsling. I si
bok Ma*dlim fi-l-tarig («Veimerker») kallar
han til eit totalt opprer mot alle former for
menneskeskapte institusjonar og ein altom-
fattande revolusjon mot dei som styrer ved
hjelp av menneskeskapte lover. I hans auge
var bade «frifalne» muslimske statsleiarar,
kommunistar, sionistar og vestlege materia-
listar & rekne som «vantru». Quib gjer det
klart at jihdd ikkje berre handlar om 4 for-
svare seg. Siktemalet er 4 overvinne «dei
sataniske krefter og system» og erstatte dei
med «Guds autoritet pd jorda». Det ligg i
islams natur, seier han, 4 ta initiativet til &
frigjere alle menneske frd det 4 tene andre
enn Gud. Dette kan ein berre oppna ved 4
iverksette shari‘a.!!

I ei anna bok skriv Qutb at det sentrale
skiljemerket mellom menneska gir mellom
dei truande og dei vantru.!? T kampen
mellom tru og vantru kan ein — nér andre
middel ikkje fgrer fram — gé til jihdd med
vapen i hand. Qutb siterer Koranen 4: 76/78
til stotte for sitt syn: «De troende kjemper
tor Guds sak. De vantro kjemper for de fal-
ske guders sak. Bekjemp Satans venner!
Sannelig, Satans strategi er svak!»

Iegyptisk samanheng har Sayyid Qutb sitt
militante syn pa jihdd vore med og inspirert
muslimske terrorhandlingar, som drapet pa
Sadat i 1981. Ein av dei som stod bak atten-
tatet mot Sadat og vart avretta for dette var
Abd al-Salam Faraj, som i 1980 publiserte
ein jihdd-pamflett med tittelen «Den negli-
sjerte plikta» (al-farida al-ghd’iba). Her
karakteriserte Faraj jihdd som «den sjette
s@yla» 1 islam, og blinka ut einkvar som
grovt vik av frd dei moralsk og sosiale krava
iden islamske lova som mélskiver for valde-
leg jihad.!3

Men verken Qutb eller den endi meir
militante Faraj er representative for Det
muslimske brorskapet. Heilt frad 1970-talet,
da muslimske terrorgrupper tok til 4 organi-
sere seg 1 Bgypt, har Brorskapet tatt avstand
fra Qutb sine tankar om ein altomfattande,
vaepna jihid mot «islams fiendar», 14

Brorskapet har like fullt eit symbol
der Koranen blir vakta av to sverd, over
opningsorda fra sure 8: 60/62 som opp-
modar muslimane til & «gjere klart» (wa-
‘addii) alt dei har av stridskrefter mot dei
vantru. Neyaktig kva slags vipen er det
som skal gjerast klar — dndelege vapen
eller ogsd meir handfaste? I kva situasjo-
nar det er legitimt for muslimar 4 gé il
vapna strid? Berre nar ei framand makt
erkleerer krig mot ein muslimsk stat,

eller nar som helst det muslimske felles-
skapet kjenner seg truga?

Nar meir militante tolkingar far vind i
segla, er det eit teikn pd at muslimar
kjenner seg truga, og at dei tolkar trugsmalet
i religigse kategoriar. Da eg gjesta Sgr-Liba-
non 1 2001, oppdaga eg dei muslimske spei-
darane til Amal-rgrsla har eit flagg der ein
under det internasjonale speidarmerket finn
det same koranverset som Det muslimske
brorskapet brukar, men her di i meininga
«veer beredt». Speidarflagget hang ut av
kanonrgret til ein tanks som nokre gutar
leika med, i landsbyen Qana. Libanesiske
kristne meiner det var her og ikkje i Kana i
Galilea at Jesus gjorde vin @l vatn. Men 1
dag er det smertespor meir enn vinunder
som pregar landsbyen. I april 1996, under
den israelske «Operasjon vreidens druer»,
bomba Israel ei bygning pa FN-omradet i
byen der libanesiske flyktningar hadde sgkt
tilfluke. 106 menneske var brende inne.

I dag blir deira martyrium minna med
skiltet «det nye holocaust». Det gar an 4 for-
std kvifor meir militante islam-tolkingar og
politiske rgrsler som ber namnet «Guds
parti» (Hizbullah) vinn terreng 1 slike trak-
ter. Om valdens spiral skal brytast, ma nok
likevel bade jgdar, kristne og muslimar ta eit
oppgjer med dei delane av sine religigse tra-
disjonar som legitimerer valdsbruk i Guds
namn. For kvar skal grensene ga, dersom ein
forst identifiserer si eiga sak med Guds?

Koranen og den tidlegaste muslimske his-
toria er noksd forskjellig fra evangelia og
urkristendommen pa dette punktet. I Jesu

ord om & vende det andre kinnet til og stikke
sverdet i slira («for den som grip til sverd,
skal falle for sverd», Matteus 26: 52) fann
dei fgrste kristne eit kall til avgjort pasi-
fisme. Eit tilsvarande kall er det vanskeleg &
finne i Koranen. Men etter at kristendom-
men pé 300-talet vart Romerrikets religion
har dé heller ikkje fleirtalet av kristne tatt
evangelias pasifisme i absolutt meining. I
tradisjonen fra Augustin har ein istaden
utvikla teoriar om den heilage krigen som
liknar til forveksling pa dei modellane som
har blitt utvikla pd muslimsk mark. Under
korstoga legitimerte elles kyrkjeleiinga i1
Europa ein form for angrepskrig pa Kristi
vegne som ikkje 1a band pa soldatane i deira
nedslakting av muslimar og jgdar, slik ein
sdg det dd Jerusalem vart heertatt i 1099. 1
muslimsk historieskriving blir korstoga med
rette hugsa som eit barbarisk hysteri — ufor-
stdeleg for muslimar som alltid hadde aksep-
tert bruken av sverdet men som ogséa hadde
etablert klare grenser for korleis det kunne
brukast.

Ein kan ogsa kontrastere dei kristne her-
jingar i Jerusalem med Saladdins relativt
ublodige gjenerobring av byen i 1187, rett
nok i kjglvatnet av eit noksa blodig slag mot
tempelherrane og dei kristne styrkane ved
Hattins horn. Her vil muslimar sja ei linje fra
Saladin bakover til det eksemplet Muham-
mad sette under den endelege erobringa av
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Mekka. DA let vere i ta hemn over sine tid-
legare fiendar, og tilbaud dei istaden gene-
relt amnesti om dei overgav seg.

I fredsele muslimar si nylesing av tradi-
sjonen blir det ofte vist til Muhammads for-
sonlege eksempel da han tilga sine fiendar.
Ofte vil ein ogsd hgyre at muslimar viser til
hadithen om «den store jihdd», kampen mot
eins eiga sjel og dei vonde kreftene som finst
i sjela. Hadithen finst ikkje i dei seks autori-
tative, sunni-muslimske samlingane, men
derimot i fleire sufi-skrifter frd den klassiske
tida. Den blir ogsa sitert av den store teolo-
gen al-Ghazali (d. 1111). Hadithen handlar
om ei gruppe muslimske soldatar som kom
tilbake til Profeten etter eit slag. D& skal
Muhammad ha sagt til dei: «Velkomen skal
de vere. De har kome tilbake fra den mindre
jihdd til den store jihad. Dei sa: A Sendebod,
kva er den store jihdd? Han sa: Kampen mot
sjela.» 13 Al-GhazAli siterer ogsd ein hadith
som gar tiblake til Tirmidhi, forfattaren av
ein av dei autoritative samlingane, om at
«Den verkelege krigaren er han som kjem-
par med seg sjplv for Guds skuld».

Det finst ogsa eit Koran-ord om jihdd som
kan tolkast som ei tilvising til den indre
sjelskampen (29: 6), og nggda av passasjar
som oppmodar til 4 sgke fred og tilgi. Islams
heilage kjeldene har paviseleg vore med pa a
legitimere bade krig og fred. Konklusjonen
mé nok bli at islam — bade som historisk
truspraksis og normativ lere — er like mot-
setnadsfull som dei fleste andre religionar i
sporsmélet om religion og vald.

Notar:

I Om flyktmingane til Abyssinia og det brevet
Muhammad seinare sende til kongen i Abyssi-
nia, sjd Ibn Ishigs klassiske Muhammadbio-
grafi: The Life of Muhammad. A Translation
of Ibn Ishaq’s Sirat Rasul Allah. With Intro-
duction and Notes by A. Guillaume. Karachi:
Oxford University Press 1996: 146-153, 657f.

2 Teksten til Medinakonstitusjonen, sjd same
verk: 231-233.

3 Dei siterte hadithane finst ikkje hos al-Buk-

héri og Muslim, men derimot i dei mindre
samlingane til al-Tirmidhi, Aba Dawid, Tbn
Mija pg al-Nasa’i. Sjd ogsé den mykej brukte
hadith-antologien Mishkdt al-Masdbih (eng-
elsk omsetting ved James Robson, Lahore: Sh.
Muhammad Asraf 1990), nmrare bestemt
bgkene «Om jikdd», kap.l (s. 812) og «Om
styre og herrevelde», kap. 1 (5. 787).

4 Ordrett: «pd Guds veg», fi sabil Allih.

K 49:15,61: 11, 4: 95/97.

6 If K 2: 154/149, 3: 168-171/162-164, 22:

58/57, 47: 4-6.

Sjé Ibn Ishiq i Guillaumes omsetting (note 1),

8. 270-277.

Sahth Muslim: «Om jihad og ekspedisjonars,

bok 19, nr. 4363-4367.

Sahih al-Bukhdri: «Om krigsbytte og jizya»,

bok 53, nr, 380 (jf. nr. 392).

10 Sahth al-Bukhdri: bok 52 «Om jihad og ekspe-
disjonar»; Sahih Muslim: bok 19 «Om jihdd
og ekspedisjonar».

11 Sayyid Qutb: Milestones. Kuwait: IIFSO
1989, 5. 93-140: «Jihaad in the cause of God».
If. Kari Vogt: Islams hus, 1993, 5. 219,

12 Sayyid Qutb: This Religion of Islam. Kuwait:
ITFSO 1988, s. 87.

13 Vogt 1993: 2191.

1 Vogt 1993: 219,

15 Den siterte hadithen er sitert to gongar i al-
Ghazali’s storverk Thyd’ ‘uliim al-din («Gjen-
oppliving av dei religigse vitskapane»), i bok
21 om disiplinering av sjela og i bok 22 om

7

-3

o

menneskehjartet,

Nummer-referansane til hadithane fri al-
Bukhéri og Muslim viser til den sgkbare
web-utgdva som er tilgjengeleg pa
http://www.usc.edu/dept/MSA/
fundamentals/hadithsunnah
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oddbjorn.leirvik@teologi.uio.no

Hildegunn Valen:

«0g jeg prover a finne fram til hva
som egentlig star i Koranen»

Muslimsk ungdom er en mangfoldig mino-
ritet i det norske samfunnet som ofte beveger
seg mellom kontekster som ikke alltid over-
lapper hverandre med hensyn til verdier og
rolleforventninger. Artikkelen viser at det er
ulike méter 4 hindtere slike spenninger pa.
Sitatet i tittelen gir uttrykk for strategien til
en av muslimsk jente pd 17 dr i det hun sgker
4 avklare sine verdi- og rollevalg.

Utgangspunktet for artikkelen er en
hovedfagsoppgave! jeg leverte hgsten 1999.
Der skisserte jeg muslimsk ungdoms? opp-
fatning av verdier, roller og seg selv. Infor-
mantene jeg intervjuet gikk alle pa viderega-
ende skole, de bor 1 Oslo, og har bakgrunn i
ulike land.

Denne artikkelen vil handle om hva noen
ungdommer tenker rundt det & ha en mus-
limsk identitet og samtidig veere integrert i
det norske samfunnet. De muslimske jen-
tenes refleksjoner og verdibevissthet vil ser-
lig bli vektlagt. Siden jeg ogsa kommer inn
pa skolerelaterte temaer, hiper jeg at lerere i
grunn- og videregdende skole vil ha uthytte
av 4 lese artikkelen. Avslutningsvis vil
begreper som kontekstualisering og sekulari-
sering sette tema i denne artikkelen inn i en
stgrre sammenheng.

Hva ligger til grunn for rolle- og
verdivalgene?

Roller og verdier som blir valgt er med pa a
uttrykke bade identitet og forhold til integre-
ring i det norske samfunnet. Ungdommene
meiter mange impulser som pavirker dem i
slike valg, og i dette avsnittet vil jeg nevne
Koranen og det sosiale aspektet i muslimske
miljger.

Koranen var for de muslimske informan-
tene en selvsagt kilde til oppfatning av ver-
dier, og de uttrykte en stor kjerlighet og
respekt for Koranen. Det kom likevel tydelig
fram at informantene hadde ulikt bevissthets-
nivé i forhold til anvendelse og kunnskap om
Koranen.

Nir det gjelder de konkrete verdiene infor-
mantene mener er viktige for muslimsk ung-
dom, nevnes familie, respekt, lydighet og
&re som svert viktige. Alle disse har med
bevaring av sosiale fellesskap a gjore.

I intervjuene beskrives det en sosial kon-
troll i de muslimske miljgene. Denne er ay
ulik «strenghetsgrad», og er gjenstand for
mye diskusjon ungdommene 1 mellom. Et
fellestrekk for miljgene er at den sosiale
kontrollen er strengere for jentene enn for
guttene. Denne sosiale kontrollen bidrar den
til 4 styre ungdommenes valg i den forstand
at valgmulighetene blir ferre. De sosiale
sanksjonene ved & ta valg som star i motset-
ningsforhold til det muslimske miljget kan
vere sid sterke at mange avstdr fra slike
valg. Helt konkret kan det dreie seg om for
eksempel 4 fi seg norsk kjereste. Hvis en
muslimsk jente far en norsk kjereste,
beskriver informantene at det vil fa negative
konsekvenser bdde for henne og hennes
familie, de vil miste zre. A kunne gi og ta
&re, er et sterkt sanksjonsmiddel i den sosi-
ale kontrollen.3

Aire er altsa knyttet det & sette hensyn til
en gruppe hgyere enn hensynet til individet.
Noen av jentene synes det er negativt med
den strenge sosiale kontroll zre innebarer
for dem, men likevel fastholder de at &re er
noe positivt.

11
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«For norsk» og integrering

Ungdommene mgter ogsa impulser fra det
norske samfunnet med hensyn til rolle- og
verdivalg. Forholdet til disse impulsene sier
mye om bade identitet og integrering.

Det var entydig negativt & bli sett pa som
«for norsk» eller «fornorska», en uttrykks-
méte som flere informanter brukte og som
virket ganske innarbeidet. Selv om mange
kunne kalle seg norske ved noen anled-
ninger, ville de ikke bli kalt «for norsk». A
vare for norsk ble beskrevet som i feste,
drikke, spise svin, ha kjereste, egoisme og
vise tydelig opposisjon mot familie og forel-
dre.* Og hvis man bare hadde norske venner,
kunne man ogsa bli ansett for 4 ha blitt for
norsk. Det er sliende at det er veldig kon-
krete og observerbare ting som avgjgr om du
er blitt for norsk eller ikke.

Mange diskuterte / kranglet med foreldrene
om & f lov til «& ga uts/ «ga pa byens. Dette
pa tross av at de ogsd syntes dette var en «for-
norskax» ting & gjgre, og dermed ganske nega-
tivt ladet. Denne ambivalensen til «norske
ting» kom tydelig fram i flere intervjuer.

Selv om det var negativt 4 bli «for norsk»,
gnsket informantene 4 vere en del av det
norske samfunnet. De fleste vil for eksempel
heller bli kalt «norsk» enn «innvandrers.
Idealet er bide 4 vaere god muslim og 4 vere
integrert i det norske samfunnet. Informan-
tens situasjon var preget av gnsket om ha
roller og verdier som har en viss korrespon-
danse med (majoritets-) kulturen rundt seg,
og samtidig som de gnsket koherens mellom
de rollene og verdiene de faktisk velger & sti
for. Mitt empiriske materiale antyder at
ansvaret for sammenhengen mellom en slik
koherens og korrespondanse ligger hos indi-
videt.

Béde de muslimske jentene og de muslim-
ske guttene beskrev muslimske jenter som
svakere enn guttene med hensyn til 4 st imot
pavitkning fra den norske majoritetskultu-
ren. Jeg stusset litt pd dette, for det var abso-
lutt ikke det inntrykket som jeg satt igjen
med efter intervjuene og ut fra andre erfa-

ringer. Jeg opplevde tvert imot de muslimske
jentene som béde reflekterte og bevisste.

Muslimske jenter og klasserommets
mulighet

«Det var en undersgkelse jeg leste, statistikk
eller séinn, at det er flere og flere utenlandske
Jenter som tar hgyere utdanning enn gutter,
hvertfall pakistanere. Sd det ble jeg skikkelig
imponert over, at jentene virkelig er noe i
samfunnet. De prgver hvertfall. »

«Du kan ikke tenke selv og kjempe for dine
rettigheter og tro pd noe hvis du ikke har noe
kunnskap. Utdanning er veldig viktig, hveri-
fall i var familie.» to muslimske jenter
Mine informanter var naturlig nok opptatt av
utdanning i og med at de gikk pa viderega-
ende skole selv. Noen av informantene med
norsk bakgrunn understrekte veldig at deres
muslimske skolekamerater var opptatt av
hgy utdannelse og karriere, men pépekte at
den positive holdningen til utdannelse ikke
var et generelt trekk hos de muslimske fami-
liene de kjente til.

Flere av de muslimske jentene var veldig
engasjerte av dette temaet. For det fgrste
mente de at utdanning var en klar statushev-
ning for dem i samfunnet. Flere hadde forel-
dre med sidkalte «lavstatusjobber» som
gnsket noe annet for sine barmn. Engasjemen-
tet kan ha en sammenheng med uttalelsen om
at med utdanning er de noe i samfunnet. Det
vil si at disse jentene kommer ut av den
«usynlige» rollen de ofte har eller far tildelt
av samfunnet. Mange av jentene brukte mye
tid pa 4 forklare meg hvilke stereotype rolle-
forventninger de ble mgtt med, og hadde et
stort behov for 4 fortelle meg «hvordan mus-
limske jenter egentlig er». De var for eksem-
pel lei av 4 fortelle at de iklke ble tvangsgifiet,
de var lei av 4 fortelle at de ikke ble under-
trykket, og de understrekte at de ville delta i
det norske samfunnet gjennom blant annet &
ta utdanning. De var opptatt av at media ikke
videreformidlet det rette bilde av «muslim-
ske jenter».

Jentene var ogsa opptatt av hvordan utdan-
ning farer til selvstendighet og mulighet til &
kjempe for sine rettigheter. Dette bryter ogsa
med den stereotype rollen mange muslimske
jenter (ofte ufrivillig) havner i. Utdanning gir
en integritet og en rolle som fales selvvalgt.
Utdanning kan komme i konflikt med for-
ventningene om 4 vie sitt liv til familien.
Men mange av jentene hevder at de vil prio-
ritere utdanning ferst, og siden gifte seg.
Noen av dem presiserer at de ogsa gnsker 4
delta i samfunnslivet gjennom 4 arbeide etter
de har giftet seg.

Jeg mener det er vikiig & fd fram mulighe-
tene de muslimske jentene finner i klasse-
roms-konteksten. Klasserommet blir fram-
stilt som en arena der de muslimske jentene
kan gi ut av stereotype roller, og isteden
skape seg sine egne roller som samsvarer
mer med deres selvoppfaitelse. Klasserom-
met gir altsi mulighet 4 markere seg som
individ istedenfor som «representant» for en
gruppering. Mulighetene for dette var kjaer-
kommen for de muslimske jentene, for ellers
hadde de ikke s mange arenaer for selv a
«konstruere» sin rolleutforming. I andre
sammenhenger var nemlig den norske majo-
ritetskulturen eller hjemmekonteksten avgja-
rende med hensyn til hvilke roller de fikk
«tildelt». Pa bakgrunn av dette kan de mus-
limske jentenes engasjement, flid og aktivitet
i klasserommet og med skolearbeid forstas.

Men skolen kan ogsd vaere en kontekst der
ulikhet blir markert.5 Ulikhet og avstand blir
ofte tydelig 1 skolegirden, der de stereotype
rollene raskt er pd plass igjen. Da ble de mus-
limske jentene karakterisert /folte de at de ble
karakterisert som utilgjengelige, «underkua»,
isolert og lignende. Dette kan ha & gjgre med
at i skolegarden samler muslimske jenter seg
fra flere klasser, fordi de 1 denne uformelle
situasjonen har mer til felles med dem enn
med de norske jentene. Mange av de muslim-
ske jentene sa at de var mye mer integrert i
norske sammenhenger nar de gikk pd grunn-
skolen enn nir de na gikk pa videregaende.
Grunnen til dette er at i grunnskolen deler de

flere verdier og interesser med sine norske
venninner. Pd slutten av ungdomsskolen og
pa videregiende blir interessene mer delt, de
norske jentene begynner da & gjgre «norske
ting» som de muslimske jentene ikke kan/vil
vere med pa.

Muslimske jenter og verdibevissthet

«For hvis du ikke veit hva som er rett og galt,
hva slags verdier du har, da har du et pro-
blem. For da veit du ikke hvor du skal ga. Da

folger du alle reininger. Da har du liksom

ingen grensers muslimsk jente
Minoriteter er gjerne mer bevisste pa sine
verdier og sin egenart nar de er omgitt av en
majoritetskultur. Gjennom mine intervjuer
opplevde jeg at serlig de muslimske jentene
var svert bevisste pd verdier og verdivalg,
noe sitatet over understreker. Dette kan ha
sammenheng med noe bdde guttene og jen-
tene bekreftet, nemlig at de muslimske gut-
tene har mye stgrre frihet i ungdomstida enn
jentene. Guttene opplever mindre sosial kon-
troll og de kunne gjgre sikalt «norske ting».6

Foreldre/familie kunne ha en anelse om at
de muslimske guttene levde «norsk», men
informantene beskrev at det var vanlig at slik
aktivitet ble sett gjennom fingrene med. I
andre tilfeller var hjemme-konteksten ikke
informert, fordi mange av guttene var veldig
bevisste pa at de gjorde «norske ting» bare i
norske kontekster som foreldrene ikke hadde
kunnskap om. Motivasjonen var trolig
unngd sanksjoner fra hjemme-konteksten.
Guttene kan altsd sjonglere i stgrre grad enn
jentene mht hvilke kontekster og tilhgrende
verdier/roller de gnsker & forholde seg al.
Béde guttene og jentene mente dette dobbelt-
livet var av forbigdende art, for nir guttene
giftet seg, ville dette dobbeltlivet ville opp-
hgre.? Om de muslimske guttene selv syntes
et slik dobbeltliv var galt eller ikke, var det
uenighet om blant jentene, guttene konsta-
terte bare at slike dobbelt liv var ganske van-
lige i en periode.

Jentene kan ikke i samme grad skifte kon-
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tekst, roller eller verdier. Den sosiale kontroll
hindrer dem i dette.® Den sosiale kontrollen
jentene blir utsatt for medvirker derimot til at
de blir mer bevisste enn guttene i rolle- og
verdivalg. Nir jentene mgter alternative roller
og verdier, vurderes disse opp mot det den
sosiale kontrollen «tillaters/setter som norm.

Mine empiriske funn viser likevel at den sosi-
ale kontrollen ikke alltid har det siste ordet
med hensyn til jentenes rolle- og verdivalg.
De gir gjennom en prosess der de bruker sin
kunnskap om Koranen (il 4 etablere en per-
sonlig overbevisning om hva som er passende
meninger og opptreden for en muslimsk jente
i Norge. Pd denne méten blir de bevisste bide
pa sin muslimske identitet og hvordan vare
muslimsk ungdom i et norsk samfunn. Mange
muslimske gutter som gir glipp av denne
bevisstgjgringen fordi de ikke alltid tar et
oppgjer eller valg mellom de til dels «konkur-
rerende» verdiene og rollene som blir «lan-
sert» i de ulike sammenhengene.

«Uten familie er du ingenting.»

Det jentene oppfattet som akseptable roller
og verdier kan komme i konflikt med famili-
ens/gruppens oppfatninger. Det er en proble-
matisk situasjon for ungdom som si klart
uttrykker familien som en basisverdi. En av
informantene sier at uten familie er man ing-
enting. Om noe ble ansett som positivt eller
negativt var sveert ofte knyttet til konsekven-
sene det hadde for familien. De muslimske
informantene har en klar formening om at de
verdiene som blir formidlet hjemme er de
beste, og Ilere uttrykker bekymring over de
norske ungdommene som ikke far del i disse
verdiene.

Nar jentenes personlige overbevisning
likevel kommer i konflikt med familiens opp-
fatninger, star valget mellom hemmelighol-
delse eller konfrontasjon.

Hemmeligholdelse kan veare veien 4 gi
nar man er uenig med foreldrene, men frem-
deles gnsker 4 vise dem respekt. Krangling
og konfrontasjon med foreldrene sees pa som
«farlig» fordi det utfordrer familien som av

mange blir regnet som det avgjgrende livs-
grunnlaget. Mange sier ogsa at de ikke vil
«plage» foreldrene med vanskelige spgrs-
mal, og er mer opptatt av 4 ha nare vennin-
neforhold der valg av roller og verdier disku-
teres. En hemmeligholdelse er dermed for-
klart med omsorg for foreldrene. Noen
mener ogsd at mange muslimske foreldre er
ganske naive i forhold til sine barns atferd.

Likevel blir det i intervjuene tydelig at det
er de muslimske jentene som er mest opptatt
av verdien d diskutere (ikke krangle) verdier
og roller hjemme. Arsaken til det kan vare at
de ikke gnsker 4 leve med doble rolle og ver-
disett, eller at de faktisk har liten mulighet til
a holde levemiter skjult for hjemme-kontek-
sten, og dermed vil forhandle seg fram til lgs-
ninger som er mer i trid med deres egen
overbevisning.

«Og jeg prgver a finne fram til hva som
egentlig star i Koranen.»

Som vi har sett er hemmeligholdelse eller
diskusjon mdter 4 héndtere spenningen
mellom ulike rolle- og verdiforventninger pa.
Jeg vil nd gd nmrmere inn pa Koranens rolle i
forbindelse med slike diskusjoner. Det kom
tydelig fram at informantene hadde dyp
respekt og kjerlighet til Koranen. Det ble
ansett som are/erefullt & ha Koranen som
pverste autoritet med hensyn til livsfprsel.
Béde de som kunne mye om Koranen og de
som kunne lite hadde denne holdningen.

«Vi sitter og prater om det, diskuterer det.
Selvfplgelig md jeg sette opp den verdien mot
de andre verdiene jeg har fra religionen, pd
en mdte. ... Se hva som er bra for meg eller
ikke. Hva som er rett og galt.» «Jeg tar de
beste verdiene fra det norske samfunnet, og
hvis de er i samsvar med Koranen, sd er det
greit for meg.» to muslimske jenter
Jentene beskrev at de i venninnegjengen
brukte mye tid pa diskutere om en verdi/rolle
var forenlig med muslimsk oppfating og
levermate. Ut fra det jentene sier er det sla-
ende hvor sentralt tolkning og personlig

refleksjon stdr med hensyn til valg av ver-
dier. Verdier som de muslimske jentene
mente de hadde blitt oppmerksomme pa
fordi de lever i Norge, var likestilling for
kvinner? og retten til 4 tenke selv !9, & kunne
diskutere med foreldrene og at deres
meninger skal bli hgrt. Dette er verdier (som
impliserer roller) som de slutter seg til, fordi
de mener det er verdier som er i trad med
islam.

En jente presiserer at dette kan kalles mus-
limske verdier fordi: «etter hvert nd da, har
Jjo islam blitt litt mer moderne. Dem fenker
litt moderne.»

Diskusjonene som gjerne kommer etter-

kant av jentenes refleksjoner, utfordrer ofte
de tradisjonelle hierarkiene som preger
mange familier der faren /de voksne har
autoritet og det siste ordet i alle saker. Infor-
mantene beskrev dette pa ulik mate, en ord-
legger seg slik:
«Det som er veldig bra hos meg er at siden
alle muslimer mener jo at Koranen er det
viktigste, Og det vi gjpr [ familien min, vdr, er
at uansett hvis du er uenig i noe, sd er Kora-
nen der. Sd sldr du bare opp, sa sier du del er
greit, det er det og det. Nesten hver helg dis-
kuterer jeg og faren min veldig mye.»

A ha Koranen pa sin side i en argumenta-
sjon er altsa det avgjgrende i slike diskusjon,
ikke alder eller kjgnn. Fordi disse ungdom-
mene kan lese, fordi de har som verdi at indi-
videt har rett og ansvar for selvstendig tenk-
ning, fordi de mener & kunne tolke seg fram
til hva som er genuint «koransk»/muslimsk,
og fordi de er opptatt av at ogsa unge skal ha
mulighet til & si hva de mener, etableres det
nye sosiale konstellasjoner i mange familier.
Konkrete ting de gar i debatt om, og som de
mener det ikke finnes hjemmel for i Kora-
nen, er forskjellsbehandling av kvinner og
menn, at jenter mi gi med slgr/skaut, tvangs-
ekteskap, at jenter ikke kan ta utdanning og
at jenter ikke kan tenke selvstendig. Det er
verdt 4 merke seg at det er de muslimske jen-
tene som er opptatt av akkurat disse eksem-
plene. Dette er eksempler pa ting som de

muslimske jentene mener skaper ungdven-
dige spenninger og som er uttrykk for forel-
drenes kulturelle verdier og roller som det
kan tas avstand fra.

De tenker seg at de rolle- og verdivalgene
de kommer fram til i sitt eget liv, er i samsvar
med en antatt eksisterende, enhetlig og kohe-
rent muslimsk levemate som kan leves ut i
enhver kultur. De forutsetter at Koranen har
én egentlig mening som det er mulig for dem
a finne. Det reflekteres ikke over at nar
mange enkeltindivider tolker seg fram til det
som kan kalles muslimske roller og verdier,
kan det fgre til et mangfold. Mangfoldet blant
muslimer forklares ved at muslimer har truk-
ket inn kulturelle elementer inn i sin defini-
sjon av «det muslimske». Det kulturelle inn-
slaget kan vere en «fornorsking» (og at de da
er 4 anse som darlige muslimer) eller at forel-
drenes kulturelle bakgrunn har blitt for sterk.

A skille mellom religion og kultur
Informantene har altsd en oppfatning om at
det er mulig a skille mellom religion og kul-
tur. Det oppleves videre som et helt ngdven-
dig skille, om man skal kunne leve integrert i
norsk kultur samtidig som man vil bevare en
muslimsk identitet. Konkret innebzrer dette
at alt som kan hjemles ut fra islam /Koranen
har de en veldig lojalitet til, det er noe som er
positivt ladet, det oppleves som evige/«sta-
tiske» sannheter, og de beskriver at tilhgrig-
heten som selvvalgt. Det som skilles ut som
kulturelle roller og verdier er prinsipielt sett
uforpliktende, dvs at det kan gjgres opposi-
sjon i mot dem uten at det gir ut over den
muslimske identiteten. Ofte ble slike kultu-
relle verdier og roller sett pd som noe nega-
tivt, for de kunne vaere med pé a gi ungdven-
dig strenge restriksjoner med hensyn til leve-
méte, meninger og bevegelsesfrihet. Dette
skillet mellom religion og kultur trekker ung-
dommene 1 stor grad altsd selv. Men det er
ogsa tydelig at hvor dette skillet skal er gjen-
stand for mye diskusjon mellom foreldre og
ungdom, og ungdommene seg i mellom.
Bevisstheten rundt hvordan religion og
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kultur er knyttet sammen er det fgrste steget
ungdommene tar pa veien til 4 kontekstuali-
sere av islam i en norsk kultur. «Samtalen»
med, og vurderingen av, norsk kultur kan
ogsa ses som et ledd i en slik kontekstualise-
ring. Prosessen som har til hensikt 4 «ta kul-
turen ut av religionen», der enkeltindividet
har avgjgrende «definisjonsmakts for hva
religionen innbefatter, kan ogsd vare uttrykk
for en sekulariseringsprosess. Det vil antake-
ligvis ikke mine muslimske informanter
vare enige 1, hvis sekularisering betyr at reli-
gionen mister relevans og reduseres til kun
en privat interesse. Informantene er opptatt
av at skillet mellom religion og kultur er
uttrykk for en religigis bevissthet. De oppfat-
ter at et slikt skille vil utkrystallisere det som
er viktig 4 ta vare p. En slik bevissthet er en
forutsetning for 4 avgjure om verdier og rol-
ler de mgter i det norske samfunnet kan kom-
bineres med dem de har fra fgr. Resultatet er
en avklaring av hvordan leve og mene som
muslimsk ungdom i en norsk kultur.

Noter:

I «Roller og verdier hos muslimsk ungdom i
Oslo. En lvalitativ undersgkelse av hvordan
muslimsk ungdom [ Oslo forholder seg til rol-
ler og verdier i en plural kontekst» Hovedfags-
oppgave 1 kristendomskunnskap ved Det Teo-
logiske Menighetsfakultetet, 1999,

2 Jeg intervjuet bade gutter og jenter. Kategorien
«muslimsk ungdom» er ikke er enhetlig. Det er
en religigs term, og mange av de ungdommene
jeg intervjuet brukte etniske og religiose ter-
mer om hverandre ndr de skulle beskrive/
«plassere» seg selv. Jeg bruker likevel termen
«muslimsk ungdom» fordi tilknytningen til
religionen islam var en fellesnevner pé tross av
kulturelle og individuelle forskjeller. I oppga-
ven intervjuet jeg ogsd ungdommer som ikke
var muslimer, og som hadde Norge som sin
primare kulturelle bakgrunn. Disse kaller jeg
for norske. Jeg mener det er mulig 4 kalle seg
bade norsk og muslimsk samtidig, og mange
av mine muslimske informanter sier at de ofte
fgler seg norske. Jeg bruker altsd ikke begrep-
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sparet som ngdvendigvis noe motsetningsfylt,
men hovedfagsoppgaven handler i stor grad
om hva som legges nettopp i disse begrepene.
Are har ogsa et religigst aspekt, og er et posi-
tivt ladet ord for informantene, Slik lorstatt
handler @re om 4 gjgre det som er rett, og det
som er rett er beskrevet i Koranen, og Koranen
blir forstitt som noe entydig positivt.

De muslimske informantene gnsket ikke 4
knytte mresbegrepet til vold, gjenger og drap.
Flere mener at de som lar @re fa slike negative
konsekvenser er «avvikere i samfunnets, Det er
fordi de er avvikere i samfunnet at de handler
slik, ikle fordi de vil leve som gode muslimer.
De norske informantene vektla i stégrre grad
enn de muslimske informantene at norsk sprik
og hvit hudfarge var viktig for d kunne se pi
seg selv som norsk.

Noen informanter fortalte blant annet om hvor
ukomfortable mange muslimske jenter falte
seg da det var seksualundervisning.

Se avnitt over. A veere for norsk og a gj@re nor-
ske ting handler om det samme.

Min undersgkelse kan ikke bekrefte eller
avkrefte dette empirisk
Et helt konkret eksempel pa dette beskriver en
ay de muslimske jentene. Nar hun gir hjem
alene om kvelden fra kveldsundervisning i en
av Oslos hovedgater, blir hun ofte stoppet av
gutter/menn med samme etniske tilhgrighet
som henne, og hun mé gjgre for rede hvorfor
hun gir alene. Dette provoserer henne veldig.
En informant uttrykker det pi denne méten
«Jeg synes at de norske (gir) rettigheter til jen-
tene, liksom. De lar jentene bestemime selv.»
En jente uttrykker det slik: «..familien min dis-
kuterer veldig mye, det tror jeg kommer av her
(Norge). Du har rett til d tenke. Veldig ofte i u-
land, hvert full Asia og sdnn, sd er det sénn at
voksne skal absolutt hgres pd. Barna skal hgre
pd de volsne uansett. »

Hildegunn Valen, hagskolelektor,
hogskolen i Volda, adresse
hildegunn.valen@hivolda.no

Notto R. Thelle:

Buddhisme og vold

Det er lett 4 falle i den ene eller den andre
groften ndr en skal skrive om buddhisme og
vold, s jeg skal forsgke & holde meg pa den
gyldne middelveien.

Det vanligste er vel 4 idealisere buddhis-
men som en tolerant og ikkevoldelig reli-
gion, kanskje den eneste verdensreligion
som har rent rulleblad nir det gjelder krig,
vold og aggressive holdninger. Den illusjo-
nen brister 1 det gyeblikk man n®rmer seg
og far bedre kjennskap til buddhistisk histo-
rie.

Den andre ytterligheten er 4 lete frem sd
mye som mulig av dokumentert vold og krig
og undertrykkelse. Det er noe av tendensen i
Torkel Brekkes bok Religion og vold
(Humanist Forlag 1999). Hans bidrag til for-
stdelse av buddhisme og vold bestdr i 4 gi
glimt av voldelige tradisjoner, med vekt pd
buddhismen i Tndia og Sergst-Asia, og til
dels Kina. Det er greitt nok med dokumenta-
sjon, men en bok om religion og vold som
ensidig konsentrerer seg om volden, kan lett
innskrenke perspektivet.

Jeg vil derfor i det falgende farst gi en
knapp skisse av ikkevoldelige tendenser i
buddhismen, veldokumenterte idealer som
gir grunn til & beskrive buddhismen som en
stort sett ikkevoldelig religion. Dette er sé
velkjent og allment akseptert at jeg uten a
falle 1 den andre greften kan bruke det meste
av plassen til 4 dokumentere og kommentere
hvordan buddhismen igjen og igjen har blitt
direkte involvert i eller har gitt legitimitet til
krig og voldelige aksjoner. For de fleste er
dette en ukjent side av buddhismen.

Buddhismen og ikkevold
Ahimsa, ikkevold eller ikke-beskadigelse, er
et viktig prinsipp for indiske religioner, og

spesielt for buddhister og jainister. Ikke-
voldsidealet kommer til uttrykk 1 det ferste
av buddhismens fem regler — at man skal
avsta fra 4 ta liv — og dukker opp som selve
grunnbegrepet i en rekke andre etiske bud og
veiledninger. Og motivet dukker opp i en
rekke klassiske fortellinger.

De fleste lerere kjenner nd beretningen
om Buddhas mgte med Angulimala, mas-
semorderen som i mgte med mesteren ble
forvandlet til den fredsele Ahimsaka (Den
ikkevoldelige). Flere sutraer beretter om
Buddhas reaksjon da hans eget land ble
angrepet. Kongen av nabolandet Koshala
hadde sendt en har for & erobre shakyaenes
rike, som ogsi var Buddhas hjemland.
Buddha forhindret dette ved & sette seg
under et vissent tre der haren rykket frem,
vel vitende om at indisk tradisjon krevde at
en invasjonshzer métte oppgi angrep om en
hellig mann kom i veien. Da han ble spurt
hvorfor han satt under et dgdt tre i stedet for
4 spke skygge under en trekrone, svarte
Buddha rolig: «Shakyaklanen er som dette
dede treet.» Kongen mitte bgye seg for tra-
disjonen, og vendte forarget hjem. Da han
senere gikk til angrep igjen, satt Buddha der
fremdeles. Det samme skjedde en tredje
gang. Men da det fjerde angrepet kom,
avstod Buddha fra & gripe inn. Hele shakya-
klanen ble slaktet ned og hovedstaden Kapila-
vastu ble gdelagt. Han innsa at karmas kon-
sekvenser ikke kunne bli overvunnet av
mennesker, og at krigen kom fordi shakya-
ene hadde fornermet Koshala. I fortsetielsen
berettes det at folket i Koshala senere mitte
bare konsekvensene av sitt karma. Folket
druknet i en forferdelig storm, slottet ble
rammet av lyn og brant ned til grunnen, og
kongen selv havnet i det dypeste helvete.




Beretningen viser at den gamle indiske
buddhismen avviste krig. Men ikkevolds-
prinsippet baserte seg pa en religigs forstd-
else av karma og karmas konsekvenser, og
var ikke f@rst og fremst uttrykk for humanis-
tiske idealer om menneskelivets ukrenkelig-
het.

Det mest kjente uttrykket for ikkevold i
buddhistisk historie finner vi i beretningene
om kong Ashoka (3. arh. f. Kr.) som overtok
og utvidet et av de stgrste dynastiene i Indias
historie, Maurya-dynastiet. Riket omfattet
hele Nord-India fra Bengal i gist til det navee-
rende Afganistan i vest. Nir Ashoka er blitt
stdende som en av de mest szrpregede her-
skerne i indisk historie, var det ikke fgrst og
fremst pa grunn av hans erobringer, men
fordi han ble grepet av buddhistiske ideer,
gav avkall pa 4 bruke krig og vold for 4 ero-
bre nye omréder, og forsgkte & etablere et
fredsrike preget av toleranse og ikkevolde-
lige prinsipper.

Pi sandsteinssgyler og klippevegger lot
Ashoka hogge inn edikter og beretninger om
sine store gjerninger. Styret skulle basere
seg pé ikkevold, og fremme métehold, venn-
lighet, toleranse og fromhet. Han hadde
registrert at hundretusener var séret eller
drept i krigene og trakk konsekvensen:

Om bare en hundredel eller tusendel var blitt
siret, drept eller deportert den gang Kalinga
ble erobret, ville det i dag ha bekymret
Gudenes yndling (Ashoka) dypt....

Denne dharma-innskrift er hugget inn for
at mine sgnner og sgnnesgnner ikke skal tro
at det er noen ny seier 4 vinne. I den erobring
de gir seg ut pd, skal de foretrekke tilgivelse
og mildhet. Métte de bare tro pa én seier —
dharmas (lzrens) seier. Den gjelder for denne
verden og den kommende. Og métte alle
deres gleder vere gleden over et rett liv, for
den gjelder for denne verden og den kom-
mende.

Som vi skal se senere i artikkelen, er det
mange eksempler pa buddhistiske fyrster og
ledere som fulgte helt andre prinsipper enn

Ashoka. Men i hovedsak har buddhismen
ekspandert ved fredelige midler. Grunnprin-
sippet for munker og nonner — som til
syvende og sist er kjernen i det buddhistiske
fellesskapet, ogsa i mahayana — er & avholde
seg fra verdslig virksomhet og politisk makt.
Noen vil derfor snarere vende kritikken mot
buddhismens passivitet og manglende enga-
sjement i forhold til samfunnet. Man har
b@yd seg under makthavere, tatt imot deres
beskyttelse, eller holdt ut motstand og for-
filgelse. Idealene om ikkevold har kanskje
mildnet samfunnet, men i liten grad formet
etisk refleksjon og politisk handling.

Det er pifallende at Kina, Korea og Japan
1 liten grad har utviklet noen buddhistisk
etikk. Det er konfusianske idealer og normer
som har preget etikk og samfunnstenkning.
Péfallende er det ogsd at konfusianismen,
med sin opptatthet av menneskets oppgaver
i samfunnet, igjen og igjen har angrepet
buddhismen for dens passivitet og gitt ideo-
logisk grunnlag for brutale forfalgelser av
buddhismen. I hovedsak kan man derfor si at
nér det gjelder vold, har buddhismen — iall-
fall i @st-Asia — mer erfaring med 4 vere
gjenstand for vold enn selv & bruke vold.

I nyere tid finnes det en rekke eksempler
p4 buddhistisk ikkevoldsideologi. Mest
kjent er vel fredsprisvinneren Dalai Lamas
kombinasjon av ikkevoldelig kamp for tibe-
tansk selvstendighet og forsoningspolitikk
overfor Kina. Det var kanskje Vietmamkri-
gen pd 1960- og 1970-tallet som fyrste gang
bragte det buddhistiske fredsengasjement ut
1 offentlighetens lys. En rekke munker del-
tok i hjelpearbeid for krigsofre og oppfordret
soldater pd begge sider til 4 legge ned véap-
nene. Fredsaktiviteten gikk sammen med en
sterk nasjonalisme, en kombinasjon som ble
sett pd med stor mistanke fra de krigfgrende
partene. Den mest dramatiske protesten
skjedde da en munk i 1963 helte bensin over
seg og lot seg brenne levende. Denne blan-
dingen av buddhistisk pasifisme og nasjona-
lisme er beskrevet i boken Lotusen i ildhavet
(1967). Forfatteren, Thich Nhat Hanh, som

har spilt en sentral rolle i det buddhistiske
fredsarbeidet, deltok i den buddhistiske
delegasjon til fredsforhandlingene i Paris, og
har ogsd vert en drivende kraft 1 utfor-
mingen av en dpen og moderne zenbud-
dhisme i Vesten. 1 Kambodsja markerte
patriarken Maha Goshananda seg med sine
forsgk pa & fa i stand forhandlinger mellom
de stridende partene. Hans fredsmarsjer
giennom hele landet samlet folk fra alle
samfunnslag med budskapet om at «hat bare
kan overvinnes gjennom  kjerlighet».
«Hvert skritt er meditasjon,» hevdet Ghos-
ananda. «Hvert skritt er en bgnn. Hvert skritt
er med pé 4 bygge bro.» Han har ogsd vert
aktiv pa det internasjonale plan, og har blant
annet arbeidet for 4 skape dialog mellom
singalesere og tamiler pd Sri Lanka. Han
fikk Torolf Raftos Minnepris for mennes-
kets rettigheter i 1992 og har vert nominert
til Nobels fredspris.

Vold i buddhismen
Med alle sine idealer om ikkevold er det

likevel gode grunner til & gd buddhismen
etter 1 spmmene og observere at den ikke
bare er fredelig og tolerant.

I boken Religion og vold beskriver Torkel
Brekke ulike sider av buddhistisk vold i
India, Sri Lanka og Sydgst-Asia. Jeg vil der-
for konsentrere meg om Det fjerne Psten, og
bare oppsummere noen hovedpunkter i
Brekkes skisse.

Verdensherskere

Det er et viktig anliggende for Brekke a vise
at buddhistisk tankegods faktisk har gitt et
ideologisk fundament for kriger og ero-
bringer. Han er serlig opptatt av ideen om
den perfekte buddhistiske verdensherskeren.
Barndomsberetningene om Buddha beskri-
ver hvordan han som nyf@dt prins Siddhar-
tha fikk spadommen at han enten ville bli en
oppviéknet vismann eller en verdenshersker.
Det endte med at han gav avkall pa konge-
makten og ble en dndelig «verdensherskers.
Men i buddhistisk tradisjon ble det senere
utviklet idealer om den fullkomne hersker,
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en kongeideologi der evnen til & erobre hele
verden var avgjgrende. Dette har ifglge
Brekke preget buddhismen i Sydgst-Asia,
bade pa Java, Sumatra og Bali, og senere
ogsd i de omridene vi na kjenner som Viet-
nam, Kambodsja, Laos, Burma, Thailand og
Sri Lanka. De buddhistiske ideene om ver-
densherskeren som skaper orden i verden
ved 4 gjgre seg til maktsentrum, ble pa
denne méaten en religigs overbygning for
krigfgring og imperialistisk ekspansjon (s.
21-24). Brekke henviser ogsa til messianske
ideer, ikke minst knyttet til fremtidens
Buddha Maitreiya (Metteyya), som sammen
med idealene om verdensherskeren har
inspirert til voldelige bevegelser i buddhis-
men (53-56).

Nasjonalisme

Brekke vier szrlig oppmerksombet til Sri
Lanka og moderne buddhistisk nasjona-
lisme, som oppstod 1 store deler av Asia som
reaksjon pa vestlig kolonialisme. For Sri
Lankas vedkommende var den nasjonale fri-
gjgringen et tveegget sverd, fordi det nasjo-
nale sa ensidig ble knyttet til etnisk og reli-
gigs identitet, representert ved singalesere
og buddhismen, i motsetning til tamiler og
hinduismen. Den moderne singalesiske
identiteten er sterkt knyttet til gamle krgni-
ker der buddhismen og munkesamfunnet er
det barende element i historien, mens tami-
lene er den konstante trussel som inntreng-
ere og pdeleggere av buddhistisk kultur, Det
buddhistiske munkesamfunnet har bidradd
til & styrke mistilliten og hatet til tamilene
som truende inntrengere, og nettopp denne
religigse nasjonalismen har vert et av hin-
drene mot en fredelig lgsning av den etniske
og religigse konflikten pa gya (112-119).

(Ostasiatisk politisk lojalitet
Jeg vil utfylle det bildet Brekke tegner ved &
g nzrmere inn pd Pst-Asia, med hovedvekt
pa japansk buddhisme.

Hovedtendensen 1 gstasiatisk buddhisme
er, som allerede antydet, passivitet i forhold

til samfunnet og det politiske liv. Det betyr
at buddhismen i stor utstrekning har tilpasset
seg de skiftende regimer, stilt seg til disposi-
sjon for gvrigheten nér det var gnsket, og
holdt ut kritikk og forfglgelsen nar det var
ngdvendig. Det finnes nok beretninger om
enkelte munker og mestere som ignorerte
keisere og generaler, men i virkeligheten
kunne ikke buddhismen overleve uten myn-
dighetenes beskyttelse og kontroll. I fredsti-
der kunne ordensfellesskapet slippe skatter
og krigstjeneste, men matte til gjengjeld
anerkjenne sekulzre myndigheters absolutte
autoritet, og akseptere at Buddhas lov var
identisk med keiserens lov. Buddhismens
store blomstringstid i Kina under Tangdy-
nastiet (618-906) var muliggjort av keiserlig
beskyttelse. Men denne gunst ble avlgst av
brutale forfglgelser under keiser Wu-tsung i
843, da 40.000 templer ble stengt, 260.000
munker og nonner tvunget tilbake til det
sekulere liv, og enorme gods og eiendom-
mer ble konfiskert. Buddhismen ble igjen
akseptert, men nidde aldri den posisjon den
hadde hatt, og métte enda sterkere markere
at Buddhas lov var ett med den keiserlige.
Det var tilsvarende grunnheldninger som
preget den buddhismen som kom til Japan
fra Kina og Korea fra 500-tallet av. Budd-
hismen fikk sin plass i den f@rste grunnlo-
ven, en nasjonal religion som var tilpasset et
hierarkisk konfusiansk samfunn, med tem-
pler og klostre og buddhistiske riter som
skulle gi magisk beskyttelse for nasjonen.

Militant buddhisme

Noen grener av buddhismen fikk etter hvert
sa stor politisk og gkonomisk innflytelse at
de etablerte seg som selvstendige maktsen-
tra, som for eksempel tendai-buddhismen
med sitt store klosteranlegg pd Hiei-fjellet
nordvest for Kyoto, som ble etablert litt fgr
ar 800. Keisere og adelige trakk seg ofte til-
hake som munker pd dette fjellet, og for-
spkte 4 infiltrere det politiske liv derfra.
Munkene der hadde sine egne soldater, og
det hendte ikke sjelden av de herjet og

brente 1 Kyoto. Tilsvarende religigse og
militzere maktsentra utviklet seg ogsd i andre
grener av buddhismen, ikke minst 1 Det rene
lands buddhisme. Dette er ogsa noe av bak-
grunnen for at de generalene som etter hun-
dre ars borgerkrig begynte & samle Japan pé
slutten av 1500-tallet, ogsé méatte overvinne
buddhistisk motstand. De raserte de 3000
templene pa Hieifjellet og gikk ogsa til mili-
teert angrep for 4 knuse de andre buddhis-
tiske maktsentrene.

En noe annen militant tradisjon er knyttet
til zen, som kom fra Kina og etablerte seg
som selvstendige skoler i Japan pa 1200-tal-
let. Ikke minst rinzai-zen tilirakk seg store
grupper fra krigerkasten, samuraiene, en
gruppe som ofte levde med dgden som
mulighet. Konfusianismen gav dem deres
idealer om lojalitet, hierarkisk orden og
underkastelse. Zen gav dem en meditativ
praksis og en filosofi om liv og dgd som gav
dem styrke. Krigskunst eller bushido er i stor
grad preget av zentradisjonen.

Undertrykkelse av ikke-buddhister
Buddhismens underkastelse under myndig-
hetene kom dramatisk til uttrykk pa 1600-
tallet da japanske myndigheter bestemte seg
for & forby kristendommen, landsforvise
utenlandske patere og tvinge kristne til & for-
nekte sin tro. Det ble skapt en totalitert
regime der alle borgere matte registrere seg
og bevise at de ikke hadde noe med kristen-
dommen 4 gjgre. Landets buddhistprester
fikk oppgaven med folkeregister. Hvert r
métte alle innbyggere mgte frem i det lokale
buddhisttempel, der de matte trikke pé et
krusifiks eller andre hellige bilder for 4
demonstrere at de ikke var kristne. De som
nektet, ble overlatt til fengsel og tortur, som
endte med dgden om de ikke vraket sin tro.!
Buddhistenes rolle i denne sammenhen-
gen var ikke bare en pitvunget oppgave de
motvillig aksepterte, men gikk i mange til-
felle sammen med en aggressiv propaganda
mot kristendommen som en ond religion.
Blant annet skrev fremtredende buddhister

hatefulle pamfletter som advarte folket mot
denne farlige og gdeleggende religionen.

Den aggressive anti-kristne polemikken
ble tatt opp igjen da Japan pdny apnet seg for
kontakt med utenverdenen midt pd 1800-tal-
let. Da var buddhismen selv i en dramatisk
krise og var gjenstand for brutale anti-budd-
histiske bevegelser som nesten utraderte den
i visse provinser. Desto mer fryktet man
konkurransen fra kristendommen som ble
betraktet som den dndelige ryggrad i de vest-
lige stormaktene som nd truet den nasjonale
sikkerhet. Buddhistene engasjerte seg i kam-
pen mot kristendommen. De utgav de gamle
anti-kristne skriftene pd ny, men laget ogsd
nye oppdaterte versjoner av hatpropaganda.
S& sent som pa 1890-tallet, da Japan var inne
i en bplge av anti-vestlig nasjonalisme,
engasjerte ledende buddhister seg i til dels
voldelig anti-kristen propaganda. Ikke minst
i provinser der buddhismen hadde makt, var
aggresjonen sterk. Kristne familier ble iso-
lert og boikottet, mgtevirksomhet ble syste-
matisk forstyrret, mobber og urostiftere ble
oppfordret til & angripe mgter, og i flere til-
feller ble Kirker og mgtelokaler brent eller
revet ned. Aggresjonen ble stgttet fra sentralt
buddhistisk hold, bare enkelte reformbudd-
hister protesterte: «De kristnes prgvelser har
nddd en ytterlighet, og selv for en tilfeldig
observatgr er det et ynkverdig skue,» kom-
menterte en liberal buddhist.

Hadde det vert spontane utbrudd av
aggresjon mot en religips rival, kunne man
kanskje forstd reaksjonene. 1 virkeligheten
var mange av kampanjene satt i gang eller
stgttet av sentrale ledere innen ulike grener
av buddhismen. For dem var buddhismen
ikke bare en viktig kulturbzrer, men selve
fundamentet for nasjonens identitet. Bud-
dhismen var en nasjonal religion, hevdet de,
den identifiserte seg med keiseren og folket.
Kristendommen, derimot, var en trussel mot
nasjonen fordi den stod for en universell
lere som gikk pd tvers av landegrenser. En
av de mest slagkraftige gruppene var «Stor-
koalisasjonen for 4 @re keiseren og tilbe
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Japanske buddhistmun-
ker i sjokk over anti-
buddhistisk opplep der
sutraer blir brent.
(1860-tallet)
(Avistegning — refere-
rende innstilling )

Japanske kristne besei-
res av demonstranter
med slagordet «cer kei-
seren og tilbe Buddha»
(1880-tallet).
(Nasjonalistisk/budd-
histisk innlegg)
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Japanske buddhistmunker angriper en kris-
ten taler (1880-tallet).

(Filosofisk utenfra-betrakining av krangel
mellom partene)

Buddhistisk karikatur av munken som for-

sgker d knuse kristendommen.

(Intern buddhistisk kritikk fra 1880-tallet)

Buddha». Den agiterte for en buddhistisk
patriotisme som skulle holde kristendom-
men utenfor politiske liv. Det var faktisk
japanske kristne som matte minne buddhis-
tene om at ogsé buddhismen stod for et uni-
verselt budskap.

Buddhisme og nasjonal ekspansjon

Denne identifikasjonen mellom buddhisme
og patriotisme pa slutten av 1800-tallet ble
viderefgrt pa 1900-tallet. Nér forholdet til
kristendommen ganske snart forandret seg
til samarbeid og dialog, var det ikke minst
fordi japanske kristne etter hvert maktet &
vise at ogsd de var patriotiske. Denne ten-
dens til underkastelse under politiske makt-
havere gjorde at det buddhistiske establish-
ment ikke innsa faren ved japansk nasjona-
lisme og militer ekspansjon i fgrste halvdel
av 1900-tallet, og det var bare enkelte radi-
kale buddhister som i det hele tatt tenkte pa
a gjgre motstand.

Nettopp denne identifikasjonen av nasjo-
nalisme og buddhisme har i de senere arene
furt til en ganske smertefull debatt. En rekke
bgker har ayslgrt hvordan ledende buddhis-
ter stgttet Japans militeere ekspansjon. I Zen
at War viser den amerikanske zenmunken
Brian Victoria hvordan ledende zenmestere
identifiserte buddhismen med den imperia-
listiske drgmmen om & gjgre hele @st-Asia
til «The Greater BEast Asia Co-prosperity
Sphere».? Yasutani Roshi, en av de mest
kjente japanske zen-mestrene som ogsé har
en rekke fremtredende amerikanske disipler,
skrev i 1943 en bok der glgdende nasjona-
lisme, keiserdyrkelse og antisemittisme ble
vevet sammen med hans undervisning om
zen. Den som virkelig forstdr mahayana,
skulle ogsa skjgnne at det kan vere ngdven-
dig 4 ta liv, & dgmme onde mennesker til
dgden, eller for en nasjon a ta del 1 en total
krig, skrev Yasutani:

Det vil selvsagt si at man skulle drepe, drepe
sd mange som mulig. En skulle kjempe hardt
og drepe alle i den fiendtlige heeren. Det vil si

2

at for & utfgre (buddhistisk) medfglelse og
toreldrekjeerlighet fullkomment, mid man
stitte det gode og straffe det onde.... Om
man ikke dreper en ond mann som burde dre-
pes, eller gdelegge en fiendeher som burde
pdelegges, forrdder man medfplelse og forel-
drekjeerlighet, og bryter budet som forbyr en
ataliv.

Yasutani har senere, ikke minst overfor vest-
lige buddhister, markert buddhismen som en
ikkevoldelig religion. Men hans tidligere
engasjement er fortiet, og han har aldri tatt et
oppgjgr med dette. Victoria er blitt kritisert
for sin ensidighet og fordi han ikke gir stgrre
plass for den historiske konteksten Yasutani
og andre buddhistiske ledere var i, men han
har utvilsomt avslgrt hvor faren i den budd-
histiske tendens til 4 identifisere seg med
skiftende regimer og nasjonalistiske tren-
der.3 Qg Victoria star ikke alene, slik en kan
se av bgker som Rude Awakenings: Zen, the
Kyoto School, & the Question of Nationa-
lism* og Pruning the Bodhi Tree: The Storm
over Critical Buddhism?.

Noter:

I Den f@lgende skissen er grundig dokumentert
1 min bok Buddhism and Christianity in
Japan: From Conflict to Dialogue, Honolulu:
University of Hawai’i Press 1987,

2 Tokyo: Weatherhill 1967.

3 Enrekke ulike aspekter av denne diskusjonen
finner man i det amerikanske buddhistiske
tidsskriftet Tricycle, Fall 1999,

4 Red. James W. Heisig & John C. Maraldo,
Honolulu: University of Hawai’i Press 1994,

5 Red. Jamie Hubbard & Paul L. Swanson,
Honolulu: University of Hawai’i Press 1997,

Notto Thelle, professor ved
seksjon for systematisk teologi,
Universitetet i Oslo. Adresse:
n.r.thelle@teologi.uio.no
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Knut A. Jacobsen:

Hinduismen og vold

Vold er handlinger som skader eller gdeleg-
ger det handlingene anvendes pa. Slike volde-
lige handlinger som utfgres bevisst for 4
skade eller drepe andre oppfattes ofte som
paradigmatiske uttrykk for det onde. Vold
kan rette seg mot mennesker eller dyr og hva
som regnes som vold varierer mellom kultu-
rene. I Sgr-Asia vil en del personer se slakting
av dyr som voldsutgvelse, mens i Norge vil
mange se det som matproduksjon. Men det
folk oppfatter som voldelige handlinger opp-
fatter de ogsa som per definisjon gale. Like-
vel kan mange mennesker ta vold i forsvar
som et ngdvendig onde. Alle samfunn ram-
mes av vold. For de fleste mennesker i verden
er imidlertid fraveer av vold et ideal. Dette er
tilfelle ogsa for de fleste mennesker som kan
identifiseres med en eller annen form for hin-
duisme.

Tradisjoner for ikkebeskadigelse (ahimsa)
Sar-Asiatiske religioner slik som buddhis-
men, jainismen og hinduismen har et visst
renommé for gjennom arhundrene 4 ha frem-
met idealer som selvkontroll og toleranse som
reduserer bruken av vold, og for 4 ha dyrket et
ideal om & unngd vold kalt ahimsa, ikkebe-
skadigelse. Hinduismen rommer en stor
mengde religigse tradisjoner og religigse
uttrykksformer og mange av disse har sterke
ikke-voldelige tradisjoner.

Fred er en sentral verdi i hinduismen. Hin-
duismens benner ender derfor ofte med
ordene shanti, shanti, shanti, som betyr «fred,
fred, fred.» Middelet til fred er praktisering av
ahimsa, ikkebeskadigelse. Tkkebeskadigelse
er derfor et av idealene som settes aller hgyest
i hinduismen. Ikkebeskadigelse er den hgy-
este dharma eller det som skal vare mil for
all atferd, ifglge Mahabharata. T mange tek-
ster oppsummeres dharma pé fglgende mate:

«Man skal ikke gj@gre mot andre noe som ville
vaert ubehagelig mot en selv. Dette i korthet er
dharma.» I Yogasutra settes fem etiske regler
eller idealer opp som fundament for den som
skal pabegynne yogaenes frelsesvei: ikke
skade andre (ahimsa), ikke lyve, ikke stjele,
ha kontroll over seksuvaldriften og ikke vere
gridig (Yogasutra 2.30). Tkkebeskadigelse er
sd sentralt at de fire siste idealene er under-
ordnet det fgrste. Hvis det a si sannheten vil
fare til at noen skades, blir pibudet om & si
sannheten satt til side av pabudet om ikke-
beskadigelse. Sannheten skal ikke fortelles
for enhver pris, mens pabudet om ikkebeska-
digelse er absolutt i denne yogatradisjonen.

Hinduismen har askettradisjoner som skyr
enhver form for vold. Mange av hinduismens
asketer praktiserer strikt ikkebeskadigelse.
Slik praktisering av ikkebeskadigelse wvil,
ifglge hinduismens yogatekster, ogsi péavirke
yogiens omgivelser. All vold i miljget rundt
yogien opphgarer, sier Yogasutra. Til og med
matkjeden oppheves: I yogiens narhet slutter
dyr & vere mat for hverandre. Yogienes
omgivelser er ofte fredelige naturperler.
Ifglge forestillingen om livets fire stadier
(ashrama) bgr mange av de eldre bli asketer,
En del blir det ogsa. Slike asketer setter sitt
preg pd mange ay hinduismens pilegrimste-
der der de tilreisende blir minnet om dette
idealet. Askese angir derfor ikke bare en liten
gruppe, men fremstar som et potensielt ideal
for alle.

Hinduismens ikkebeskadigelsestradisjoner
inkluderer ogsd dyr og derfor er mange hin-
duer vegetarianere. Mange hinduer har et
sarlig naert forhold til kua. Det gjgr at hinduer
ikke slakter kuene systematisk for kjgtt slik
som i andre deler av verden. Kuas gavmildhet
og fredelighet har gitt den en hellig og beskyt-
tet status.
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Gandhi reformulerte mange av hinduis-
mens ikke-beskadigelsestradisjoner da han
formulerte sin ikkevoldslere. Hans politiske
bruk av ikke-beskadigelse var ny, men ikke
forestillingen om at den som praktiserer ikke-
beskadigelse er moralsk overlegen den som
velger voldelige midler (Jacobsen 2003a).

Mens ikkebeskadigelse i yogatradisjoner
sees pa som en absolutt verdi, dvs. som den
hgyeste dharma, har andre deler av hinduis-
men tradisjoner der ahimsa sees pa som et av
flere idealer som definerer god atferd, men
ikke som en absolutt verdi. Forfatteren av
Manusmriti, Manus lovbok, definerer dharma
slik:  «Talmodighet, tilgivelse, selvbeher-
skelse, ikke stjele, renhet, sansekontroll, vis-
dom, lzerdhet, sannhet og ro, dette er dharmas
ti kjennetegn» (6.92). Verdier som nevnes her
slik som tilgivelse, selvbeherskelse, tdlmo-
dighet og ro, fremmer fred og ikkebeskadi-
gelse. Likeledes i Bhagavadagita 16.1-3 nev-
nes en rekke egenskaper som kjennetegner
gode mennesker, dvs. de mennesker som er
pa vei til & virkeliggjgre menneskets hgyeste
mél, frelse eller moksha. Her nevnes ogsi
ikkebeskadigelse eksplisitt:  «fryktlgshet,
indre renhet, fasthet i erkjennelsesdisiplin,

gavmildhet, selvkontroll, tilbedelse, stude-
ring, askese, rettskaffenhet, ikkebeskadigelse
(ahimsa), sannhet, 4 veere uten sinne,  kunne
oppgi, ro, ikke sladre, medlidenhet med alle
skapninger, ikke vere gradig, mildhet,
beskjedenhet, ikke vare usikker, verdighet,
talmodighet, fasthet, og 4 viere uten ondskap
og overmot.» Nar dharma defineres ved &
nevne en rekke allmenne verdier og velsette
egenskaper, er det regler og verdier som er
h@yt verdsatt og som har generell gyldighet,
kalt sadharana dharma, som prises (Jacobsen
og Thelle, 1999). Ikkebeskadigelse (ahimsa)
og selvbeherskelse er ikke bare sentrale ver-
dier for asketer og yogier, men er helt sentrale
verdier med generell gyldighet i hinduismen.
Men for hinduismen har ikke ngdvendigvis
sadharana dharma absolutt verdi. Vold er
derfor i noen tilfeller tillatt.

Rettferdiggioring av vold i hinduismen

Alle samfunn aksepterer en viss grad av legi-
tim vold. Men siden vold som sidan er et
onde, og ikkebeskadigelse en sentral verdi, ma
volden rettferdiggjgres. I de former for hindu-
isme der ikkebeskadigelse er viktig, vil vold
sjelden vere religipst sanksjonert, men det
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forekommer. Som alle religioner har ogsa hin-

duismen mater 4 rettferdiggjpre vold, Hinduis-

men er ikke en pasifistisk religion. Ulike stra-

tegier har blitt fulgt. De viktigste av disse er

1) A definere vold som egentlig ikkebeska-
digelse

2) A se voldsutgvelse som samfunnsplikten
til en klasse (varna)

3) A se volden som en kamp pa dharmas,
eller det rettes, side, mot adharma, det
urette

Disse strategiene stir ikke i motsetning til
hverandre, men kan brukes samtidig.

Den fgrste mate & rettferdiggjgre vold pa i
hinduismen er altsd a definere vold som
egentlig ikkebeskadigelse. Siden ikkebeska-
digelse er en slik fundamental verdi, kan noen
ganger vold matte defineres som egentlig
ikkebeskadigelse for & veere legitim i religigs
forstand. Denne strategien bestir i 4 utfordre
definisjonen av vold og ikkebeskadigelse.

Strategien om & definere vold som egentlig
ikkebeskadigelse kan spores tilbake til for-
svaret av dyreofferet. Ideen om ikkebeskadi-
gelse som fikk gjennomslag i India fra rundt
500 f.v.t. utdfordret dyreofferet. Dyreofferet
ble kritisert av shramanagruppene slik som
jainismen og buddhismen for & veere en form
for vold. Normen om ikkebeskadigelse utfor-
dret brahminprestenes status i samfunnshie-
rarkiet. Tkkebeskadigelse ble sett pd som
uttrykk for renhet og samfunnshierarkiet ble
legitimert pid grunnlag av forestillinger om
renhet og urenhet. Brahminprestene hadde
ansvaret for offeret og ville derfor matte bli
sett pd som urene siden de drepte dyr, en uren
handling. Manus lovbok forsvarer presteklas-
sens status ved 4 si at den som dreper dyr,
pafgrer seg selv moralsk urenhet, men & drepe
dyr i offeret slik det er pdbudt av Veda-tek-
stene, er egentlig ikkebeskadigelse (ahimsa).
Normen om ikkebeskadigelse ble akseptert,
men den ble begrenset til vold som ikke var

pabudt av Veda. A drepe dyr ble sett pi som
vold og derfor galt, men utfgrelse av dyreof-
feret slik det var foreskrevet i Veda, ble defi-
nert som ikkebeskadigelse. De som fikk dér-
lig karma, var de som nektet 4 spise kjgtt i
dyreofteret, ikke de som deltok i dyreofferet,
hevdet flere tekster (for eksempel Kurma-
purana). Denne strategien var vellykket.
Brahminene sikret sin stilling i samfunnshie-
rarkiet. Dyreofferinstitusjonen har imidlertid
gradvis forsvunnet fra hinduismen. Ikkebe-
skadigelse har her vist seg 4 vaere en overle-
gen verdi.

I teksten Bhagavadgita (200 fv.t. til 200
e.v.t.), som utgjgr noen kapitler av det store
eposet Mahabharata (400 f.v 1. il 400 e.v.t.),
blir det ogsa gjort forsgk pa i definere vold
som ikkebeskadigelse. Her blir samkhya-sys-
temets dualisme mellom kroppen og selvet
tatt 1 bruk. I fplge samkhya er selvet
(purusha) uforanderlig og absolutt forskjel-
lige fra kroppen med sine tanker og fylelser.
Krishna som prgver 4 i Arjuna til & delta i det
kommende slaget, hevder at nir noen dgr
eller blir drept i krig, er det bare kroppen som
dgr, mens det uforanderlige selvet bare skifter
kropp som ndar man skifter klzr. Her blir like-
ledes volden benektet som vold, Egentlig der
ingen, for selvet, menneskets egentlige iden-
titet, kan ikke skades. Det er usarbart og udg-
delig.

Den andre mite 4 rettferdiggjgre vold pé i
hinduismen er & se voldsutgvelse som sam-
funnsplikten til en klasse (varna ). Mens ikke-
beskadigelse er en absolutt norm for mange
av de som driver med yoga, og det er en gene-
rell god ting for alle (sadharana dharma), er
ikke vold forbudt i hinduismen. Nar det i hin-
duismen er en konflikt mellom generelle
regler (sadharana dharma) og plikter og ret-
tigheter som gjelder for de enkelte klasser
(varnaer) og livsstadier (ashramaer), ens
sikalte svadharma, er det svadharma som
gjelder. Mens asketens svadharma er & ikke
skade noe levende vesen, er krigerens sved-
harma 4 kjempe i krig nar han pélegges denne
plikten. Folk som tilhgrer krigerklassen

(kshatriya) har heller ikke tradisjonelt vert
vegetarianere. Begrepet svadharma gir derfor
rom for utgvelse av vold.

Det mest kjente eksempel pd slik legitime-
ring av krigerens klasseplikt finnes i teksten
Mahabharata. Mahabharata handler om
hvordan en konflikt mellom to bragdregrupper
(Pandavaene og Kauravaene) som er fettere,
bygger seg opp slik at krig til slutt er vunnga-
elig. Deretter skildres slaget i stor detalj og til
slutt vinnernes sorg over gdeleggelsene kri-
gen har fordrsaket, og sgken etter meningen
med det hele. Teksten Bhagavadgita beskri-
ver krigeren Arjunas kvaler foran slaget da
han innsi hvor destruktiv krig er. Svimmel av
tanken mé Arjuna sette seg ned. Krishna gir
deretter Arjuna en leksjon i1 samfunns- og
frelseslere. Krigerklassen (kshatriya) har
som plikt (dharma) om ngdvendig 4 delta i
krig. Som kriger plikter Arjuna a sloss i kri-
gen fordi det er hans klasseplikt. Utgvelse av
ens klasseplikt blir i Bhagavadgira presentert
som en frelsesyei. Soldaten gj@r derfor ikke
noe galt nar han dreper i krigen, tvert i mot,
safremt han ikke gjgr det for egen vinning,
men som en plikt, er det en god handling.
Drap utenfor en slik kontekst er selvfglgelig
galt. Bhagavadgita ble antakelig komponert
for & legitimere krigerens status etter at hin-
duismens statushierarki var blitt kritisert av
forskjellige asketgrupper som alle fremmet
forestillingen om ikkebeskadigelse som en
absolutt verdi (Jacobsen 1995). Bhagavad-
gita ga et forsvar for krigerens status. Krige-
ren blir ikke moralsk uren ved & drepe i krig.
Hvis krigeren gjgr sin plikt, fglger han
dharma, og handlingene hans er derfor gode,
er et av budskapene 1 Bhagavadgita.

Den tredje mate 4 rettferdiggjgre vold pa er
a se volden som en kamp pa dharmas, eller
det rettes side, mot adarme, det urette, En slik
kamp kan fa et kosmisk preg og involverer
ofte gudene. Mange av hinduismens fortel-
linger handler om en slik konflikt, ikke bare
Mahabharata og Ramayana, men en rekke av
fortellingene fra Purana-litteraturen. Kon-
flikten 1 Mahabharata mellom brgdregrup-
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pene Kauravaene og Pandavaene er den mest
velljente fortelling om kamp mellom dharma
og adharma, det rette og det urette. Denne
kampen fir et kosmisk preg blant annet ved at
guden Vishnu er involvert gjennom sin ned-
stigning som Krishna og ved at den knyttes til
hinduismens lere om tidsaldre (yugaer).
Vishnu stiger ned pa jorda nar de onde vinner
frem og de gode er svekket for 4 kjempe for
de gode mot de onde (Bhagavadgita 4.7-8).
Gudenedstigningen Rama er plassert i en lig-
nende kontekst. I Ramayana sloss Rama,
Laksmana, Hanuman og apeharen mot
demonen Ravana som har kidnappet Sita, og
andre onde vesener. lkke bare pa jorda, men
ogsd 1 himmelen utkjempes slike kamper
mellom dharma og adharma. 1 Devi-Mahat-
mya (Hyllest til Gudinnen) beskrives gud-
innen Durgas voldsomme kamp som ender
med at hun dreper sine demoniske motstan-
dere (Jacobsen, 2003b). Volden som beskri-
ves 1 denne teksten, sees ilke p& som moralsk
galt, men som en ngdvendighet for 4 over-
vinne adharmea, det urette som truer til og
med gudenes eksistens, Ved 4 definere den
volden er ment 4 gd utover som representant
for adharma, kan volden legitimeres. At
gudene slik som Rama, Shiva, Gudinnen og
flere andre blant sine mange roller ogsa har
krigerroller, gjgr at de kan bli tatt i bruk av
personer som @gnsker voldelige konfrontasjo-
ner. Hinduismen har til og med hatt tradisjo-
ner med vepnede asketer som har legitimert
sin vold pa denne maten. Vold mellom vish-
nuittiske og shivaittiske asketer var ikke
uvanlig ved de bergmte kumbha mela festiva-
lene tidligere.

Konklusjon

I sosialt liv vil de fleste episoder som har
potensiale til & utvikle seg til & bli voldelige,
ende fredelig. Produksjon av fred foregér
kontinuerlig. Fred kommer ikke av seg selv
og kan aldri taes for gitt. Nar slik fredspro-
duksjon slir feil og vold bryter ut, far det ofte
stor oppmerksomhet i vart mediedominerte
samfunn. Fred fremstdr nermest som ikke-

hendelser, ikkebeskadigelse som en ikke-
nyhet.

Nir religion taes i bruk for a skape vold,
vekker det oppsikt. Etter sammenbruddet av
sovjetgkonomien og den sosialistiske ideo-
logi, har religioner i stgrre grad overtatt rollen
ideologier hadde tidligere 1 det tyvende
Arhundre til a mobilisere til opprér mot det
som oppfattes som overmakt og makimisbruk
eller i konflikter mellom etniske grupper.
Konsumkapitalismens ideologiske tomhet
har dpnet opp for at religioner i stgrre grad er
blitt tatt i bruk for a uttrykke politiske ambi-
sjoner enn tidligere i det tyvende arhundre.

Gandhis ikkevoldslare har gitt Vesten en
noe skjev forstelse av hinduismen og vold.
For ogsa hinduismen kan, som vi har selt,
rettferdiggjgre vold. Hinduer mobiliserte,
ogsa pa religigst grunnlag, for vaepnet kamp
mot det britiske koloniherredgmmet. Denne
siden av historien har ofte kommet i skyggen
av Gandhis ikkevoldelige program. Dette er
naturlig siden hans program hadde en helt
annen skala og egnet seg ogsa til &4 bevare fre-
den i India etter den marerittaktige opplevelse
rundt delingen av India i 1947. Det er vel-
kjent at Gandhi ble drept av en hindu
(1 1948), av et medlem av organisasjonen
Rashtriva Swayamsevak Sangh (RSS), en
hinduistisk antimuslimsk organisasjon som
fremdeles mobiliserer og er en vedvarende
fare for India som sekulzrt demokrati. RSS
har nare forbindelser til Bharatiya Janata
Party (BJP). Dette partiet har regjeringsmakt i
India i dag i en koalisjon med en rekke regio-
nale partier. Militer opprustning er en del av
dette partiets politiske program. Raketter med
mulighet til & beere atomvipen som er blitt
utviklet i India de siste ar, blir oppkalt etter
vediske guder. Bhagavadgita blir trukket
frem for 4 motivere soldater. Religigst moti-
vert vold forekommer ogsd i India i dag som
del av et fenomen kalt «communalism».
«Communalism» betegner voldelige kon-
frontasjoner mellom muslimer og hinduer
som har blusset opp med jevne mellomrom
seerlig i Nord-India, og som som oftest gar ut

over muslimene. Hinduene som rev ned mos-
keen Babri Masjid i Ayodhya i desember
1992, og volden som fulgte 1 kjglevannet av
denne hendelsen, sjokkerte verden. Tragedi-
ene 1 Gujarat de siste ar er bare de siste av en
rekke av voldsepisoder i India der religigse
identiteter gjgr folk til voldsmenn og ofre.
Selv om det er religigse grupperinger som
stir mot hverandre, er det ikke ngdvendigvis
religigse konflikter. Oftere er konfliktene
resultat av politikere som mobiliserer tilheng-
ere pi religigst eller etnisk grunnlag i kamp
for eget parti, makt og taburetter.

Hindunasjonalismen er imidlertid bare en
av mange politiske og religigse utviklinger i
dagens India. Selv om retninger innen den
politiske hinduismen har klart a styrke hindu-
ismens voldsdimensjon, legger andre hinduer
ned mye arbeid for produksjon av fred. Vol-
den i India og hinduismens voldstradisjoner
ma ikke f3 lov til 4 skygge for det arbeid
mange hinduer utfgrer for produksjon av fred
og for hinduismens fredstradisjoner. Mange
vil mene, og mange haper, at hinduismens
fremtid tilhgrer disse tradisjonene.
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Og si...

Det er fremdeles mye vi ikke vet om religigs
makt i Norge, og det kunne vert interessant
for eksempel & gjgre lokale maktstudier,
béde i lokalmenigheter i Den norske kirke og
i frikirkelige sammenhenger. En mulig inn-
fallsvinkel kunne vare 4 studere forekom-
sten av (og styrken til) instrumentell makt
basert pi sanksjoner i forhold til ulike former
for autoritet, altsd maktbruk som oppfattes
som legitim: tradisjonell, karismatisk, insti-
tusjonalisert karismatisk (altsd embetsba-
sert), byriikratisk, ekspertbasert og demokra-

tisk. Kirkesamfunnene er et konglomerat ay
slike ulike autoritetsformer — som noen
ganger kommer i konflikt med hverandre,
kanskje mest dpenlyst nir noen pédberoper
seg personlig karismatisk makt mot institu-
sjonens formelle ledere. Vi md heller ikke
glemme den makt som «sitter i veggene»,
altsi innarbeidde definisjoner, tenkemater,
ordvalg og «ryggmargsreflekser» — selv om
jeg nok samtidig har motforestillinger mot &
kalle enhver sosialisering for maktbruk.

Pal Repstad, professor i religions-
sosiologi, hagskolen i Agder,
adresse: Pal.Repstad@hia.no
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Svein Olaf Thorbjornsen:

En voldelig Gud? — Utfordringer
til kristendommens gudsbilde

Forholdet mellom vold og religion blir jevn-
lig tematisert. De siste ars oppmerksomhet
omkring religigst og politisk motiverte ter-
roraksjoner har pa en swrlig mate bidratt til
dette. I den forbindelse reises ogsa spgrsma-
let om gudsbildet: Er slik vold gudvelbeha-
gelig og en del av gudens plan med verden?
Lar den seg legitimere fordi guden selv er en
voldelig gud?

Liknende spgrsmaél er ogsa reist i forhold
til kristendommen og dens gudsbilde. Tema
som hellig krig, jedeutryddelser, korstog og
misjon har foranlediget og foranlediger det.
Dagens kristendom er imidlertid ikke pa
samme mate anklaget for a viderefgre disse
tradisjoner. For de fleste fremstar kristen-
dommen som nestekjerlighetens religion og
Gud som en niddig Gud. Guds hellighet, i
den grad en regner med en slik side ved Gud,
fremmes ikke av mennesker pa Guds vegne.

Fordi kirke og kristen tro altsd ikke har
opplevd spgrsmélet om en voldelig Gud som
en pitrengende utfordring, har heller ikke
kristen apologetikk (trosforsvar) hatt spgrs-
mélet som et sentraltema. Et unntak finnes i
en norsk kontekst. I sin bok Er kristendom-
men en fare for verdensfreden (Edwien
1986; jf. ogsd Edwien 1958 og Edwien
1978) har religionshistorikeren Andreas
Edwien anklaget de kristne og kristendom-
men for & st for en utpreget krigs- og vold-
steologi. Kristendommen bidrar til 4 skjerpe
motsetningene mellom enkeltmennesker og
mellom nasjoner. Ifplge Edwien er ikke
dette bare knyttet til spesielle historiske og
konkrete omstendigheter. Det springer ut av
de helt sentrale dogmer i kristendommen,
det kristne gudsbildet inkludert. T kretser

som stgtter Edwien, har en etterlyst et svar
pa disse utfordringer.

En eventuell drgfting av spgrsmélet om
det kristne gudshildets relasjon til vold for-
drer en ngdvendig presisering. I en forstand
dreier spgrsmdlet seg om det kristne guds-
bilde i og for seg. Har dette innebygget i seg
de voldelige forutsetninger som enkelte
pastar? Eller bygger anklagene pa et forteg-
net bilde av hvem Gud er? I en annen for-
stand dreier spgrsmalet seg om hvordan
tolkninger av dette gudsbildet er blitt brukt
og tatt til inntekt for ulike formal. Her kan
interesser ha kommet inn som har medfgrt
en bevegelse ganske langt bort fra det som
var utgangspunktet.

1. «Krigsguden»

Andreas Edwiens utgangspunkt er dette:
«Hvorfor er den «kristne verdens» folk blitt
de verste? Hvorfor har nettopp de 1 var tid
satt i gang verdenshistoriens mest vanvittige
rustningskapplgp...?» (Edwien 1986, 7, if.
10, 12). Hans svar er at det er en nzar
sammenheng mellom disse realiteter og det
gudshilde, det menneskesyn og den historie-
forstdelse som er karakteristisk for kristen-
dommen. I denne forstand er kristendom-
men som religion en virkelig fare for ver-
densfreden.

Et viktig premiss for Edwien er forsta-
elsen av forholdet mellom de teologiske og
etiske sider ved kristendommen. Fordi kris-
tendommen i bunn og grunn er en ideologi
med et teologisk innhold, blir de teologiske
sider de styrende — og ikke de etiske. Kon-
kret betyr dette at det er religionens forestil-
linger om Gud og om mennesket som ogsd

styrer utformingen av etikken, selv om
Edwien medgir at det isolert sett lar seg
gjgre 4 finne betydelige human-etiske og
sosialetiske verdier 1 kristendommens
grunnskrifter (12-15).

I Edwiens kritikk finnes det to brennpunk-
ter. Det fgrste gjelder kristendommens «bar-
bariske» menneskesyn (16), det andre er
gudsbildet. Som i en ellipse er det en ner
sammenheng mellom dem (38). Den kristne
tro impliserer en menneskesortering ut fra
ideologisk ulydighet mot religionens tros-
krav og gudsbilde. Denne sortering bzarer i
seg ansatser til en rasisme (17,18,43) og
representerer en dualisme av ideologisk-
politisk karakter som er forutsetningen for
krigens skille mellom venn og fiende (39).

I folge Edwien er kristendommens Gud a
sammenligne med «en slags gverste general
for @deleggende og blodige krigstokter
mellom mennesker pé jorden» (19). For &
belegge dette henvises det bade til Det
gamle testamente (GT) og Det nye testa-
mente (NT). I det hele kan store deler Bibe-
len karakteriseres som «krigsteologi» (21).
Gud géar inn i den klassiske mannsrolle knyt-
tet til det & vaere soldat og kriger (22, 56).
Spersmalet om NT representerer en slags
korrigering av gudsbildet i GT, avvises. Ver-
ken Jesus eller noen andre av NTs skikkelser
eller forfattere tar avstand fra de gammeltes-
tamentlige forestillinger om krigsguden. 1
NT er riktignok perspektivet noe annerledes.
Her er fokus mer pa endetiden og helvetes-
forestillingen enn hva tilfellet er i GT (23).
Realitetene hva angér gudsbildet er imidler-
tid ikke forskjellig. Det er dette gudsbilde
som i dag kanoniseres av kirkene. Edwien
finner det i Jesu skildringer av de siste tider,
i ulike liknelser og i Jesu forhold til sine
motstandere, bade individuelt og kollektivt
(24-26). I alt dette reflekteres et syn pa men-
neskeverdet som helt korresponderer med
tilsvarende syn 1 krigsideologi og i diktatur-
stater (25). For Edwien topper det hele seg 1
Johannes Apenbaring der voldsteologien og
militarismen kommer aller skarpest til

uttrykk. Luk 19:27 blir selve kroneksempe-
let pd at ogsd den guddommelige Jesus gar
inn i de voldsroller som er karakteristisk for
hele det bibelske gudsbilde. Teksten utgjgr
avslutningen pd liknelsen om de ti talenter:
Kongen (av Edwien identifisert som Jesus)
byr at de som avviser ham, skal fares fram
for ham og hugges ned (30, 48). De positive
etiske ansatser, som ogsd Edwien finner i
Jesu budskap, far etter hans mening ikke noe
reelt gjennomslag (32). T en verden der
behovet for fred og fordragelighet er mye
stgrre enn behovet for krig og vold, giar Gud
og hans sgnn foran med et meget darlig
eksempel (32). Disse negative og primitive
sider ved Bibelens gudsbilde er heller ikke
mulig bare a tilskrive den jgdiske tradisjon,
slik kristne av og til gjgr. Kristendommen
kan ikke fristille seg i forhold til denne ideo-
logiske arv. Faktisk er det slik for Edwien at
j#dedommens avskriving av Jesus-kultusen,
er noe som tjener til deres fordel (33).
For ytterligere 4 belegge at det kristne guds-
bildet og kristendommen som religion frem-
mer voldelige tendenser i samfunnet, viser
Edwien til historien. Pa den ene side er selve
det kristne historiesynet «naltsvart», uttrykt
gjennom et sitat fra en norsk teolog: Verdens-
historien er en «fallets, syndens og Satans
herskertid» (33). P4 den annen side bekreftes
dette gjennom ulike historiske eksempler fra
hele kirkens historie, i vér tid knyttet til tyske
teologer i det 20. drhundre og til dem som
endatil makter 4 forene en totalgdeleggelse 1
en atomkrig med sin teologi (46). [ realiteten
er atombomben den «d@dsfarlige metastase
som til slutt métte bli framkalt av den vold-
svulst 1 var kultur som heter den kristne krigs-
, volds- og helvetes-teologi» (76/note 28),
«dvs. av de kristne kirkers fortsatte, offisielle
intronisasjon av den mytiske barbarguden fra
oldtiden». (75 /note 28)

Eneste vei ut ay dette ufgre er at kirken og
dens teologer tar et oppgjgr med denne
krigsteologi, voldsmytologi og fgrerideo-
logi. Her ligger den etiske mulighet. Den
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impliserer at kirken innrgmmer at ogsd Jesus
tok feil i sin leere om Gud og det dualistiske
syn pa menneskeheten (49). Kirken mé
skille den rest av sann human-etikk og sosi-
aletikk som finnes i kristendommen, fra den
nedbrytende og barbariske volds- og krigste-
ologi som sé langt har vzrt den helt domine-
rende (49).

2. I Guds krigstjeneste — for 4 straffe
og 4 ordne

En nyere og mer balansert vurdering av vol-
delige aspekter ved kristendommen finnes i
Torkel Brekkes bok fra 1999: Religion og
vold (Brekke 1999). Hans perspektiv er bre-
dere religionshistorisk sett, men spgrsma-
lene om kristendom og vold generelt og
gudsbildets betydning for volden spesielt er
likevel sentrale tema i boken. Brekke viser
blant annet til millenianistiske (det som er
relatert til tusendrsriketanken; til dette jf.
Skarsaune 1999) elementer i kristendom-
men. Allerede i den farste forfglgelsestid ble
Gud tildelt den rollen at han skulle straffe
dem som forfulgte de kristne. Pi reforma-
sjonstiden kom sarlig de sakalte gjendg-
perne til 4 sti som eksponenter for dette.
Disse mente seg & std i Guds tjeneste og
utfgre Guds vilje i det de utgvet vold mot og
drepte de vantro (40ff). Brekke skiller pé en
konstruktiv mte mellom hellig krig og det
han kaller den ordensskapende krigen, som
begge er relatert (il teologiske forutset-
ninger. Den siste har historisk sett fungert
som en motvekt til den f@rste. I den hellige
krigen, inkludert er her bade de hellige kri-
ger 1 GT og middelalderens korstog, er det
«Guds personlige og autoritative gnsker
med hensyn til en unilinjer historisk pro-
sess» (95) som motiverer krigen: Der
gangen 1 historiens utvikling avviker fra
Guds gnsker, skrider Gud inn og strafter de
vantro med de troende som sine redskaper. T
den ordensskapende krigen er gnsket &
forme verden etter et «overnaturlig blipa-
pir» (95). I denne sammenheng, der avstan-
den mellom det religigse og krigen blir

stgrre eller kanskje heller annerledes, har
teologer og politikere i fellesskap arbeidet
med 4 finne kriterier for nar en krig er rett-
ferdig, med basis i en fellesmenneskelig for-
nuft eller naturlov (95f). 1 de store religio-
nene er disse to tilnerminger til krig bade
beslektet og i opposisjon til hverandre. De
kjemper om herredgmme og veksler om &
seire (127). P4 denne maten nyanseres i hgy
grad det ensidige bildet Edwien tegner av
sammenhengen mellom kristendom, kristent
gudsbilde og vold.

3. «Nar Gud er mann og mannen
er Gud»

Koblingen mellom kristendom, gudsbilde
og vold konkretiseres forst og fremst pa
slike mater som Edwien og Brekke har gitt
uttrykk for, om enn med litt forskjellig evne
til & nyansere bildet. Et annet omride hvor
relasjonen mellom gudsbilde og vold kon-
kretiseres, er i familieinstitusjonen. Med

bakgrunn 1 intervjuundersgkelser av menn
sgker Eva Lundgren i sin bok Gud og Hver
Mann (Lundgren 1990) a vise hvordan net-
topp gudshildet fungerer legitimerende i
menns bruk av vold mot kvinner i ekteskapet.
Ifglge Lundgren er det karakteristisk at ero-
tiske og religigse opplevelser glir sammen 1
noen menns tolkning av situasjonen i ekte-
skapet. A bli mann identifiseres symbolsk
sett med & bli Gud. Mannen kjenner seg som
Herren (223f). I forhold til den kvinnen slike
menn lever sammen med, konstituerer de seg
som Gud. I et slikt «gudsforhold» er det bare
ett alternativ for kvinnen: underkastelse.
Denne fglelsen av 4 ha makten, 1 siste instans
makten over liv og dgd — som Gud — kan
utlgse et gnske om hennes tilintetgjgrelse.
Hun skal veere stille for Herren (224). I neste
omgang kan dette imidlertid fgre til at
kvinnen blir seksuelt uinteressant for man-
nen. Manglende motstand gir manglende
opphisselse og dermed enske om & finne
andre objekter for sine opplevelser (224).

Den mer teoretiske forutsetning for dette
ser Lundgren i det forhold at maskulinitet og
Gud er uttrykk som gjensidig gir hverandre
innhold (242). T en teologisk sammenheng
der Gud — og i neste omgang mannen — for-
stds som opphgyet og stor og mennesket
som lite, er det nerliggende & forsta forhol-
det mellom Gud og mennesket som parallelt
med forholdet mellom mann og kvinne. Vi
har rett og slett ikke noen forestilling om et
kvinnelig herrevelde. Mannen representerer
Gud og eksisterer i det hgye. Kvinnen er
svak og utlevert til Guds (mannens) néide og
unidde og kan ikke klare seg pa egen hand
(243). Slik er rollefordelingen og makitforde-
lingen mellom Gud og mennesket og
mellom mann og kvinne. Nar Gud og man-
nen pi denne maten gjensidig definerer
hverandre, og det kvinnelige og mannlige
utelukker hverandre, da blir det lite igjen til
det kvinnelige. I den grad kvinnen blir til
noe, skjer det i relasjon ul det maskulint
guddommelige og ikke ut fra forutsetninger
i kvinnen selv.

Dette forholdet mellom mann og kvinne
kan i etisk forstand bestemmes parallelt med
forholdet mellom Gud og mennesket. De
fleste vil her tenke at Gud vil mennesket det
beste og at hans handlinger er bestemt av det
gode. Med en slik forutsetning er vi ved det
ene alternativet i det bergmte Euthyphro-
dilemmaet.

Euthyphro- dilemmaet skriver seg {ra Platons
dialog Euthyphro. Dialogen er mellom
Sokrates og Euthyphro. I fgrste omgang defi-
nerer Euthyphro fromhet som det gudene
elsker. Sokrates spgr sa Euthyphro hvorvide
noe er fromt/moralsk fordi gndene elsker det,
eller hvorvidt gudene elsker det fordi det er
fromt/moralsk. Euthyphro velger det siste
alternativet og kommer dermed 1 konflikt
med sin egen definisjon. Til Platons tekst, jf.
Idziak 1979, 40-43; til saken jf. Thorbjgrnsen
1997.

Alternativene i Euthyphro-dilemmaet er
disse: Gud vil det gode fordi det er godt,
eller: Det Gud vil, er det gode. Det f@rste
alternativet forutsetter et moralsk gudsbilde,
det andre det Lundgren kaller et teologisk
gudsbilde. 1 det siste tilfellet star Gud i en
viss forstand over moralen. 1 sin allmakt er
han ikke underlagt en eller annen naturlig
gitt forstaelse av det gode. Slik sprenger Gud
menneskenes Torstdelse av det gode — og han
kan gjore det fordi han er Gud. Overfgrt pa
mannens forhold til kvinnen kan en mann
som setter seg i Guds sted selv definere hva
som er godt, helt uavhengig av omgivelsene.
Ved slik & gi seg selv en overordnet stilling
nar det gjelder erkjennelse av det rette, kan
han ogsa som den eneste ha rett til a straffe
dem som ikke fglger de regler han stiller opp
for det gode og rette. At dette kan oppleves
vilkérlig og umoralsk, er egentlig irrelevant.
De som reiser slike innvendinger, har ikke
rett til 4 reise dem. Ut fra et moralsk guds-
bilde finnes det altsd en viss sikring for at
handlinger som inneberer seksuell mishand-
ling og voldsutgvelse i ekteskapet blir vur-
dert som urette. Med det Lundgren kaller et
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teologisk gudsbilde kan endatil mishandling
og voldtekt ses pd som akseptabelt, enten
fordi det er noe som skjer ut fra mannens
opphgyde moralske erkjennelse, eller det
skjer ut fra et annet «positivt» formal: Det
kan gjgre kvinnen stille for Herren og slik
gjgre henne mottakelig for det Gud vil si
henne (245).

4. Gud som en voldelig krigsherre?

Er Gud virkelig en voldelig krigsherre? Gar
vi til GT mgter vi der et gudsbilde som
inkluderer i seg voldelige aspekter. Denne
forstdelse av Gud lar seg ikke plassere i et
spesielt skrift, men finnes representert for-
holdsvis bredt i GT. Mange kristne fgler seg
ubekvem ved det. Den tanke at dette er mid-
ler som Gud bruker for 4 virkeliggjgre de
guddommelige overordnede hensikter, er
heller ikke til stor hjelp. Er Guds virke styrt
av at hensikten helliger middelet? Heller
ikke René Girards tese om at en ikkevoldelig
Gud bruker vold for 4 blottstille volden og
slik vise det guddommeliges ikkevoldelige
natur (Girard 1986, L00ff; jf. Girard 1977),
skaper ro omkring dette spgrsmélet. Noen
slik ro tror jeg heller ikke det lar seg gjgre &
skape. Det er imidlertid viktig & fastholde
noen forhold: For det fgrste er ikke den fore-
stilling at Gud kjemper for folket, mot dets
fiender, spesiell for jgdedommen/kristen-
dommen. Det gjelder ogsé tanken om at Gud
straffer menneskene nar de gjgr ham imot.
For det andre er rammen for disse tekstene i
GT en teokratisk samfunnsform. Guds vilje
og lov og samfunnets lover var identiske.
Denne situasjonen er radikalt forandret i NT
(jf. Matt 22:21). For det tredje finnes det
ogsé i GT mye stoff som fremhever andre,
mye mer fredelige og forsonende sider ved
Gud. Gud gir fred (shalom) og Gud frigjer,
blant annet ved a fgre Israelsfolket ut fra
undertrykkelsen og volden i Egypt. Tekster
som 2 Mos 1:15-22, Jes 53 og Mika 424 er
eksempler pd at vilje til forsoning, fred og
ikkevold kjennetegner ogsa GT. For det

Jjerde er det en forskjell mellom GT og NT.

Gudsbildet i NT tegnes klarere og tegnes
med andre streker enn i GT. Edwiens tolk-
ning av gudsbildet i NT, slik dette er kort
referert over, er urimelig sett ut fra tekstene.
En skal i denne sammenheng imidlertid
veere litt forsiktig med & gjgre avstanden
mellom GT og NT for stor. Den markionit-
tiske fare er da like om hjgrnet. For det femze
finnes det mye stoff i NT som reiser en sterk
front mot vold, selv om det ikke alltid settes
likhetstegn mellom ikkevold og ikkemot-
stand. Flere steder i NT, blant annet i Berg-
prekenen i Matt 5-7, synes idealet 4 vere
ikkevold, men ikke oppgivelse av motstand.
Enkelte tolker saledes teksten om & vende
det andre kinnet til som el middel til &
ydmyke den aggressive. For det sjerte kan
ikke de kriger som i NT henfgres til de siste
tider, identifiseres med Guds kriger, slik
Edwien noksa uproblematisk synes a gjgre. [
rammen av den bibelske historieforstielse
dreier det seg om at synden i den siste tid
gker blant menneskene. Dette medfgrer
store motsetninger og kriger. For det
syvende kan ikke hellig krig, forstatt som
Guds straffedom over de vantro og redning
av de troende, ses pd som den eneste form
for krig som Gud er involvert i. Krigen er
ogsd sett i sammenheng med Guds gnske om
4 skape orden i verden ved at det onde
begrenses og verden pd den mdten blir en
bedre verden for menneskene & bo 1. En slik
forstaelse av krig forutsetier selvfplgelig et
menneskesyn der menneskets synd ses pa
som en realitet som det ma settes grenser for.
En Gud som er menneskenes og verdens
skaper kan nettopp ha slike interesser og
som sddan bruke det onde en krig er, for &
hindre et stgrre onde eller skape forutset-
ninger for en bedre verden & leve i. Torkel
Brekkes skille mellom to former for krig
henter nettopp opp dette skillet.

En slik nyansering av spgrsmalet om hel-
lig krig og gudsbilde er absolutt ngdvendig.
Samtidig ma fplgende sies: Fordi forestil-
lingen om en hellig krig finnes rimelig bredt
representert i Bibelen, kan selve forestil-

lingen og dens forutsetninger veare en fris-
telse for en kirke som gnsker mer makt. Opp
gjennom historien har det vaert mange kirke-
lige ledere som har falt for denne fristelsen.
Samtidig viser nettopp dette: Eventuelle
konkrete voldelige konsekvenser som
begrunnes ut fra en slik forestilling og et
slikt gudsbilde — enten direkte eller indirekte
— kan like gjerne skyldes faktiske historiske
og menneskelige omstendigheter som noe
som lar seg begrunne ut fra den kristne guds-
tro. Det er grunn til & tro at middelalderens
voldelige misjonering og kampen for &
stoppe islams inntlytelse i Europa like mye
var et spgrsmal om politisk innflytelse som
det var et spgrsmal om religigs rettroenhet.

For Edwien er det et viktig kritisk poeng
at det teologiske er helt dominerende i for-
hold til det etiske i kristendommen. De posi-
tive ctiske ansatser som finnes kommer der-
for ikke til sin rett. I noen grad bergres dette
ogsé hos Lundgren, men hos henne skjer
denne prioriteringen i hodet til de menn som
opplever seg som Gud. Som Gud selv er de
herre over etikken — nar de for seg selv skal
begrunne sine overgrep i forhold til kvinner.
Hos Edwien er ikke dette bare knyttet til
menneskers tolkning og bruk av kristendom-
men, men noe som herer til den vesen.

Til dette er folgende & si: Den kristne
gudstro er helt avgjgrende for etikken. T en
luthersk sammenheng lar dette seg avlese
hos Luther. I hans lille katekisme innledes
alle forklaringene til budene, ikke bare til det
fagrste, med ordene: Vi skal frykte og elske
Gud sé vi...Hvordan skal dette forstas? Den
mest nerliggende forstielse er at alle gjer-
ninger som mennesket gjgr i en forstand er
relatert til dets forhold til Gud. Det reflekte-
rer enten tillit eller mistillit til Skaperen.
Bryter jeg det syvende bud, da har jeg ikke
tillit til den gode ordning som Gud gnsket at
det skulle veere mellom mennesker og som
blant annet skulle sikres ved dette budet. I
denne forstand er teologien overordnet etik-
ken. I forhold til Edwiens tilnzrming er det
her likevel en avgjgrende forskjell. Han ser

et motsetningsforhold i innhold: Gud vil
ikke det etisk gode, men er tvert imot en
trussel mot det. Dermed er jeg igjen ved det
allerede nevnte Euthyphro-dilemmaet. Det
er ikke vanskelig & tenke at dette kan utnyt-
tes 1 den retning som mennene i Lundgrens
materiale tenderer imot & gjgre. Men det er
ikke ngdvendig. Ja, ogsd med utgangspunkt
i det alternativet som hevder at Gud selv er
den som suverent bestemmer det gode, er det
ikke ngdvending. Den kristne forstielse av
Gud er dominert av den tanke at han ikke vil
det som er ondt for menneskene. Nettopp
som menneskenes skaper, og som alle men-
neskers skaper — navhengig av livssyn og
religion — vil han at menneskene skal leve et
godt liv. Gud tar selv opp kampen mot det
onde for at det skal skje.

Forstielsen av Gud som en voldelig krigs-
herre, slik vi blant annet finner dette hos
Edwien, burde etter min mening ogsi vert
langt mer gjennomtenkt hermeneutisk og
metodisk. Det dreier seg definitivt om gamle
tekster der et slikt arbeid er hgyst pikrevd. I
rammen av denne artikkel er det ikke mulig
4 brette dette ut i detalj, men jeg skal forsgke
4 gi noen eksempler. Et av Edwiens kronek-
sempler pid guddommens (her Jesu) volde-
lige vesen og fremferd finner han i liknelsen
om de ti talentene (Luk 19:27). Den bruk
Edwien gjgr av dette verset, forutsetter en
refleksjon over versets status og funksjon i
sammenhengen. Er det en senere tilfgyelse?
Hvilke motiver skulle i sa tilfelle ligge bak?
Hvordan er det & forsta i lys av en synoptisk
sammenligning? osv. Forutsetter ikke den
(for)tegning av det kristne gudsbilde som
Edwien gjgr pa bakgrunn av et slikt sted, at
han ogsd hadde gjort rede for slike problem-
stillinger? Denne mangel reflekteres ogsa pa
andre mater. Det er gjennomgiende at
Edwien tolker tekstene og ikke minst lik-
nelsene 1 NT meget direkte, Tar han tilstrek-
kelig hensyn til at de siste nettopp tilhgrer
sjangeren liknelser? Hos Edwien synes det 4
skje en umiddelbar identifikasjon av de ulike
figurantene og Gud tilskrives pa dette grunn-
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lag egenskaper og funksjoner av voldelig
art. Med Edwiens utgangspunkt er dette for-
staelig, men det synes iklke alltid like meto-
disk og hermeneutisk reflektert. Edwien
synes heller ikke a ta hensyn til at tekster i
Johannes Apenbaring mé ses p og forstis ut
fra at dette dreier seg om tekster av en gan-
ske spesiell sjanger. Denne bok i Bibelen er
en apokalyptisk bok. Det inneberer en spe-
siell billedbruk. Disse forutsetninger ma
medtenkes i en tolkning av disse tekstene

5. Det kristne gudsbilde

Innholdsmessig tegnes det kristne gudshilde
bide ut fra gammeltestamentlige og nytesta-
mentlige forutsetninger. T dette gudsbilde
finnes det betydelige spenninger. Den spen-
ning som tematiseres i denne artikkel, er for-
holdet mellom en voldelig Gud, sarlig
eksponert 1 GT og en nestekjerlig og tilgi-
vende Gud i NT. Men stemmer denne teg-
ning og denne spenning med realitetene?
Riktignok er det slik at helligkrigs-tradisjo-
nen i GT knytter Gud til roller og funksjoner
som er av voldelig art. Det er i en forstand
problematisk, men som jeg har pipekt over
er det ikke uvanlig religionshistorisk sett.
Fra kristen synsvinkel er det vanskelig & for-
std at Gud skulle bruke slike midler for a
verne sitt folk og fgre sin sak i verden. Sam-
tidig mé en ikke glemme at den Gud som
fremtrer pa denne maten, i nidkjzrhet for sitt
folk og straffende i forhold til den synd som
gdelegger forholdet mellom mennesker, han
fremstéar ogsd i GT som en kjerlig, omsorgs-
full og ner Gud. Det gjelder i forhold til
Israel, men ogsa i forhold til de fremmede,
de som ikke er jaider. Nettopp denne dobbel-
heten er karakteristisk ogsd for det kristne
gudsbilde. Gud er samtidig bide hellig og
kjerlig. Den lar seg gjenfinne si vel i GT
som i NT selv om balansepunktet mellom de
to sider ved Gud er litt forskjellig i GT og 1
NT. Guds hellighet representerer den siden
ved Gud som reagerer pa synd, synd bade
forstdtt som vantro og mistillit til Gud og
som en krenkelse av den plan Gud har for

verden og menneskene. Guds vrede rammer
dem som gjgr urett, i GT ogsi de som mot-
setter seg Guds frelsesplan for Israel og ver-
den. Guds hellighet er heller ikke isolert fra
hans kjzrlighet. I en forstand er Guds vrede
hans kjerlighets reaksjon, den kjerlighet
som reagerer der hans skapte vesener kren-
kes og forulempes. Der det skjer, blir ikke
Guds forhold til menneskene og forholdet
menneskene i mellom slik Gud hadde tenkt
at det skulle vaere. Guds hellighet er Guds
reaksjon pd syndens gdeleggelse av kjaerlig-
heten, bide i relasjonen til Gud og i relasjo-
nen til vire medmennesker.

Spegrsmalet om det kristne gudsbildets
relasjon til vold er ikke bare et spgrsmal om
Guds direkte handling. Bildet av Gud tegner
seg ogsd pi en indirekte mate. Dette indi-
rekte bilde har ogsa viktige bidrag 4 komme
med i denne sammenheng.

Kristi person og verk er sentrale i kristen-
dommen. Som Gud og menneske i en person
dede Jesus pd Golgata og stod opp igjen den
tredje dagen. Som den uskyldige ble Jesus
hanet og spottet pd, uten a ta igjen. Han
gjorde det ikke for sin egen del, men for at
det skulle apnes en tilgivelsens vei tilbake til
Gud for menneskene. Denne veien er ikke
brolagt med vold og makt. Forsoningens
kraft, slik den kom til uttrykk pd korset, var
avmakt, menneskelig sett. Denne hendelse,
nettopp som en hendelse preget av avmakt,
ikkevold og med det formalet 4 forsone ver-
den med Gud, har ikke bare et frelsesmessig
aspekt, men ogsa et klart etisk aspekt. Viljen
til forsoning, gnsket om & tilgi og viljen til &
skape forutsetninger for dette er egenskaper
som Kristus mélbzrer, pd Guds vegne. Det
er selvfglgelig mulig 4 si at dette bare er noe
som Jesus som et idealistisk menneske fir i
stand. Det sier ikke troen. Den sier at det er
Gud som «trekker 1 disse trddene». Derfor
sier det ogsd svart mye om hvemn Gud er og
hvordan han vil at menneskene skal forholde
seg i forhold til hverandre,

For en lutheraner er det fristende & ga et
skritt videre fra dette: Mennesket blir

delaktig 1 Jesu verk pa Gol-
gata gjennom troen, ikke
giennom alle de gjerninger
det mitte makte & prestere.
Hva sier det om mennesket
og hva sier det om Gud? Jo,
det sier at den Gud som vil
gjenopprette  forholdet til
mennesket, han anser men-
nesket for & veere mye verd,
selv om det er svakt. Det
som er stort i verden og i
Guds rike er ikke ngdven-
digvis det samme. Guds rike
vokser ikke som en konse-
kvens av bruk av makt og
vold. Kristne har ikke alltid
tenkt slik, men ikke desto
mindre sier dette noe om hva
som er det helt grunnleg-
gende vilkar for Guds rikes
vekst 1 verden. Denne
erkjennelse gir ogsa et inn-
hold til forstdelsen av hva en
kirke er, enten det dreier seg
om den lokale, nasjonale
eller globale kirke. De som
samler seg om Jesus og om
nadens midler, de er i
utganspunktet mennesker i samme bt
Ingen har noe fortrinn, alle er avhengige av
det samme, midt i alt det som skiller dem.
Denne basis knytter dem sammen i et ver-
densvidt tellesskap av Kristi etterfglgere. I
denne dobbelhet av en felles avhengighet og
et felles ideal ligger det mange tilskyndelser
til en ikkevoldelig praksis, badde mellom de
som hgrer til i fellesskapet og 1 forhold til
dem som stir utenfor.

6. Ngdvendig lzerdom

Utgangspunktet for denne artikkelen var
anklager mot kristendommen for a bidra til &
pke de voldelige krefter i felleskapet mellom
mennesker i verden. Det er ikke til & komme
fra at kristne opp gjennom tiden har bidratt
til dette. Det er heller ikke vanskelig & finne

tilknytningspunkter for dette i kristendom-
mens dpenbaringsgrunnlag. Hellig-krig tra-
disjonen star her i en sarstilling. Problemet
er at denne tradisjon svart ofte ses for iso-
lert. Den ma ses i sammenheng med og
avveies i forhold til det andre som ogsa sies
om Gud i Bibelen. Jeg har over pekt pd en
del momenter som kan vere verd 4 overveie
i den sammenheng.

Likevel er det grunn (il & sette fokus pa
hva en kan lere av slike kritiske bidrag som
serlig A. Edwien har kommet med og de
debatter som de medfgrer. Jeg vil avslut-
ningsvis peke pa noen slike momenter.

For det fgrste viser selve kritikken og dets
innhold at en ikke i tilstrekkelig grad har
tematisert spgrsmalet om gudsbilde og vold.
Nir Edwiens kritikk i folge bokens vaske-
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seddel har nddd sa langt som det der pastis,
da er det noen fra kristent hold som har for-
sgmt d tale om disse spgrsmadl. For det andre
mi en i en kristen tematisering av dette vare
villig til & gi inntgmmelser: Noe av bibelma-
terialet 1 GT taler pd en mate som er vanske-
lig 4 forene med et engasjement for fred og
forsoning mellom mennesker. Bade i jade-
dommen og i kirkelig sammenheng er dette
blitt utnyttet pa en meget problematisk méte.
For det tredje ma teologien utfordre sine kri-
tikere pd de metodiske og hermeutiske pro-
blemer som bruken av slike tekster implise-
rer. Her har kritikerne sluppet alt for lett. For
det fjerde ma den kristne kirke legge vinn pa
4 fremheve de sider av Gud som representer
hans vilje til fred, forsoning og tilgivelse.
Det kan synes som en selvfglge. Noen vil
spgrre: Er det ikke det som skjer hele tiden?
Jo, kanskje, men utfordringen er a trekke
forbindelsen mellom den soteriologiske side
ved dette og den etiske. Her har ikke kirke
og teologi alltid vert like ivrige. For det
femte ma kirken og teologien ta til orde der
ulike sider ved gudsbildet tas til inntekt for
selviske og voldelige gnsker og handlinger.
Eva Lundgrens pévisning av hvordan dette
skjer 1 kristne ekteskap og parforhold viser
med tilstrekkelig tydelighet at her kan det
gjeres mer enn det som sd langt har vert
gjort. For det sjerte ma skillet mellom guds-
bildet i seg selv og menneskers egen tolk-
ning og bruk av det opprettholdes. Dette
ngdvendige skillet ma likevel ikke under-
trykke folgende spgrsmal: Hvorfor og hvor-
dan har denne koblingen skjedd? Det spgrs-
milet kan bidra til 4 skjerpe og klargjgre for-
utsetningene for et kristent engasjement for
fred og forsoning i verden.
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Religios makt i Norge: Mange

maktsentra

Om maktbegreper og maktstudier

Vi bar ha et mangfold av maktbegreper i
samfunnsvitenskapelige studier av religion.
A avgrense seg bare til maktbegreper som
forutsetter aktgrer med ressurser og klare
intensjoner har veart noksd vanlig 1 mye
statsvitenskap og sosiologi. Ut fra en slik
begrepsbruk har jeg da makt dersom jeg tar
andre til 4 handle slik jeg vil, selv om de ikke
gnsket 4 handle slik i utgangspunktet. Jeg
har makt dersom jeg kan gjgre livet ubeha-
gelig for andre, fordi jeg kontrollerer noe de
er avhengige av. Dette behgver ikke veere sa
brutalt og tgft som det kan virke. En biskop
har slik makt nir han skal anbefale eller ikke
anbefale forfremmelse eller forflyining for
en prest. En slik makiforstielse er viktig,
men for snever. Den overser den makt som
kan sitte innbakt i normer, diskurser, tradi-
sjoner og strukturer. Pa den annen side kan
det 4 utvide maktbegrepet sd mye at «mak-
ten er overalt», utvanne et fokus pi mer
avgrensede og virksomme maktformer. Ikke
all religigs maktutgvelse er like sterk. Deter
forskjell pd & inspirere noen til 4 tenke
annerledes og & true dem med pdelagte kar-
rierer eller evig fortapelse om de ikke inn-
ordner seg.

I religigse sammenhenger underkommu-
niseres maktdimensjoner. Tradisjonelt har
det heftet noe «ufromt» ved a utgve makt. I
dag er det en gkende erkjennelse av denne
dimensjonen, for eksempel ved at personer i
sentrale kirkelige posisjoner ikke benekter at
de har makt. Men 4 se alle religigse relasjo-
ner «egentligr som maktspill, er for kynisk
og reduksjonistisk. Det kan ogsa vare selv-
oppfyllende: Dersom det blir en utbredt

erkjennelse at alle sgker makt, kan mange
tilpasse seg en slik situasjonsforstielse. Etter
hvert kan da alle bli taktikere og strateger,
selv om fa var det 1 utgangspunktet.

Jeg har nylig skrevet en bok som jeg en
stund lurte pa 4 kalle «Religion er ingen sgn-
dagsskole». Men jeg droppet den tanken, til
tross for at den bar med seg visse journalis-
tiske og markedsvennlige fortrinn. En slik
tittel ville overfokusere kirkeliv og religigst
liv som et sted primert kjennetegnet av
maktspill og maktkamper. T stedet gikk jeg
til salmeboka og fant en salmetittel som i
min sammenheng kan henspille pd at mak-
tens former kan variere. Boka ble hetende
Dype, stille sterke, milde. Religips makt i
dagens Norge (Gyldendal Akademisk, Oslo
2002). Studien er en del av Makt- og demo-
kratiutredningen. Jeg baserte boka dels pa
intervjuer med ti anonymiserte, men sentrale
religipse ledere i Norge, og ellers pi egne og
andres forskning, samt en del allmenn etter-
tanke over religigse forhold i landet. Denne
artikkelen oppsummerer i kortform, nzer-
mest i teser, en del av konklusjonene i boka.
De som er interessert 1 en mer utdypet argu-
mentasjon og dokumentasjon, far henvises
til boka. Her skriver jeg fgrst noe om det vi
kan kalle religionens makt over sinnene til
folk flest i dagens Norge. Deretter géar jeg
inn pa maktforhold i Den norske kirke, og
kommer i den forbindelse inn pd kvinners
makt i Den norske kirke. P4 det punktet byg-
ger jeg pa en spgrreundersgkelse jeg har
foretatt blant regionale og sentrale kvinne-
lige ledere i kirken. Til slutt i artikkelen sier
jeg litt om hvordan gkt religigst mangfold
virker inn pa maktforholdene.
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Om religionens makt over sinnene

Alle som har vokst opp i Norge, preges pé
noksd diffust vis av kristen kultur og tradi-
sjon, men fA preges sterkt av religionen, pé
den maten at de lever eller tenker svert for-
skjellig fra folk flest. Kanskje kan vi si at
drgye fem prosent av befolkningen preges
sterkt av kristne rammer i hverdagslivet, pa
den maten at de lar religionen veere en vik-
tig normativ kraft i deres liv. Bare noen pro-
miller preges sterkt av de sterkeste former
for religigs maktbruk, der de kan sies &
underkaste seg religigse ledere og krevende
religigse regimer. Eksempler pd slik sterk
religigs makt er 4 underkaste seg regien pa
religisse mgter med sterkt sosialt press,
eller den makt som er vevd sammen med
etnisk identitet og etnisk baserte maktstruk-
turer. De to sistnevnte maktformene er barn
og unge (og szrlig kvinner) mest underkas-
tet. Men det er ogsd mange eksempler pa at
muslimske jenter forholder seg aktivt for-
tolkende til sin tradisjon, og kritiserer kultu-
ren den ut fra sin fortolkning av islam, ofte
inspirert av norske liberale og demokratiske
idealer. Bildet av den helt passive og lydige
muslimske jente oppvokst i Norge er noksé
stereotypt.

Generelt er det en sterk religigs individu-
alisme i dagens Norge. Folk flest er skep-
tiske til 4 la seg styre av autoriteter, serlig i
det politiske liv, men ogsi i det religigse liv.

Religigs makt i Norge i dag er for folk
flest normativ makt. Religigse ledere har
makt overfor folk flest i den grad de kan
engasjere folk og gi dem mening. Dette er en
svak form for makt.

Den svekkede religigse makten i samfun-
net skyldes dels mindre institusjonell stgtte
for religionen i lovverk og allmennkultur,
dels ogsd endringer i religionens innhold,
serlig en svekket dualisme, altsd en ned-
demping av en teologi med skarpe og skrem-
mende skiller mellom frelse og fortapelse.
Gudsbildet er endret fra den sterke og tildels
strenge far til den gode og rause venn — stgt-
tende, men mindre allmektig enn far. Ogsa

norske «fundamentalister» preges i praksis
av allmenne liberale og demokratiske ram-
mer. Noen smd minoriteter gnsker mer reli-
gigs makt, og kunne tenke seg et teokrati,
men de vil ikke bruke voldsmakt selv for 4
fremme sin sak.

Autoritetsskepsisen og individualismen
stiller sterke religigse ledere overfor et
dilemma: Maktbruk som oppfattes som
autoritaer, i form av sterk «kirketukt», kan
holde lojale medlemmer pé plass i folden i
noen tid — men samtidig hemmes rekrutte-
ring, fordi folk flest ikke vil underkaste seg
et slikt regime. Strenge ledere kan ogsi risi-
kere at noen lojale tenker nytt og forlater fol-
den. Autoritetsskepsisen siver inn overalt,
blant annet fordi sveert fi lever institusjonelt
helt sekterisk — skoler og serlig arbeidsliv er
fellesarenaer. Den religionssosiologiske
tesen som enkelte forfekter om at den religi-
ose makt gker desto tydeligere og sterkere
ledere taler, er ilke holdbar i delvis sekulari-
serte, pluralistiske, individualistiske vestlige
samfunn som vart.

Makt i Den norske kirke

Den norske kirke styres formelt av en uover-
siktlig blanding av politiske organer, folk i
embetsposisjoner og rdd og utvalg. Kirken
har dermed mange maktsentra, ogsa reelt.
Det kan gjgre kirken lite handlingsdyktig,
men sikrer samtidig maktbalanser som gir et
visst demokrati. Det er likevel selvsagt ikke
slik at alle medlemmer i kirken har like mye
4 si. Men det finnes mange eliter, ikke en.

I en kort artikkel som dette velger jeg &
framheve noen nye tendenser og noen fore-
Igpig lite pdaktede forhold. Det finnes noen
interessante uformelle grupperinger med
sentrale posisjoner 1 kirkestyret. De fglger
ofte generasjonsgrenser, og synes i dag mer
a fremme dialog pa tvers av institusjonelle
m@nstre enn 4 fremme bestemte enkeltsa-
ker. I slike samtalegrupper er det i dag mer
snakk om 4 bygge ned gammel skepsis enn
& sgrge for at «ens egne» far plass i bispe-
kollegiet. A hevde at Den norske kirke sty-

res fra ett skjult maktsentrum blir altfor
konspiratorisk.

Sé lenge vi har en statskirke, er selvsagt
de politiske styresmaktenes kirkepolitikk av
betydning. De politiske miljgenes kirkesyn
er noe personavhengig, og i std@peskjeen,
selv om partier flest nok gnsker a ligge litt pa
varet og se hva Den norske kirkes radsstruk-
tur bestemmer seg for nar det gjelder forhol-
det mellom stat og kirke. Det kan komme et
generasjonsskifte i Arbeiderpartiet (fra
Giske og nedover i alder) som svekker inter-
essen for folkekirken i partiet, og som sam-
men med partiets generelle svekkelse gjor
det mer sannsynlig enn fgr at de politiske
partiene vil stgtte opp om & fremme nye og
Igsere relasjoner mellom kirke og stat. Sam-
tidig synes alle partier & markere et gnske
om en dpen folkekirke. Det gjelder ogsa
Kristelig folkeparti, som har blitt generelt
mer liberalt og mindre knyttet til de konser-
vative kristelige organisasjonene. Disse er
for gvrig svekket — bade tallmessig og nar
det gjelder medlemmenes lojalitet overfor
ledelsens paroler.

Biskopene har — i varierende grad — sym-
bolsk makt i sitt eget bispedgmme, noen fi
av dem ogsd i nasjonale media. Men som
kollegium (post Aarflot) er de lite slagkraf-
tige nd, i hovedsak pa grunn av homofilistri-
den.

Det har skjedd en gradvis overfgring av
makt over lang tid til kirkelige rddsorganer
(kirkemgte, kirkerad, bispedgmmerad, fel-
lesrad) fra departementet og fra «<embetslin-
jen». Dette er en hovedlinje over lang tid, og
innebzrer en reell maktforskyvning. Samti-
dig har denne utviklingen bundet opp mye
ressurser i rddene til hverdagslig forvaltning,
sd noen hevder at departementet og den poli-
tiske ledelse sitter igjen med viktige saker,
mens ridene bruker krefter pi smasaker.

Kirkens arbeidsgiverorganisasjon har blitt
en reell maktfaktor i de senere ar. KA har
hgy legitimitet fordi denne organisasjonen
oppfattes som effektive tjenere for ansatte
og rid pa den kirkelige grasrot. KAs profe-

sjonelle stab har stor handlefrihet, og har
gdttinn i forslags- og utredningsfaser til dels
mer effektivt enn Kirkeradets organer, og
langt ut over arbeidsgiverfunksjonene i sne-
ver forstand.

Presteforeningens makt over etterutdan-
ningen for prester er en viktig normatv
maktbase 1 seg selv, og vanskeliggjor felles
utdanningsopplegg for kirkelig ansatte.
Dette er et stgrre problem for lokal kirkelig
samdrektighet enn innfgringen av kirkelige
administrasjonsledere i soknene pa 1990-tal-
let.

Kvinners makt i kirken

Kvinner har lederposisjoner i Den norske
kirke omtrent i samme omfang som i poli-
tiske organer, og langt oftere enn i naerings-
livet. Dette ma imidlertid ogsa sees pa bak-
grunn av kvinnedominansen (ca 2 til 1) nar
det gjelder grasrotaktive i kirken. Kvinnene
star sterkere i ridsstrukturen enn i embets-
strukturen, men ogsé sistnevnte sted er kvin-
neandelen gkende. Tallet pa kvinnelige pres-
ter gker raskt, men gkningen i andel kvinner
som toppledere i embetsstrukturen gér tre-
gere.,

Kvinner i ledende verv i Den norske kirke
(nasjonalt og pa bispedgmmenivi) er enige
om at kvinner har mer makt og en mer «nor-
malisert» tilstedevarelse i styringsorganer i
dag enn for 25 ar siden. De samme kvinnene
er derimot uenige om hvor sterk kvinners
makt i kirken er sammenlignet med i
arbeidslivet og det politiske liv. Erfaringene
er varierende.

Kvinner i ledende very i forteller — skje-
matisk sagt — at for menn under 55 er kvin-
ners tilstedevaerelse stort sett uproblematisk
1 styringsorganer. Menn over 55 har derimot
noen ganger en tendens til maskottenkning,
stereotypisering og (oftest velment) paterna-
lisme.

Kvinner mi stort sett selv reise saker som
bergrer kvinners representasjon. En del
menn reagerer raskt pa det de opplever som
«aggressiv kvinnesak», Na er det heller pa
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ingen mate slik at alle kvinner i kirkelig
ledelse er feminister — noen kvinner avviser
vinklingen som irrelevant. Erfaringene pa
sentralniva gir trolig et mer kvinnevennlig
bilde enn om vi hadde studert kvinners makt
pa lokalniva i kirken. Men dette er ikke
undersgkt spesielt.

Norges livssynspluralisering

Norge er blitt mer livssynsmangfoldig, og
Den norske kirkes sentralniva er i gkende
grad oppmerksom pi dette. «Det er ikke s
lett bare 4 snakke om kirken lenger,» sa en
sentral leder i Den norske kirke til meg.
Underforstatt: Det er vanskeligere 4 snakke
som om det ikke finnes flere tros- og livs-
synssamfunn i Norge. En viktig faktor i
denne utviklingen er et meget dynamisk og

aktivt fellesorgan, Norges kristne rid, som
fyller 10 ar hgsten 2002. Arbeidet i ridet
har vaert pragmatisk og konsensusorientert,
og det har gitt resultater. Ett utslag av
gkende pluralismebevissthet og ydmykhet
fra Den norske kirke, er stat-kirke-utred-
ningen Samme kirke — ny ordning (Kirkera-
det 2002), som hele veien argumenterer all-
ment religionspolitisk og ut fra et prinsipp
om likebehandling mellom livssyn.
Livssynselitene snakker mer sammen.
Kontornerheten mellom ulike kirkelige sen-
tralorganer og Samarbeidsradet for tros- og
livssyn er en interessant uformell faktor i
denne utviklingen. Humanetikere, statskir-
kefolk, frikirkefollk og muslimer kan spise
matpakken sammen i arbeidstida 1 Under-

forts. side 29

METODIKK |

Fred via religioner — pa nettet ....

Det er mange spennende sider pa internett om fredsskapende arbeid ut fra religigse organi-
sasjoner. Vi gir her noen forslag, mulighetene videre er trolig store.

For & starte hjemme har vi Kirkens Ngdhjelps store og allsidige hjemmeside:
www.nca.no, Kirkens u-landsinformasjon har ogsa en: www.kui.no. Den katolske kirke
har Sant Egidio med ngdhjelp og aktivt fredsdiplomati (se referatet fra Foreningens
Romatur forrige nummer), de har en stor og informativ hjemmeside pd de fleste sprik:
www.santegidio.org, England har Oxfam: www.oxfam.org/engl, i Tyskland har katolikkene
Misereor: www.misereor.de

Den muslimske ngdhjelpen har adresse: www.muslimaid.org — en oversiktelig og fin
side. Http://mahatma.org gir my spennene stoff om Gandhi og hans fredsbyggende arbeid.
Tibetanerhjelpen har en side som kan gi mye nar det gjelder buddhisme og fred:
www.tibetcharity.no.

Mye og grundig stoff gir den svenske nobelsiden: www.nobel.se Her er det mye stoff om
fredsprisvinnere fra ulike religigse kontekster.

Elevene kan jobbe pi egenhind med slike sider. Mulige spgrsmal:

1. Pé hvilken mate arbeider disse organisasjonene/personene for fred?
2. Prgv & finne hvordan de ulike religionene begrunner dette arbeidet.
3. Sammenlign disse begrunnelsene og se pa forskjeller.

hs & bm

DEBATT

Robert W. Kvalvaag:

Til fortellingsdebatten:
Respons pa Geir Winjes innlegg

Geir Winje (GW) har i forrige nummer av
Religion og Livssyn en kommentar til mitt
innlegg «Er det allmennmenneskelig 4 vere
religigs?», Jeg er enig i mye av det GW skri-
ver. I likhet med GW mener ogsi jeg at {
begynnelsen var fortellingen er en viktig
bok, blant annet fordi den problematiserer
fortellingsdidaktikken i et flerkulturelt per-
spektiv. Det finnes ikke bare ett svar pd
spprsmilet knyttet til hvordan hellige tekster
skal brukes i skolen. Det er derfor innly-
sende at det ikke bare er legitimt, men frukt-
bart, & arbeide med religigse tekster pi
mange ulike mater — ogsa i skolen. Jeg har
heller ingen problemer med a se at den som
leser Halldis Breidlids og Tove Nicolaisens
(B/N) bok ikke bare mgter strukturalisme og
dimensjonalisme, selv om disse tilnerming-
ene til religigse tekster preger boka. Jeg er
ett hundre prosent enig med GW nar han sier
at «det er faktisk legitimt a arbeide med reli-
gigse tekster pa mange mater».

Jeg mener derimot ikke at det er uheldig d
lese religipse tekster pa andre premisser enn
religionenes, slik GW antyder. Mitt syn pé
dette har jeg kort redegjort for i en artikkel 1
Prismet (5/2001). Det jeg (i likhet med f.eks
Sidsel Lied) har fokusert pa, er hvilken til-
nerming til hellige tekster det ber legges
stgrst vekt pd i KRL-sammenheng. Sidsel
Lied og undertegnede pastar begge at !
begynnelsen var fortellingen vektlegger det
allmenn-menneskelige pd bekostning av det
religionsspesifikke.

Jeg har dessuten forsgkt & problematisere
skillet mellom en allmennmenneskelig og en
religigs dimensjon i religigse tekster. GW
sier at jeg tillegger C.G. Jung meninger om
forholdet mellom det transcendentale og det
immanente som Jung selv vil ha seg frabedt.
Jeg bruker Jung omtrent pid samme mate
som Jung sely advarer mot i forordet til
andreutgaven av Svar pd Job. I forordet til
andreutgaven av Svar pd Job (svensk
utgave, Stockholm 1993), skriver Jung at
religigse utsagn er «sjélsliga sanningar»: de
er «sjilsliga bekénnelser som i sista hand
grundar sig pd omedvetna, altsd transcen-
dentala forlopp». Jung pépeker at néar vi
snakker om religigse tekster beveger vi 0ss i
en verden av bilder, noe som igjen viser til
noe nutsigelig. Og han fortsetter (s.12):

Otvivelaktig ligger ndgot i forhallande
till medvetandet transcendent till grund
for dessa bilder, som gér at utsagorna ...
hanfor sig till nigra fa principer eller
arketyper.

I folge Jung ligger det noe transcendent til
grunn for de religigse forestillingene men-
neskene barer med seg. De religigse bildene
kan sammenfattes i noen fa grunnleggende
prinsipper, som Jung kaller arketyper. Om
forholdet mellom arketypene og den religi-
gse dimensjonen sier Jung fglgende (s.13):
Aven om hela vér religiosa forestill-
ningsvirld bestir av antropomorfa bil-
der, fir man inte glomma att de har sitt
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ursprung i numingsa arketyper, det vill
siiga [at dom] har en emotionell grund
som visar sig vara oatkomlig for det kri-
tiska fornuftet.

Det Jung sier i forordet til andreutgaven av
Svar pd Job understreker det jeg skrev i mitt
innlegg, nemlig at menneskets religigse
forestillingsverden er ulgslig knyttet til det &
vere menneske, fordi ethvert menneske
baerer i seg arketypiske bilder. De arkety-
piske bildene stammer f{ra arketypene, som
Jung karakteriserer som <«utomordentliga»
numingse.

I forordet til Svar pd Job kobler Jung
dessuten forestillingen om arketypene sam-
men med spgrsmilet om mytenes opprin-
nelse. I samme tekst (forordet til Svar pa
Job) sier Jung at utsagn som kommer fra
menneskets bevissthet kan vere lggnaktige
og falske. Men slik er det ikke med «sjiilens
utsagor» (Jung bruker Bibelen som eksem-
pel, s.14):

De [dvs. Bibelens fortellinger] Gvergar
forst och friimst vart forstand,

genom att de visar hin pd verkligheter
som ir transcendenta

i forhallande till medvetandet.

Dessa entia [st@rrelser] fir det kollektiva
omedvetnas arketyper,

som fororsakar forestillningskomplex av
de mytiska motivens art.

Jeg fastholder dermed min péstand om at
Jung ikke representerer et syn som muliggjgr
et skille mellom det B/N kaller det allmenn-
menneskelige pa den ene siden, og det reli-
gigse pd den andre. Jung representerer det
stilkle motsatte synet: nemlig at den allmenn-

menneskelige og den religigse dimensjonen
i hellige tekster henger ulgselig i hop, og
ikke kan skilles fra hverandre. Jeg stiller
meg derfor undrende til GWs utsagn om at
«RXK tillegger Jung meninger om det trans-
cendentale og immanente, som Jung selv vil
ha seg frabedt». Hvilke meninger er det jeg
tillegger Jung som Jung vil ha seg trabedt?
Sa lenge GW ikke utdyper og konkretiserer
dette, blir det umulig & forholde seg til det
GW skriver i sitt innlegg.

Det GW er mest opptatt av i sitt innlegg er
a sette navn pd hva slags debatt dette er. |
mine innlegg refererer jeg (i fylge GW) lgs-
revne sitater og synspunkter fra B/Ns bok.
GW mener at dette primart er en ideologisk
debatt, og jeg benytter meg dessuten av det
retoriske autoritetsgrepet. Etter mitt syn
hadde det vart mer fruktbart dersom GW
fokuserte pa den innholdsmessige siden ved
debatten. GW sier selv at han som konsulent
for B/Ns bok hadde mange kritiske merkna-
der til en bok han i hovedsak gnsket velkom-
men. Dette vil ogsa jeg gi min tilslutning til:
I begynnelsen var fortellingen er en bok jeg
har mange kritiske merknader til, men som
jeg 1 hovedsak gnsker velkommen. Det
kunne imidlertid vaert spennende dersom
GW hadde «lettet litt pa slgret» og bidratt til
debatten fra sizt faglige stasted. Hvilke kri-
tiske merknader var det GW hadde til en bok
vi begge i hovedsak gnsker velkommen?

Robert W. Kvalvaag, forstelektor,
Hogskolen i Oslo, adresse:
robert.kvalvaag@lu.hic.no

Halldis Breidlid og Tove Nicolaisen:

Hva er best for barnet?

Sluttkommentar med svar til Robert W,
Kvalvaag: «Er det allmennmennes-
kelig 4 vaere religios» i Religion og livs-
syn, 2 /2002 og Olav Hovdelien: «Tros-
fortellinger er virkelighetskonstruk-
sjon» i Religion og livssyn, 2/2002

Etter & ha jobbet i noen ar med fortelling og
fortellingsdidaktikk, skrev vi i 2000 en bok
om fortelling i KRL-faget i grunnskolen, «I
begynnelsen var fortellingen. Fortelling i
KRL». Denne boka har tydeligvis provosert
noen ganske sterkt. Boka inneholder kapitler
om fortelling i hinduisme, buddhisme, jgde-
dom, kristendom, islam og gresk mytologi.
Dessuten inneholder den flere kapitler der vi
drgfter bruk av fortelling i flerkulturell og
flerreligigs skolekontekst. Bakgrunnen for
dette er at vi tar den enkeltes religigse, livs-
synsmessige og kulturelle identitet pa alvor.
Det lengste kapitlet 1 boka handler om paral-
lelle og rivaliserende fortellinger 1 jgdedom,
kristendom og islam. Vi trekker fram dette 1
denne kommentaren som et eksempel pi at vi
er opptatt av 4 kjempe for den enkeltes rett til
gin egen fortelling — ogsd i KRL-undervis-
ningen. Det er derfor lite hyggelig 4 lese hva
Hovdelien konkluderer med i sin artikkel,
nemlig at vi fratar minoritetselever deres for-
tellinger: «Satt pa spissen sa representerer de
omtolkningene og rebeskrivelsene som ele-
vene vil bli utsatt for ved Breidlid og Nico-
laisens fortellingsdidaktikk et forsgk pa
tyveri av viktige deler av barnas virkelighets-
oppfatning. ....... Kanskje er det dette Breid-
lid / Nicolaisen tar til orde for at fortellings-
didaktikken bgr ha som uuttalt mal. Det vil si
rive ned elevenes egen virkelighetskonstruk-
sjon og resosialisere dem ved & dekonstruere
deres trosfortellinger, og dermed gjgre fortel-
lingene ufarlige og uvirkelige.» (s. 56f).

1 denne sluttkommentaren svarer vi pa to
artikler. Vi har tidligere svart Sidsel Lied

som ogsd har kommentert vir bok. Mange
interessante faglige spgrsmal er tatt opp i
debatten. Det er ikke mulig her 4 gé inn pa
alt dette, s& vi har valgt i hovedsak 4 konsen-
trere oss om det som dreier seg om fortelling
i KR1-faget og den enkelte elev, fordi det er
det som er vart hovedanliggende. I vir bok
har vi jobbet fram et forslag til en fortel-
lingsdidaktikk. Vi hadde hapet pa en kon-
struktiv debatt om denne didaktikken blant
fagkolleger, en debatt som kunne bidratt til
videre utvikling av KRL-faget. Vi merker
oss at Lied stadig hevder at hun og vi ikke er
sd uenige. Vi tror Lied har et poeng, selv om
vi samtidig ser tydelige skillelinjer mellom
vire synspunkter. Derfor kunne det vere
bide nyttig og spennende 4 fere debatten
med Lied videre i en eller annen form.

Nar det gjelder Kvalvaags pastander om
at den religionsspesifikke dimensjon er
«mindre synlig» i var bok (s 48), har vi svart
pa dette i tidligere artikler bide i Prismet og
i Religion og livssyn. Vi ser ingen hensikt i &
gjenta dette, og henviser til disse artiklene,
til Geir Winjes debattinnlegg 1 forrige num-
mer av Religion og livssyn — og til boka var.

Vi har derimot lyst til & knytte noen kom-
mentarer til den allmennmenneskelige
dimensjon i fortellingene. Vi vet at «all-
mennmenneskelig» er et komplekst begrep
som er vanskelig a bruke. Etter vir mening
bryter Hovdelien begrepet helt ned, s& det
mister alt innhold, mens Kvalvaag etter var
mening legger for mye i det. Hvis begrepene
brytes ned, kan vi ikke snakke sammen. Det
kan vi heller ikke hvis «alt betyr alt». Vi har
i boka valgt & bruke begrepet allmennmen-
neskelig om det som de aller fleste mennes-
ker kjenner seg igjen 1, fordi det er slik begre-
pet brukes i dagligtalen. Vier klar over at hya
man inkluderer i det allmennmenneskelige
ogsi er kulturbestemt. I boka diskuterer vi
dette og velger & bruke begrepet allmenn-
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menneskelig om det som er fellesmenneske-
lig, uten a inkludere det religigse aspektet. Si
til Kvalvaags pastand om at det er allmenn-
menneskelig 4 vere religiss. Vi oppfatter
dette som et teologisk-normativt utsagn. Vart
utgangspunkt er ikke teologisk-normativt,
men er beskrivende idet vi sgker 4 ivareta det
enkelte individs forstielse av seg selv. Det er
faktisk ikke alle som mener at de er religipgse.
Nér et menneske sier at det iklke er religigst,
er det en menneskerett & bli tatt pi alvor.
Sénn sett er det helt uinteressant hva Jung
mitte mene om det, — eller hva Kvalvaag
mener om det. En type imperialistisk sprak
som definerer andre menneskers stasted, er
ikke serlig fruktbart. Hvorvidt alle mennes-
ker dypest sett er religigse, er et teologisk
sparsmil og et trosspgrsmadl, ikke et antropo-
logisk faktum vi kan nerme oss KRL-under-
visningen med. Enhver har full rett til 4 defi-
nere seg selv som ikke-religigs.

Og na til Hovdelien: Vi mener «allmenn-
menneskelig» beskriver en realitet. Hadde
det ikke veert noe som var allment, kunne vi
ikke kommunisere med andre. Prester appel-
lerer til det allmennmenneskelige i sine pre-
kener, bade for at ikke-kristne skal fi en inn-
fallsvinkel til kristendommen og for at
kristne skal kunne relatere det kristne bud-
skapet til hverdagen sin. Nér kvinner fra
ulike kulturer mgtes, klarer de & kommuni-
sere pa tvers av de kulturelle skillene, fordi
de har felles kvinne-erfaringer. Dette har
flere av oss erfart, og det eksemplifiseres
ogsd 1 boka «Dialog med og uten slgr». Det
finnes altsd noe som er felles menneskelig,
og dette gjenspeiler seg selvfelgelig ogsa i
religionenes fortellinger.

Selv oppfatter vi ikke det vi gjgr som ser-
lig radikalt. Prester, spndagsskolelerere og
kristendomslarere har alltid gjort det samme.
Lazreverkene i KRL legger vekt pa det all-
mennmenneskelige i religigse fortellinger.

Vi stjeler ikke fra minoritetsbarn (eller
andre barn for den del) nr den allmennmen-
neskelige dimensjon er er av de dimensjoner
vi legger vekt pd i presentasjonen av fortel-
linger. Tvert i mot! Vi tror at ved & vektlegge
det 1 fortellingene som alle kan kjenne seg

igjen i, bidrar vi blant annet til en anerkjen-
nende holdning til hverandres fortellinger.
Se for dere fglgende episode i en KRL-
klasse:

Leareren forteller en fortelling fra hinduis-
men. I klassen er det en hindu. Ungene far
snakke fritt om fortellingen og hvordan de
opplever den. Det er tydelig at mange synes
detie er en spennende og flott fortelling. Sa
sier laereren: «IN4 skal dere hgre. Denne flotte
fortellingen er Saritas fortelling!» Eller kan-
skje Sarita sier at dette er en fortelling hun
kjenner. Sa forklarer lereren fortellingens
betydning og hvordan den blir forstatt innen-
for hinduismen.

Rekkefdlgen kan ogsa snus: Fgrst sier
lzreren at hun skal fortelle klassen en fortel-
ling som Sarita kan og som hgrer hjemme i
hennes religion og presenterer fortellingen ut
fra det. Og sd kan man etterpd snakke mer
allment om den. I begge tilfeller har bide den
religionsspesifikke og den allmennmennnes-
kelige dimensjonen ved fortellingen blitt
vektlagt — til glede og identitetsbekreftelse
for Sarita.

Hva har vi oppnadd? Elevene har lert noe
om hinduismen, alle — ogsa Sarita — har opp-
levd at 1 Saritas tradisjon er det flotte og
spennende fortellinger, mange har fatt all-
mennmenneskelige assosiasjoner og impul-
ser til sitt eget liv, broer er bygd.

Hvordan kan det gdelegge for et minori-
tetsbarn at hun har en fortelling mange kjen-
ner seg igjen 1 og liker? Vi tror at dette gjor
Sarita stolt og glad!

Halldis Breidlid og Tove Nicolaisen
er begge forstelektorer ved Hag-
skolen i Oslo, KRL-seksjonen ved
Avdeling for leererutdanning.
Adresser:
halldis.breidlid@lu.hio.no
tove.nicolaisen@Ilu.hio.no

Og hermed betrakter vi debatten som avsiut-
tet i denne omgang og med takk til alle som
har bidratt! (red.)

BOKMELDINGER

Nyttig praktbok fra Verbum om
kristhe symboler

Verbum har nok kjent sin besgkelsestid ved
a utgi Kristne symboler, skrevet av farste-
amanuensis ved Hggskolen 1 Stavanger,
Ragnar Skottene. Sist en slik bok ble utgitt
pa norsk var i 1975 (Ursin: Kristne symbo-
ler). Det er lenge siden, dessuten er den for
lengst utsolgt. Skottene og Verbum forlag
har derfor grepet sjansen og utgitt boka i en
tid da kristen symbolkunnskap er pd hell,
samtidig som nysgjerrigheten pid ulike
«rare» tegn og symboler fra ner og fjern for-
tid er gkende. Boka har et generelt innled-
ningskapittel om kristne symboler og sym-
bolikk i sin alminnelighet. Demest f{glger
disposisjonen de tre trosartiklene; naturlig
nok blir kapitlet om Jesus Kristus det stgrste
her. Deretter er det et kapittel om Englene og
djevelen (!) og et om bibelske personer.
Videre er det kapitler om kirken, om nade-
midlene, om kirkebygg og kirkerom. Kirke-
aret med hpytidene far flere kapitler, inklu-
dert viktice merkedager pa primstaven. De
syv dydene og de syv lastene (gjerne kjent
som dgdssyndene) kemmer med ulike sym-
boldrakter. Det er ogsa et fagdidaktisk kapit-
tel til slutt 1 boken, noe som sier at forfatte-
ren har hatt leererne 1 tankene da han skrev.
Forfatteren er en god pedagog 1 hele tiden —
anlegget og omfanget er relativt stort, like-
vel er det lett 4 finne fram til det en matte
sgke. Forfatteren er rett pa sak, det er bare

hovedpoeng som kommer fram, ingen
lengre drgfting under hvert punkt. Ypperlig
for travle lerere. Hvis en ikke bare bruker
boka som oppslagsbok, men leser fortlp-
pende, fir en likevel inntrykk av en bok som
giennom symbolforklaringene gir en svart
god beskrivelse av den kristne religion som
helhet.

Billedmaterialet er for det meste klassisk.
Det samme gjelder kirkeinterigrene. Her
kunne man savne noen eksempler fra en mer
moderne tradisjon, og ogsa noen eksempler
pd hvordan kristen symboler har veaert
anvendt i nyere kunst og kultur, bade i kris-
ten (lgven som symbol 1 Narnia-serien), men
ogsd sekuler kontekst (hvordan slangen i
grkenen er blitt symbol for apotekerlauget).
Likevel — som boken er blitt, er den en viktig
ressurs for et hvert skolebibliotek, og da ikke
bare for timer i fagene KRL og Religion og
etikk, trolig vil bide historielerere og norsk-
lzerere kunne ha stor nytte og glede av denne
boka. Utstyrsmessig er boka pakostet og
egner seg godt som gavebok.

Ragnar Skottene:

Kristne symboler.
Verbum forlag, Oslo 2002,
kr.295,—
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