v/ l;! ;;’!

- l v .P
i Wi //I; i ig

A A
Spy e
/ 3
b

-
h:
27),




Sekularisering og resakralisering

Som godt og vel middelaldrende er undertegnede til en viss grad preget av det som er kalt

mistankens hermeneutikk, noe som naturlig nok skyldes diverse konfrontatoriske tankemo-
deller fra 1970-tallet. Det meste var ideologi, fikk vi vite, og oppgaven var & avslgre denne
og finne fram til det som «egentlig» 14 bak. Ideologibegrepet ble da naturligvis definert som
«falsk bevissthet». Avslgrerne av den falske bevisstheten visste bedre... Nér jeg né skriver
«preget av», skyldes det nok at jeg innser at det for de fleste, ogsé for ihuga ideologi-avslg-
rere, kunne veare grunn til & mistenke egne motiver og meninger. For eksempel: Kan det at
man né trekker fram resakralisering og desekularisering vere et (krampaktig) forsgk pa 4
legitimere egen virksomhet som religionslaerer? Forsvinner nemlig religionen, blir der i
lengden neppe noen religionsundervisning. Na kan det selvsagt tenkes at Ole Brumm har
rett, ja takk begge deler, dvs. at det faktisk kan vere riktig at sekulariseringen ikke er si enty-
dig lenger, og at en gnsker & bruke en slik sak til 4 legitimere ens virksomhet.

Noe overraskende var det i denne sammenheng & lese referatene fra utdelingen av Hol-
bergprisen i Bergen primo desember, at selveste Jiirgen Habermas, nymarxist med rot i 70-
tallssdebattene, nettopp gjgr religionens n@rvaer og bidragsyter i samfunnsdebatten til et
hovedpoeng. Religionen er pa ingen mate dgd, den er bare rett og slett for beskjeden! Den
ma ogsa slipe sitt sprak s& den kan bli forstatt i det offentlige samfunn. Vi kjenner igjen
Habermas’ tro pa offentlighet og redelig argumentasjon som demokratisk forutsetning. Og
ifglge Habermas er det ingen grunn til beskjedenhet fordi religionen sitter pd vesentlig
bidragsstoff til offentlige debatter. Alle fraksjoner bgr etterstrebe a ta hverandres perspektiv,
sa Habermas, ogsa slik at de sekulere skulle prgve a forstd de religigses synspunkt, ogsé
(eller nettopp) i et samfunn der de sekulare krever at det sekulere er gyldig for alle. Altsa
nok et tegn i tiden som i det minste problematiserer rettlinjet og gkende sekularisering. Vi
prgver i foreliggende nummer 4 se nermere pa dette. Unge og ukjente skribenter ser pa seku-
larisering (Andreassen) og resakralisering (Jgrgensen). Owe Wikstrom, religionspsykolog
fra Sverige som ogsa har skrevet om langsomheten og reisen, er opptatt av det hellige uten-
for religionen, Torkel Brekke summerer opp religionen og politikken i dag, Jan Opsal og Eva
Lindhardt ser pa forholdet mellom det vi leerer om religionen og den faktiske religionen ut
fra hvert sitt perspektiv. Endelig har vi Irene Trysnes og Olav Hovdelien som vurderer seku-
lariseringen som didaktisk utfordring.

God lesning! God jul!
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FORENINGSNYTT

Med Religionsleererforeningen
til Libanon og Syria

Fra 1. til 15. oktober var 25 leerere fra hele landet pd studietur i Libanon og Syria. Formd-
let med turen var d fd innblikk i dagens levekdr bdde for muslimske og kristne trossamfunn.
Videre gnsket vi blant annet 4 fi bedre kunnskap om de dialogene mellom kristne og musli-
mer som finner sted. Sammen med oss var dr.teol. Rannfrid Thelle og tidligere feltprest i
NORBAT Oddvar Tveito. Deres gode personnettverk i omrddet fgrte til at vi fikk mpte en
rekke religipse og politiske ledere i begge landene.

Etter alt vi opplevde, ble det egentlig feil d snakke om én studietur, men heller om tre paral-
lelle studieturer. Et hovedemne ble dagens politiske situasjon i det spirende demokratiet i
Libanon og den tilsvarende situasjonen i et Syria styrt av Bashar Assad. Et annet emne var d
studere bdde kristent og muslimsk mangfold i Midtgsten. Det tredje emnet var rent historisk:
A oppsoke de rike arkeologiske skattkamrene i begge land, alt fra ruiner av dgde byer fra den
bysantinske perioden, templer fra romertiden og sporene av verdens fprste alfabet i Ugarit.

Politisk jungel

Turen tok til i Beirut, Libanon. Byen som ble totalt gdelagt i borgerkrigen fra 1975 til 1992.
Men med hjelp av fotografier av bybildet fgr borgerkrigen har man na langt pa vei restaurert
byen tilbake til fordums prakt. Tunge investeringer fra Saudi-Arabia er med pa & finansiere
moderne hoteller, klare til & ta imot en nglende turiststrgm. Drapet pa statsminister Hariri
(sunnimuslim) i februar i &r mobiliserte for fgrste gang en folkemengde pa over 1 million
libanesere. For fgrste gang stod kristne og muslimer sammen i demonstrasjoner for & verne
og stgtte den skjgre libanesiske forfatningen. Hariris gravsted, der han ligger sentralt i Bei-
rut sammen med sine syv livvakter, ligner mer pa et kultsted for blivende helgener. Flere ste-
der i byen lyser elektroniske skilt som angir antall dager som er gétt etter attentatet. Sgnnen
til Hariri er né pa god vei til & aksle farens politiske arv. Vi snakket med ledere i flere poli-
tiske partier om veien videre. Flere av dem understreket at staten Libanon ville vare tjent
med at makten i stgrre grad ble overlatt til politikere og mindre til religigse ledere. Alle var
enige om at Syrias rolle som okkupant eller «stabiliserende faktor» var over. Mange steder
sd vi spor etter forlatte syriske kontrollposter og veisperringer som n var overtatt av den
libanesiske heren.

Vir tur gikk parallelt med at muslimene overholdt sine plikter i fasteméneden Ramadan.
Mange muslimer velger & snu pa dggnet, leve om natten og sove om dagen. Slik var det da
vi var kommet hjem til Walid Jumblatt, sgnnen til den kjente druserlederen Kamal Jumblatt,
som ble drepti 1977. Walid Jumblatt bor i et palass ved den gamle hovedstaden Deir al Qou-
mar i Chouf-fjellene. Gjestfriheten inne i hans borglignende bolig var stor, men Jumblatt
selv valgte 4 sove videre. Vi fikk mer og mer et bilde av ulike klaner som gjennom mange
hundre &r har kriget mot hverandre. Den ene massakren har fulgt den andre. Slik har mange
mye & hevne, og alle har mer eller mindre stenk av blod pé egne hender. Drusernes massakre
pA titusener av maronitter i 1860 er et eksempel pé dette.

NB! Et problem med innledningen til dette avsnittet: Jumblatt er druser, ikke muslim. Jeg
er ikke helt sikker, men jeg tror ikke at druserne faster i Ramadan?

Politikerne viste ogsa til denne skjgre balansen meliom folke- og religionsgruppene for &
legitimere at de palestinske flyktningene ikke kan 4 noen av de rettighetene som borgerne
av staten Libanon har. Vért mgte med flyktningleirene Sabra og Chatilla, men ogsa den
kristne palestinske leiren Mar Elias, bekreftet den haplgse menneskelige ngd som mange
palestinere lever i, som flyktninger bade i tredje og 1 fjerde generasjon. I den siste leiren
mgtte vi representanter for Norsk folkehjelp og deres libanesiske medhjelpere.

I Syria var vire mgter med regimets menn av en annen karakter. Sikkerhetspolitiet og det
hemmelige politiet var stadig rundt oss og sammen med oss nar vi mgtte religigse ledere.
Som regimets grer og gyne passet de godt pa at kun det politisk korrekte budskapet ble pre-
sentert. Bare i mindre grad klarte vi & fange opp systemkritikk, enten det var mellom linjene
eller i korte samtaler pd tomannshand etter slike mgter. P4 et sted var det tydelig at regimets
mann ikke kunne noe serlig engelsk. Den lokale kirkelederen var opptatt med & prise det
gode forholdet til regimet i Syria, men bak i salen satt et medlem av menigheten som rime-
lig hgyt pa engelsk kom med korrektiver til det som ble sagt. Noen ganger utbrgt han at den
og den pastanden var ren lggn, uten at noen stoppet ham.

P vei inn til Damaskus, vart siste stopp pa reisen, blir vi mgtt av nyheten om at innen-
riksministeren har tatt sitt eget liv, eller hadde han det? Etterspillet etter attentatet pa stats-
minister Hariri har nddd en ny vending.

Religigse idealer og realiteter

Hgydepunktet pa turen var kanskje besgket i Aleppo i Nord-Syria, hos den nyutnevnte stor-
muftien av Syria. Muftien blir valgt blant muslimske ledere og formelt utnevnt av presiden-
ten til & lede alle muslimer. Muftien var oppriktig begeistret for 4 mgte sd mange religions-
leerere fra Norge og holdt en lengre enetale til oss. Kjernen i hans budskap var at det ikke fin-
nes noen minoriteter i Syria, vi er alle kristne og muslimer, «nakne er vi alle Guds barn».
Blant muslimske ledere er den nyutnevnte muftien omstrid fordi han sa klart og tydelig for-
dgmmer terrorisme, uansett begrunnelse. Selvmordsaksjoner er ifglge muftien klart 1 strid
med islam. De som velger slike aksjonsformer skader muslimenes sak. Han hadde skrevet
brev til president Bush om det han kaller for USAs statsterrorisme i Irak og deres stgtte til
Sharons styre i Israel uten forelgpig & fa noen respons. Vart mgte ble behgrig kringkastet
over syrisk fjernsyn og omtalt i pressen.

I Libanon har de kristne til n hatt mye gkonomisk makt. Den er truet av at mange kristne
de siste 30 &rene har emigrert til bl.a. Canada, Argentina og Australia. De kristne, 1 alt 19
ulike trossamfunn, er pd mange maéter borgerkrigens tapere. Syria er ogsa blitt tappet for
kristne. Offisielt snakker man om at landet har 15 % kristne. Det reelle tallet i dag er n®r-
mere 7 %. Hittil har de kristne, eller i hvert fall deres ledere, fétt begrensede gkonomiske
privilegier fra regimet. Men usikkerheten er til & fgle pa. Hva skjer hvis Assadstyret faller?
Assad er selv medlem av alawittretningen som utgjgr ca 12% av befolkningen. Mange er
engstelige for at sunnimuslimene vil overta styringen av landet og gi de gvrige religigse
gruppene langt mer krevende kar. Utviklingen i dagens Irak kan sees pd som et skremmende
scenario.

I den arameiske landsbyen Maaloula rett nord for Damaskus mgtte vi en kristen menighet
som bruker det samme spraket som Jesus snakket. Til var tid har det vaert en rent muntlig tra-
disjon, men i de siste drene er man i gang med & gjenopplive arameisk som skriftsprak, for
pé den maten & ta vare pa sprakets egenart. I denne landsbyen og i den tilstgtende byen Seyd-
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naya finner vi rester av urkirken i form av huler og kirkerom. Med moderne C14-metoder har
man mélt alderen pa sedertreet i bjelkelagene til nermere 2000 4r. I Seydnaya finnes ifplge
tradisjonen et ikon som evangelisten Lukas selv har malt, og derfor har dette stedet veert et
viktig pilegrimsmal helt fra oldkirkens tid — faktisk béde for kristne og muslimer.

Historiske steiner

Begge landene berer preg av stolthet over & veere viktige bidragsytere til den menneskelige
sivilisasjonens vugge. Det gjelder bade byer, skriftsprik, gudshus, gravmonumenter og bor-
ger. Hver dag besgkte vi flere av dem. Slik ble vér tur steinrik. De stgrste enkeltsteinene som
var hogd ut, var pa ca 1000 tonn. Jo lenger vi gér tilbake i tid, desto stgrre var dimensjonene.
Mamelukkenes borger var rene legobygninger i forhold til byene fra romertiden. Baalbeck 1
Bekaadalen var et slikt hgydepunkt. Her ligger romerrikets stgrste akropolis. Pa dette stedet
kunne vi fglge historien fra kanaaneisk fruktbarhetsreligion, via gresk og romersk religion til
kristen kirke og muslimske moskeer. I dag har Hezbollah sitt hovedsete her.

Korsfarerborgen Krak de Chevaliers nord for Lattakia i Syria er den stgrste og best bevarte
borgen av denne typen. Miljget i bgkene til Jan Guillou om ridderen Arn Magnusson ble lett
4 forestille seg her. Klimaet og stgrrelsen pa slike bygg har vert med pa & bevare dem godt
til vare dager. De siste som brukte dem til militeere formal, var franskmennene. Det var i
perioden 1920-1946, rett fgr Libanon og Syria ble selvstendige stater.

Den fgnikiske guden Baal er kjent for mange lesere av Det gamle testamente. Men minst
like sentralt i Midtgsten stod hgyguden Bel, som har et stort tempel oppkalt etter seg i Pal-
myra, en oaseby pé den gamle silkeveien mot dagens Irak. Likheten med kong Salomos tem-
pel var slaende, fgrst og fremst i det ytre, men ogsé i hvordan kulten ble praktisert. I Palmyra
fikk vi ogsa se de seregne gravtdrnene som rike borgere lot bygge for seg og sine venner.
Noen av dem var sd godt mumifisert i det tgrre klimaet at de var satt til utstilling i byens
museum. Palmyra er som hentet fra Tusen og en natt. Her har gst og vest hatt mgter over
noen artusener. Romerne bygde sin praktfulle by ved denne oasen i det fgrste rhundret, og
denne byen hadde 200 000 innbyggere. De som kontrollerte dette handelsknutepunktet, var
ogsd sikret store rikdommer. Solnedgangen over Palmyra, sett fra et stort drusisk fort pa en
hgyde utenfor byen, fikk tiden til & std stille for et gyeblikk.

Turen ble avsluttet ved Ummayademoskeen i Damaskus. Her ligger Saladin begravet,
mannen som gjenerobret Jerusalem fra korsfarerne. Inne i moskeen ligger det som skal vare
hodet til Johannes dgperen. Men Islam er en forholdsvis ny religion. Damaskus med sine 6
millioner innbyggere har over 6000 érs fartstid som storby. Moskeen var opprinnelig et tem-
pel viet til den romerske guden Jupiter. S& ble den en kristen katedral, for deretter 4 bli
omgjort til en moske. Deler av katedralen er fremdeles godt synlig inne i moskeen.

I'begynnelsen av turen mgtte vi den norske ambassadgren Svein Sevje pa en mottakelse i
Beirut. Selve ambassaden ligger i Damaskus, men man har valgt & ha et kontor ogsi i Beirut.
Sevje kunne derfor tidlig pd turen gi oss informasjon om dagsaktuelle politiske emner. Vi
traff ambassadgren igjen i Damaskus. N& var vi fulle av opplevelser og inntrykk. Takk til
Sevje for at vi fikk drgfte situasjonen med ham pé slutten av turen.

Flere bilder og tekster fra turen finner du pé nettet. Klikk pA www.religion.no.
Velg «forening» og «kurs», s finner du frem til en mer helhetlig fremstilling i bilde og tekst
fra en tur av de sjeldne.

Clemens Saers
Styremedlem i Religionslererforeningen

TEMA :

Bengt-Ove Andreassen:

Sekularisering — fra begrep til
samfunnsvitenskapelig hypotese

Innledning

I ordbgker forklares gjerne ordet sekulari-
sering med «verdsliggjgring» og settes i
sammenheng med inndragning av kirkelig
gods. Det etymologiske opphavet derimot,
er «arhundre» eller «tidsalder» (av. lat.
Saeculum). I dag brukes sekularisering
som en teori om religionens svekkede rolle
som autoritet og normgiver for enkeltmen-
neske, kulturen og samfunnslivet. I denne
artikkelen skal vi se hvordan denne tesen
har blitt formet. Avslutningsvis presente-
res kritiske innvendinger mot sekularise-
ringstesens hovedinnhold.

Sekulariseringsbegrepet i historisk lys
Sekularisering har veart brukt som et histo-
risk-filosofisk og kulturhistorisk begrep om
et endret syn pa religion i hundredrene etter
middelalderen gjennom renessansen, refor-
masjonen og opplysningstiden. Det sies
gjerne at det var den vestlige imperialismen
gjennom «de store oppdagelser» pa 1400- og
1500-tallet, kapitalismens inntog og domi-
nans i Sentral- og Vest-Europa pa 1600-tal-
let, samt nye naturvitenskapelige forsk-
ningsmetoder pa 16- og 1700-tallet, som
skapte grobunn for et moderne samfunn der
religion fikk en mindre rolle.

Disse hundredrene i europeisk historie
preges av en utviklingsoptimisme som kul-
minerte 1 opplysningstiden. I sgkenen etter &
forstd verden og avslgre dens hemmelighe-
ter, ble stadig flere bevisst at det kanskje
ikke finnes en allmektig og alltid tilstedeve-
rende gud. Dette skapte nye spgrsmél og

utfordringer for teologien og filosofien, og
forte til at menneskers tenkning og holdning
til religion endret seg. I dette bildet er tore-
gimentsleren i luthersk teologi et interes-
sant eksempel. Da de lutherske teologene
apnet for at det fantes et «andelig» og et
«verdslig regimente», markerte det et skritt
bort fra middelalderens tanke om en alltid
nzrverende og allmektig gud. Luthersk
teologi bidro slik sett til & apne for at reli-
gion ikke lenger var gjeldende for alle sfee-
rer 1 livet. En slik nytolkning og endret
holdning til religion er med pd & danne
grunnlaget for sekulariseringstesen; at reli-
gionens pdvirtkning av og betydning for
samfunnet rundt svekkes. P& 1800-tallet
viderefgres denne tanken i det protestan-
tiske Europa. Religion bgr vere noe privat
og personlig, mens politisk makt og stats-
makt bgr vere noe ikke-religigst og offent-
lig (Brekke 2002:124).

En verdsliggjgring pd samfunnsniva
skapte et rom for nye vitenskaper pa 16- og
1700-tallet, og pa 1800-tallet hersket det en
tydelig optimisme pa vitenskapens vegne.
De radende teorier pd hvordan mennesker og
samfunn utvikler seg, var preget av stadie-
tenkning og evolusjonisme. En konsekvens
av dette matte fglgelig veere at der det skjer
en utvikling av samfunnet hvor rasjonalitet
og fornuft er drivkrefter, mister religionen
sin rolle. Der filosofer og teologer tidligere
hadde hegemoni pd forklaringer av filoso-
fiske spgrsmal og verdens undre, tridte né
naturvitenskapens menn inn med dennesi-
dige og strengt empirisk orienterte svar. En




konsekvens ble at det stadig oftere ble stilt
sporsmal ved religionens rolle i samfunnet,
og fgrte til at religionens (kirkens) autoritet
ble svekket og avvist med argumenter om at
religion tilhgrte et stadium i samfunnsutvik-
lingen som Vesten var i ferd med & forlate.
Det var vitenskapen som skulle erstatte reli-
gionen, og det var vitenskapelige prinsipper
samfunnet skulle styres etter. Det er denne
prosessen Max Weber kaller en «avmystifi-
sering» av samfunnet. I sin ytterste konse-
kvens innebar dette en total avvisning av
religion. Dette kalles gjerne sterke sekulari-
seringsteorier (Furseth og Repstad 2003:
102-103). Det er de sterke sekulariseringste-
oriene som er radende fra 1920-tallet, og
begrepet fir rotfeste i samfunnsvitenskapen
som en sentral hypotese.

Sekularisering - fra begrep
til samfunnsvitenskaplig tese
Sterke sekulariseringsteorier hadde gode
levekédr pad 1960- og 1970-tallet, og domi-
nerte religionssosiologien fram til 1980- og
1990-tallet, men er lite aktuelle innenfor
dagens religionssosiologi. Fa, om noen,
fremsetter i dag teorier om at religion vil dg
ut. Dagens debatt om sekularisering dreier
seg i stgrre grad om hvilken betydning og
funksjon religion har i samfunnet, ettersom
religion og religigse uttrykk stadig skifter
karakter. Sekulariseringens sentrale innhold
framstilles gjerne gjennom at religionens
rolle i samfunnet vil svekkes, men ikke dg
helt ut. Det vil pa lang sikt resultere i at reli-
gion som en sosial mekanisme og péavirk-
ningsfaktor vil reduseres. Dette kalles
gjerne for halvsterke sekulariseringsteorier
(Ibid.: 103). Innenfor dagens religionssosio-
logi betraktes sekularisering som et (mer
eller mindre) ngytralt vitenskaplig begrep,
og det vektlegges at sekularisering har flere
aspekter. Vi skal her se hvordan to sosiolo-
ger har definert sekulariseringens hovedinn-
hold.

Den norske sosiologen Willy Martinussen
karakteriserer sekularisering gjennom fire

sentrale del-endringer av samfunnslivet (1991:

305-306):

1. avmystifisering av samfunnslivet

2. funksjonstapping av religigse
institusjoner

3. en redusering av kristen innflytelse og

4. mindre individuell religigsitet.

En lignende tiln®rming finnes hos den bri-

tiske sosiologen Anthony Giddens (1997:

465-466) gjennom felgende dimensjoner:

1. nedgang i medlemstallet i religigse orga-
nisasjoner

2. svekket sosial innflytelse, gkonomi og
prestisje av kirker og kirkesamfunn

3. en svekket religigsitet blant folk.

Punktene 1-3 hos Martinussen og Giddens,
sees gjerne pa i et langtidsperspektiv, og det
argumenteres gjerne med at en slik utvikling
kan identifiseres fra middelalderen av.
Punktet knyttet til religion pd individniva
sies gjerne & gjelde for etterkrigstiden.
Martinussens og Giddens’ tilnerminger
til begrepet gjennom ulike del-endringer og
dimensjoner fanger sekulariseringstesens
hovedinnhold, men viser like fullt begrepets
flertydighet og at den forholder seg til ulike
nivaer. Slike presiseringer og nyanseringer
av hovedinnholdet i sekulariseringstesen
finnes det mange eksempler pa, men Martin-
ussen og Giddens er representative for
radende oppfatninger av hva sekularisering
er. Uenigheter og nyanseringer har imidler-
tid vert sd mange av at den amerikanske
sosiologen Larry Shiner alt i 1966 mente det
var pa sin plass & forsgke & rydde opp i ulike
forstaelser av begrepet. Mens Giddens og
Martinussen skiller mellom tre og fire del-
aspekter og/eller dimensjoner, mente Shiner
4 kunne skille mellom hele seks hovedbetyd-
ninger av sekularisering, slik begrepet da ble
brukt (Shiner 1966; norsk oversettelse etter
Furseth og Repstad 2003: 101-102):
= Religionen svekkes ved at tidligere aksep-
terte religigse symboler, dogmer og insti-
tusjoner mister prestisje og betydning

Religionen endrer innhold ved at opp-
merksomheten vris vekk fra det overnatur-
lige og hinsidige, og i retning av «verds-
lige» spgrsmal, slik at religigst engasje-
ment innholdsmessig blir mer likt annet
sosialt engasjement

» Samfunnet blir mindre religigst ved at reli-
gionen blir mer innadvendt, sysler mer med
rent dndelige spgrsmal og slutter & innvirke
pa det sosiale livet utenfor religionen selv

* Religigse trosforestillinger og institusjo-
ner mister sitt religigse preg og omformes
til ikke-religigse tanker og samfunnsord-
ninger. Institusjoner som tidligere ble sett
pa som religigse skaperordninger, foran-
drer seg til sekulere, menneskelige ord-
ninger

e Verden avsakraliseres. Menneskeliv, natur
og samfunn forklares og omtales rasjonelt,
og ikke som resultater av guddommelige
krefters virksomhet.

e En forpliktelse pa tradisjonelle verdier og

handlemater skiftes ut med at alle valg og

handlinger begrunnes utilitaristisk og for-
nuftsmessig.

Hvor klargjgrende en slik omfattende punkt-
liste er, kan selvsagt diskuteres. Den viser
imidlertid at kompleksiteten i begrepet og
tesens innhold tidlig meldte seg. Var det

mange betoninger i 1966, ble det ikke farre
i artiene etter. Shiner kommenterer at seku-
lariseringsteorien har en svak indre struktur,
og derigjennom kommer begrepets tilbgye-
lighet til & ha ulikt innhold i ulike sammen-
henger. Ikke desto mindre, viser Shiners

" punkter godt hvordan ulike sider av begrepet

kan vektlegges framfor andre alt etter hvil-
ket nivd man har referert til. Det har derfor
veert vanlig 4 snakke om ulike former for
sekularisering.

Ulike former for sekularisering

Stadig nye nyanseringer av begrepet har
gjort seg gjeldende. Der noen forskere og
forfattere har hatt hele samfunnet, serlig
politikk og utdanningsinstitusjoner, med i
sitt perspektiv, og sett pa hvordan religion
har fatt en endret rolle 1 disse sferene, har
andre betonet en sekularisering pa individ-
niva. Det er dette som ligger bak Karel Dob-
belares presisering av sekulariseringens
ulike sider nér han skiller mellom samfunns-
messig sekularisering, institusjonell sekula-
risering og individuell sekularisering (Fur-
seth og Repstad 2003: 102). Vi skal i fortset-
telsen ta for oss disse ulike sidene ved seku-
larisering, og behandler den samfunnsmes-
sige og institusjonelle sekulariseringen
under samme overskrift.

T Samfunnsmessig og
\  institusjonell sekularisering
| Samfunnsmessig og institusjo-
nell sekularisering gar héand i
¢ hénd. Det tidlige forfatterskapet
i til den amerikanske sosiologen
Peter Berger trekkes gjerne frem
nér man snakker om sékalt sam-
funnsmessig sekularisering.
Betegnelsen sikter fgrste og
fremst til at religionen og dens
- institusjoner har fatt mindre
[ betydning for samfunnsutvik-
~ lingen enn tidligere. Berger til-
! bed i sitt tidlige forfatterskap en
i enkel definisjon av sekularise-
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ring som den prosess «hvorigennem sam-
fundsmassige og kulturelle sektorer fjernes
fra religigse institutioners og symbolers
dominans» (Berger 1997 [1967]: 95). Han
viser videre til at dette for vestlige samfunn
inneberer at de kristne kirker mister innfly-
telse over omrader som tidligere var under-
lagt deres kontroll og innflytelse. Blant
annet skjer dette gjennom skolens og under-
visningens Igsrivelse fra kirkelig autoritet.

I Bergers betoning av sekularisering vil
det eksempelvis vere mulig & argumentere
for at det norske samfunnet har gjennomgatt
en institusjonell og samfunnsmessig sekula-
risering. I Norge kan en sammenfallende
samfunnsmessig og institusjonell sekulari-
sering illustreres med den gradvise svek-
kelsen av kirkens innflytelse pa religions-
oppleringen i skolen (etter Stabell-Kulg
2005: 40):

* det religigse og ideologiske grunnlaget for
kristendommen som et forkynnende sko-
lefag er gradvis blitt borte

e kristendomsdelen av faget anses ikke
lenger som en premissleverandgr for ele-
venes livsfersel, men som en del av sam-
funnets allmenne kulturoverlevering

* Bibelen gar fra & vere «det evige ord»

(1964), til en «rettesnor for deres liv»

(1974), tl et kulturdokument (1997), og

blir i de nye lzreplanene (2005-2006)

plassert blant andre religioners hellige

skrifter

Individuell sekularisering

Perspektivene pd og teoriene knyttet til at
sekularisering fgrer til mindre individuell
religigsitet og en svekket religigsitet blant
folk, er de som hyppigst har blitt debattert og
revidert. Nevnte Giddens og Martinussen
representerer perspektiver der den sam-
funnsmessige og individuelle sekularise-
ringen sees pa som sammenfallende og gjen-
sidige aspekter ved sekularisering. I hvor
stor grad dette pavirker folks private religig-
sitet, og hvorvidt man kan identifisere en
individuell sekularisering, er derimot van-

skeligere 4 si noe om. Grad av religigsitet er
dessuten svert vanskelig & méle. Besgkstal-
let for den ukentlige gudstjeneste i kirken
hver sgndag, og at feerre systematisk leser 1
Bibelen, kan brukes som indikatorer pi en
nedgang i den individuelle religigsiteten. P&
den annen side kan oppblomstringen av
nyreligigse bevegelser viser at folk stadig er
engasjert i egen religigsitet, og at det er de
kristne organisasjonene som har mistet sin
appell og innflytelse, og ikke religion som
sadan.

Bildet av individuell religigsitet er mer
sammensatt enn religionens stilling i sam-
funnet. I Europa er det ingen tvil om at den
kristne enhetskulturen er avlgst av en livs-
synspluralisme. Ser vi 1900-tallet under ett,
har det veert en nedgang i oppslutningen om
religigst liv samlet sett (Wollebzk og Selle
2002). Totalbildet viser en nedgang i organi-
sert religigs aktivitet i etterkrigstida. Enkelte
forskere har hevdet at et utviklingstrekk har
vert at den svekkelse av trosoppfatninger
som er i samsvar med kirkens eller trossam-
funnets offisielle lere, kan tolkes som en
svekkelse av en form for religigs ortodoksi
(Riis 1994). Det er imidlertid vanskelig &
hevde at folk er blitt mindre religigse, mens
en overgang fra religigs ortodoksi til mer all-
menne religigse forestillinger kan vere et
plausibelt utsagn. En svekkelse av de religi-
gse organisasjoner og bevegelsers stilling i
samfunnet har nok ogsé gitt rom for en mer
eklektisk holdning overfor religion blant
folk. Det er ikke lenger ngdvendigvis noen
motsetning mellom & vere statskirkemed-
lem og a delta pa en nysjamanistisk tromme-
sirkel. Samtidig skal man vere varsom med
4 bruke en slik eklektisisme som et tegn pa
dyptgripende religigst engasjement. De nye
tendensene der folk i stgrre grad enn tidli-
gere inkluderer religigst inspirerte ritualer
og tanker i tillegg til 4 veere medlem av en
religigs organisasjon, omtales gjerne som
privat religigsitet 1 religionssosiologien
(Repstad 2000: 29ff). Dette kan kanskje
ogsd sees pd som en konsekvens av en insti-

tusjonell sekularisering, der religigse orga-
nisasjoner har mistet noe av sin innflytelse
og autoritet, og ikke er i en posisjon der de
kan forhindre sine medlemmer i & inkludere
nye religigse momenter i sin private tolkning
og forstaelse av religion.

Kritikken av sekulariseringstesen

— en feilslatt hypotese? .
De ulike teoriene om sekularisering har de
siste ti drene stadig blitt utfordret. Stadig
flere forskere uttaler at sekulariseringstesen
er feil (Brekke 2002; Stark 2000). Forskere
som var aktive i 4 framsette teorier om
sekularisering, har nd endret standpunkt.
Den mest kjente er Peter Berger (Jfr. Artik-
kelen til Flemming Jgrgensen). Kritikerne
har ogsa etterlyst empirisk belegg for seku-
lariseringstesen, men har i liten grad blitt
hgrt. Det innvendes at hypotesen om seku-
larisering har et tydelig preg av at den er
framsatt av vestlige forskere som str i en
vitenskapsteoretisk tradisjon preget av opp-
lysningstidens syn pa religionens plass i
samfunnet.

En annen innvending mot sekulariserings-
tesen er at den i stor grad bygger pa en anta-
gelse om en religigs gullalder. Middelalde-
ren brukes gjerne som et eksempel, og settes
1 kontrast til en Age of Reason, som begynte
med opplysningstidens tenkere (Swatos og
Christiano 2000: 219). Kritikerne hevder at
det er vanskelig 4 dokumentere at folk var
mer religigs for to eller seks hundre ar siden,
sammenlignet med det folk er i dag.

Pa 1960- og 1970-tallet sto sekularise-
ringstesen sterkest, og ble gjerne sett pa som
et globalt fenomen, selv om tesen ble fram-
fort i en vestlig kontekst. En slik tenkning
fikk et skudd for baugen med revolusjonen i
Iran 1 1979. Sjahen matte flykte og shiamus-
limen Ayatollah Khomeini overtok leder-
skapet og innfgrte en islamsk republikk som
erstatning for sjahens moderne og vest-
vendte regime. I dette tilfellet grep religion
og politikk inn i hverandre pa en mate man
ikke lenger trodde var mulig.

Teoriene om samfunnsmessig- og institu-
sjonell sekularisering mgtes na gjerne med
argumenter om en «religionifisering» av
politikken. Revolusjonen i Iran sees pa som
en forlgper til en global utvikling der folke-
grupper 1 ulike deler av verden krever at reli-
gionen mé danne grunnlaget for politiske
avgjgrelser (Brekke 2002). Den samme ten-
densen kan identifiseres i Amerika. Michael
og Julia Corbett og Corbett viser imidlertid
kompleksiteten disse diskusjonene preges av
nér de konkluderer med at Amerika er en
sekuler nasjon i egenskap av & ikke ha en
statskirke, ved at religigse grupperinger ikke
far statlig stgtte, og religionsundervisning i
skolen er ikke tillatt. Like fullt etableres det
stadig flere synagoger, moskeer og kirker,
religigs litteratur er stadig & finne pa bestsel-
gerlister, og konservative kristne gruppe-
ringer er stadig mer aktive og utgver en sta-
dig stgrre pavirkning pd det politiske liv
(Corbett og Corbett 1999: 425). Dette er
uttrykk for at religion skifter karakter. Det
kreves et religionsbegrep som tar hgyde for
slike endringer.

En individuell sekularisering har i Norge
blitt imgtegatt av religionssosiologen Pl
Repstad. Han har argumentert for at den reli-
gionspluralisme som har kommet med opp-
blomstringen av nyreligigse bevegelser, har
et klart slektskap med markedsgkonomiske
tenkemater (Repstad 1994), og tar slik sett et
oppgjgr med tanken om at religionsplura-
lisme fgrer til tilbakegang av religion.
Hovedinnholdet i Repstads resonnement er
at den religigse pluralismen fgrer til en
skjerpet konkurranse mellom religigse grup-
peringer, og krever at folk ma ta bevisste og
selvstendig valg stilt overfor en slik situa-
sjon, mens religigse monopoler pd den
annen side, virker slgvende. De religigse
grupperingene tvinges til 4 spesialisere seg,
slik at det kan vare noe for enhver smak pa
et marked med ulike behov, hevder tilheng-
erne av et slik perspektiv (Ibid.: 153).

Trass i stadig flere sterke kritikere, virker
sekulariseringstesen og mange av dens til-
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hengere 4 vare svert standhaftig. En
tendens er at religionshistorikere og religi-
onssosiologer kommer med de sterkeste kri-
tikkene av sekulariseringstesen, mens
tesens hovedinnhold fremdeles stdr sterkt
blant mange sosiologer (Jfr. Giddens og
Martinussen).

Oppsummering

Det er mulig a identifisere tre betydninger av
sekularisering. En historisk betydning der
sekularisering betegner bruk av kirkelig
gods til verdslige formél. Senere kan sekula-
risering identifiseres som et historisk-filoso-
fisk og kulturhistorisk begrep som betegner
samfunns- og kulturlivets lgsrivelse fra kir-
kelig autoritet. Fra mellomkrigstiden har
imidlertid begrepet blitt brukt som et ngy-
tralt vitenskaplig begrep som er ment & inne-
holde en tese om samfunnslivets og viten-
skapens lIgsrivelse fra enhver religigs bun-
dethet. De senere ar har imidlertid flere og
flere samfunnsvitere tatt til orde for at seku-
larisering ikke er en like entydig prosess
som det tidligere har vaert antatt. Serlig trek-
kes religionens stadig mer tydelige rolle i
politikken fram som et argument mot seku-
lariseringstesen pa institusjons- og sam-
funnsniva, mens en stadig stgrre livsynsplu-
ralisme brukes som argument mot en indivi-
duell sekularisering.
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Flemming Jorgensen:

Makt og mysterier — et innspill
| sekulariseringsdebatten

1 fjor ved disse tider korresponderte jeg med
den amerikanske religionssosiologen Peter
L. Berger. Med @refrykt unnskyldte jeg min
kontakt med at jeg forventet at en sekreter
ville besvare min henvendelse. I sitt hjerte-
lige svar innledet Berger med & pépeke at
hans sekreter har langt mer jordiske oppga-
ver 4 hanskes med enn «the mysteries of
secularization». Dette spesielle uttrykket har
jeg ikke sett noe annet sted 1 Bergers mang-
foldige religionssosiologiske produksjon.
Det jeg imidlertid i ettertid har sett, er hvor
treffende det pd mange méter er.

I lange tider har man ivret etter 4 fange og
forklare sekulariseringen, og forsgkene vil
fortsette. Men det har vist seg svaert vanske-
lig & fremme en holdbar forklaring pé dette
aspektet ved moderniteten. Det er nok
mange &rsaker til dette. Med fare for a frem-
sta som uvitenskapelig slutter jeg opp om at
sekularisering er noe av et mysterium. Dette
er ingen oppfordring til vitenskapelig resig-
nasjon eller religigs spekulasjon, men sna-
rere en erkjennelse som det er sunt at ligger
til grunn for debatten.

Pa et slikt fundament bgr det bygges
videre med et maktperspektiv. Makten til 4
definere virkeligheten ble ikke borte etter-
hvert som kirken mistet den. Det oppstar et
maktvakuum der hvor geistlig autoritet
trenges tilbake. Hvem hersker over kultur-
feltet i dag? Hvem sitter pd makten til 4 defi-
nere virkeligheten? Og hvilke virkninger pa
religionen og religigsiteten har et sekulert
hegemoni? Det er disse spgrsmélene vi ma
stille for & analysere sekuaritetens stilling i
Norge i dag. Maktvakuumet har blitt fylt,
men det har nok hatt bdde uventede og util-
siktede konsekvenser. Derfor er det kanskje

for de sekulzre makthaverne at mysteriet
blir stgrst?

Et historisk tilbakeblikk

For sosiologiens grunnleggere var ikke
sekularisering noe stort mysterium. Innenfor
de fleste vitenskapelige disipliner dannet det
seg tidlig konsensus om at religion var et
premoderne fenomen som var dgmt til 4
avgd med dgden. Tesen var enkel, men over-
bevisende logisk: Blir vi mer moderne, s
blir vi mindre religigse. Fenomenene reli-
gion og modernitet ble ansett for & vare
inkompatible. Det kan vere tilstrekkelig 4
minne om enkelte av de mest betydnings-
fulle tenkerne og vitenskapsmennene fra den
tiden religionen fgrst ble utsatt for vitenska-
pelige undersgkelser. Nietzsche og Freud
var to av disse tidlige representantene fra
filosofien og psykologien som gikk hardt ut
mot religionen. I denne fasen var det ikke
snakk om & forsta eller & unnvere & ta stil-
ling til religionenes sannhetsgehalt. Nietzs-
che slo kort sagt fast allerede i 1882 at «Gud
er dgd». Freud arbeidet heller ikke med sil-
kehansker da han gav sin bok om religion
tittelen Die Zukunft einer Illusion (1928).
Religionens, eller illusjonens, fremtidsutsik-
ter var dystre, for nar alt kom til alt var den
ikke annet enn nevroser.

Ifglge  religionssosiologen  Meredith
McGuire (1997) var sosiologien i sin spede
barndom som et religionsstudium & regne.
Det var gjennom kritiske undersgkelser av
religionen at det ble gjort forsgk pa a forsté
hva et samfunn er, og hvordan det fungerer.
Franskmannen August Comte (1789-1857)
tildeles gjerne xren av & vare far til denne
nye vitenskapelige disiplinen. Og han var en
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far av den gamle skole, for han var hard 1
klypa i sin omgang med religionen. Han for-
nektet pd ingen méte dens samfunnsbarende
funksjon, men ettersom den kun var overtro
mente han den i fornuftens og fremskrittets
navn métte erstattes av et sekulrt alternativ
med et rasjonelt vitenskapelig fundament —
altsd sosiologien. Denne praktiske lgsningen
skulle gjgre det mulig & kvitte seg med reli-
gionen uten at dens viktige funksjon gikk
tapt.

Sosiologiens klassikere, Emile Durkheim
(1858-1917) og Max Weber (1864-1920),
tilskrev ogsa religionen en stadig mer svek-
ket posisjon i takt med fremveksten av det
moderne samfunn. Likevel sd de pd denne
utviklingen med et noe mer bekymret eller
vemodig blikk enn Comte. Til tross for dens
manglende fremtid sa var den ifglge Durk-
heim samfunnets viktigste sammenbindende
faktor. Og selv om Weber sd for seg «die
Entzauberung der Welt» ansé han religionen
for & veere den mest sentrale faktoren i men-
neskets forspk pd 4 nedlegge mening og
orden over tilvarelsen.

Alle disse tenkerene og forskerne var
selviglgelig «barn av sin tid». De levde og
utarbeidet sine tanker og teorier i forleng-
elsen av opplysningstidens mentalitets-
klima. De var fgrst ute med 4 vare seg
bevisst det 4 veere moderne, og det ridet sta-
dig en sterk fremtidsoptimisme og frem-
skrittstro. Denne positive holdningen til det
nye og kommende bunnet ogséd i ideen om
hvordan den rasjonelle tanke gjennom tek-
nologisk og vitenskapelig utvikling skulle
frigjgre mennesket fra irrasjonalitet og over-
tro. Og den skjebnen den nye vitenskapen
tilskrev religionen ble nok for det meste vel-
villig vurdert.

En systematisk oversikt

Grovt sett kan sekulariseringsteori deles inn
i fire kategorier (Jgrgensen, 2003). De tid-
lige oppfatningene av religionens endelikt
sorterer under kategorien «sterk» sekularise-
ringsteori. Dette er en retning som ikke

finner noen tilhengere innenfor det serigse
fagmiljget i dag. De forskermne som fgrst og
fremst har béret arven fra den klassiske
sosiologien videre er dem som opererer med
en «halvsterk» sekulariseringsteori. Repre-
sentanter for dette stastedet mener at religio-
nen er dgmt til & miste sin sosiale betydning
1 mgte med moderniteten. Gitt en slik utvik-
ling blir religionen privatisert og opplever
trange kar for & overleve. Dens stabilitet og
kontinuitet gjennom generasjonene svekkes.
Med ord fra gkonomiens verden s kollapser
det religigse monopolet og det frie religions-
og livssynsmarkedet overtar hegemoniet.
Innenfor denne retningen er det naturlig &
trekke frem Bryan Wilson og de tidligste
arbeidene til Peter L. Berger som typiske
representanter.

Det finnes ogsd andre oppfatninger av
sekulariseringens mysterier som ligger et
stykke til side for de jeg har omtalt s& langt.
Teorier hvor sekularisering er et ikke-feno-
men er et annet ytterpunkt. Samtidig finnes
det mer brobyggende slag hvor inspirasjon
hgstes 1 begge leire.

Arbeidene til de to sentrale religionssosi-
ologene Thomas Luckmann og Robert Bel-
lah kan plasseres i kategorien «svak» sekula-
riseringsteori. Her er fokus rettet mot at
utvikling og modernitet ikke fgrst og fremst
medfgrer sekularisering, men religigs
endring. Allerede pa sekstitallet skapte disse
to forskerne problemer for tradisjonell seku-
lariseringsteori med sine begreper om hen-
holdsvis «invisible religion» og «civil reli-
gion». De tolket den sekulariserende tenden-
sen i moderne vestlige samfunn som en indi-
kasjon pé svekkelse i tradisjonelle religigse
trosformer og institusjoner, men ikke i reli-
gion per se. Luckmann s det slik at religio-
nen privatiseres ved at den blir usynlig
(«invisible») i den moderne offentlige sfere.
Hans poeng er imidlertid at dette fenomenet
slettes ikke er unikt for religionen. Moderni-
seringen avstedkommer en generell privat-
isering av alle sider ved menneskelivet. Det
beror altsd pa en mistolkning & sette likhets-

tegn mellom denne strukturelt motiverte pri-
vatiseringsprosessen og  sekularisering.
Ifglge dette perspektivet er den totale
«mengden» religion relativt konstant.

Heller ikke Bellah anser den modeme
strukturelle differensieringen som et dre-
pende fenomen for religionen. Pa bakgrunn
av en analyse av det amerikanske samfunnét
gar han lenger enn Luckmann og hevder at
den heller ikke mister sin sosiale og politiske
funksjon. For Bellah har ethvert samfunn en
«sement» som danner en viss verdikonsen-
sus, og fglgelig finner han religion i ethvert
symbolsystemet som fyller denne funksjo-
nen.

Ngdvendigheten av at det pa samfunnets
gverste plan finnes en funksjonell ekvivalent
til religion ligger til grunn for Bellahs tese
om sivilreligionen. Bade denne og Luck-
manns tese belyste noen sentrale dimensjo-
ner ved religionsbegrepet som bgd pa nye
utfordringer for de mer konvensjonelle opp-
fatningene av sekularisering. Men ogsa
«svak» sekulariseringsteori har naturlig nok
vert utsatt for til dels hard kritikk. Fgrst og
fremst retter denne seg mot at slike teorier
bygger pé altfor vide religionsdefinisjoner.
Fglgelig blir de sirkulere og utelukker neer-
mest sekulariseringen per definisjon. En
fijerde kategori teori tar innover seg dette og
kan sortere under betegnelsen dialektisk
sekulariseringsteori. Representanter  for
denne typen vektlegger vekslingen i styrke-
forholdet mellom religion og sekularitet. De
retter interessen mot at dette bglger frem og
tilbake, at bade sekulariserende og resakrali-
serende tendenser kan gjgre seg gjeldende
pé én og samme tid.

David Martin var nok den fgrste av de tid-
lige religionssosiologene pa 1960-tallet som
belyste de problematiske sidene ved sekula-
riseringstesen. Martins analyser stgttet ver-
ken de mer tradisjonelle oppfatningene eller
de som mente religigs endring var moder-
nitetens virkning. Han var lei den ensidige
tolkningen av sekularisering, og han foreslo
sogar a fjerne hele begrepet fra det sosiolo-

giske vokabular. I 1978 publiserte han like-
vel boken A General Theory of Seculariza-
tion. Her fremmet han en teori som ikke full-
stendig kunne tas til inntekt for noen av lei-
rene. Martin kom frem til at det var store
nasjonale og geografiske forskjeller, at ulike
historiske og kulturelle kontekster hadde
stor innvirkning, og at det fgrst og fremst var
i Buropa det overhodet gav noen mening &
snakke om sekularisering.

Martins mange bidrag til debatten har
ikke fatt den oppmerksomheten dem fortje-
ner. Uten disse hadde utviklingen ligget
flere &r tilbake, og mer profilerte forskere
som Peter L. Berger, Thomas Luckmann og
Bryan Wilson mdtte ha sgkt inspirasjon
annen steds hen. Martins ngkterne beskri-
velser skal ha mye av @ren for at debatten i
dag preges mer av et fruktbart bade/og enn
av et destruktivt enten/eller. Riktignok kan
det veere til dels steile fronter ogsa i dag,
men det vil ikke vere mulig & g4 utenom
Martins nyanseringer. Utviklingen av det
mer fleksible dialektiske sekulariseringsper-
spektivet har helt klart sitt viktigste opprin-
nelsessted i hans arbeider.

Dialektisk sekulariseringsteori star med
en fot i begge leire. Her benyttes perspekti-
ver fra bade tilhengere og motstandere av
sekulariseringstesen. Fra dette komplekse
stastedet lukkes ikke gynene for eksistensen
av resistente eller motsekulariserende kref-
ter. Heller ikke modermnitetens sekularise-
rende aspekter legges det skjul pd. Peter L.
Bergers oppfatning av sekulariserings-pro-
blematikken ligger 1 dag langt n&ermere dette
stastedet enn hva mange tror. Jeg har tidli-
gere funnet beviser for at han tvilte pa sin
opprinnelige «halvsterke» sekulariseringste-
ori fra The Sacred Canopy (1967) allerede i
utgivelsesaret (Jgrgensen, 2003, 2005). I
flere artikler og bgker fra 1967 og frem til de
helt senere &r har Berger hatt et gye til alter-
native tolkninger av det problematiske for-
holdet mellom religionen og det moderne
samfunnet. En mer dialektisk oppfatning av
dette var modnet hos ham allerede i midten
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av syttidrene. Mer allment kjent ble likevel
ikke dette fgr han i 1999 publiserte artikke-
len The Desecularization of the World.

Makt og mysterier

Ifplge Bryan Wilsons artikkel i The Encyclo-
pedia of Religion (1987) ble selve ordet
sekularisering tatt opp i de europeiske spré-
kene gjennom fredserkleringen fra Westfa-
len 1 1648. Den gang refererte det til proses-
sen hvor gods og landomrader ble overfort
fra geistlige til verdslige myndigheter. Og
kanskje er det f@grst og fremst religionens tap
av autoritet som er den mest virkelighets-
nere forklaringen pé sekulariseringsfeno-
menet. Religionssosiologen Marc Chaves
(1994) har papekt at religionen ikke for-
svinner, men at dens autoritet innsnevres i en
typisk europeisk modernitetskontekst. Dette
autoritets- eller maktaspektet fra begrepets
inntreden pd slutten av 30-drskrigen bgr
vere hovedsiktemalet for debatten ogsé i
dag, om enn i en noe mer indirekte betyd-
ning.

Berger har ved flere anledninger papekt
viktigheten av & ikke overse maktaspektet i
sekulariseringsprosessen. Hans fokus ligger
fgrst og fremst pid den maktkampen han
mener har funnet sted nér det star om 4 legi-
timere og forvalte et samfunns offisielle
«virkelighetsdefinisjoner». Her mener han
det er helt tydelig at en sekuler intellektuell
elite har vunnet over sin religigse motpart.
Og disse nedvurderer og undertrykker alle
religigse eller transcendente meningsper-
spektiver i det offentlige rom. Fglgelig
domineres den offentlige forvaltningen av
virkeligheten av hva han kaller et sekulart
«virkelighetspoliti» (Berger, 1979).

Med utgangspunkt i Bergers tese kastet
jeg meg tidligere i hgst inn i debatten
omkring religionens stilling i Norge (Aften-
posten, 17. august og 5. september 2005).
Min péstand var at et slikt virkelighetspoliti
eksisterer ogsa her. De fremste representan-
tene for denne «politistyrken» av intellektu-
elle og pseudointellektuelle er & finne i

mediene, akademia og skolevesenet, men
ogsd i helsevesenet og rettsvesenet. Store
deler av de med definisjonsmakt innenfor
disse gruppene omfavner et moderne seku-
leert verdensbilde hvor vitenskapen og psy-
kiatrien har tatt plassen som meningsgi-
vende og trgstende institusjoner. Mye tyder
likevel pd at det brede lag av befolkningen
ikke finner disse sekulere substituttene full-
verdige.

Humanetisk forbunds generalsekreter
Lars Gule rykket umiddelbart ut for 4 arres-
tere meg pa dette. Som et ekko fra sosiologi-
ens barndom proklamerte han samtidig at
«Gud er dgd i Vesten» (Aftenposten, 24
august 2005). N& er det ikke lenger hver-
dagskost at det hamres ut slike konklusjoner.
Men i Danmark kom det helt nylig ut en
debattbok med lignende dogmatiske
ytringer. I Greenser for Gud (2005) rasles det
med sekulzre sabler fra de to profilerte Poli-
tikken-journalistene Michael Jarlner og
Anders Jerichow. Her argumenteres det for
et totalt skille mellom kirke og stat i streng-
este forstand. Religionens offentlige rolle i
samfunnet skal renskes ut. Gitt det danske
multireligigse og multikulturelle samfunn
mener forfatterne at alle religigse spor, og de
kristne 1 szrdeleshet, m& bort. Ikke minst
viktig fordi deres blotte tilstedeverelse jo
krenker muslimene.

Det tas ogsa til orde for & avskaffe restrik-
sjonene pd sgndagsipene butikker. Arsak:
Utgangspunktet for ordningen er & finne i
Det gamle testamentets bud om at hvileda-
gen skal holdes hellig. Slikt religigst tgv skal
vi ikke lenger bli minnet om. Dessuten mé
monarken innvilges full religionsfrihet, og
de kristne hgytidene problematiseres.
Demokratiet og menneskerettighetene skal
vere samfunnets ideologiske fellesgods.
Kirken eller andre religioner skal ikke ha lov
til & organisere seg pa hgyere plan enn sog-
net, og det skal opprettes en spesiell statelig
mstans som kan avskjedige prester som
handler pd tvers av de kravene som et demo-
kratisk samfunn stiller. Det er alts sekula-

rismen som skal rde grunnen alene — ved
lov. Slik oppnds ogsad en annen samfunns-
messig gevinst: nar kristendommen reduse-
res pd denne méten sidestilles den med
islam.

Greenser for Gud er pa enkelte omrader
mer ekstrem enn Humanetisk-Forbund her
hjemme i Norge. Den bringer kalde gufs fra
sosiologiens grunnlegger August Comte.
Hans forslag om at sosiologene skulle bzre
spesielle rituelle drakter og fungere som
samfunnets nye yppersteprester er kanskje
ikke dgdt likevel? At to fremtrendende
«serigse» journalister ikke en gang er i stand
til & spore og forstd rettene til de verdiene
som nettopp skapte menneskerettigheter og
demokrati er plumpt. Eller hva med en
refleksjon over spgrsmél om andsfrihet?
Hva med menneskelige, kulturelle, og sosi-
ale omkostninger ved tidligere forsgk pa &
fortrenge og binde religionen med sekulere
juridiske maktmidler?

Morgenbladets  forstesideoppslag — og
hovedartikkel tidligere i hgst handlet om
«Den nye eliten» (ar. 35, 2.-8. september
2005). Denne «Generasjon X», «38-eme»
eller «karrieregenerasjonen har blitt voksen
og fatt makt slas det fast. Av representantene
som trekkes frem kjenner vi igjen navn som
Iver B. Neumann, Thomas Hylland Eriksen,
Knut Olav Amas, Harald Eia, Kjetil Rol-
ness, Anders Giever, Brita Mgystad Eng-
seth og Runar Dgving. De er alle et sted
rundt 35 og 45, og det spgrres om dette er de
nye 68-erne. Morgenbladet er opptatt av &
synliggjgre forskjellene mellom denne gene-
rasjonen og 68-erne. De retter fokus mot
fadermordet, den yngre generasjonens oppo-
sisjon og hat til den eldre generasjon. De
[68-erne] sitter ikke lenger med sd mye
makt. N3 er det vel heller min generasjon
som styrer, er det ikke? spgr Ha:ald Eia.
Mulig det, men hva med disse to genérasjo-
nenes syn pa religion? Dette omtales ikke
med et ord, og jeg mener at her er nok likhe-
tene langt mer dpenbare enn ulikhetene. S&
langt jeg kan se er 68-erne og denne senere

generasjonen péfallende samstemte pa
«Andsomréadet». Som virkelighetspoliti er de
med pa 4 kjempe for sekularitetens sak og
for 4 definere den offentlige virkeligheten
deretter. Den makten som dem her er i besit-
telse av er svert betydningsfull nér det str
om sekularisering. Og den forgrener seg via
alle godt utdannede og posisjonerte vapen-
dragere 1 sentrale posisjoner i det norske
samfunnet bide pd mikro- og makroniva.
Blant andre lererne i den norske skolen kan
dermed bringe den til enhver tid gangbare
sekulere virkelighetsdefinisjonen videre.

Deler av det norske virkelighetspolitiet
har nok til og med sympatier som gar i ret-
ning av ortodokse og ultraortodokse sekula-
rister. Den danske boken jeg omtalte oven-
for har nok fortrinnsvis sitt marked blant
disse. Na er det ikke bare gjennom lerer-
standen at 68-erne og «38-erne» fér realisert
sitt store maktpotensiale som legitimerings-
instans for virkelighetsdefinisjoner. Ogsd i
den enormt sterke pavirkningsgruppen jour-
nalister er det klart at deres verdier og livs-
syn er godt representert. En slags kombina-
sjon av disse kom til orde da «l®rerpartiets»
profilerte stortingspolitiker Hallgeir Lange-
land i beste sendetid pd NRK uttrykte fgl-
gende populerutsagn: «Jeg vil ikke til him-
melen, for der mgter jeg George W. Bush og
Dagfinn Hgybréten» («Fgrst og sist» med
Fredrik Skavlan, den 23. september). Selv-
fplgelig finnes det mange lerere med mer
reflekterte holdninger enn dette. Men slike
utsagn viser et aspekt ved den sekulzre
makten i dag. Som lzrer gjelder det & vere
seg denne makten og innflytelsen bevisst.
Berger hevdet tidlig at lererne hadde vert
en viktig brikke i den europeiske sekularise-
ringsprosessen. Staten sendte dem ut til alle
deler av landet, og gjennom dette oppdraget
har de fungert som fotsoldater i den seku-
lere armé (Berger 2001).

Sekularitet eller religion?
Samtiden er pa flere méter preget av kultu-
relle brytninger og konflikter bAde nasjonalt
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og internasjonalt, og religion gér stadig igjen
som forklaringsfaktor pd hvorfor kulturer
«kolliderer». Helt nylig har enkelte forskere
og skribenter pépekt mulighetene for at
fremmede kulturer fgler stgrre ubehag ved
den moderne europeiske sekulariteten enn
ved var kristne tradisjon. Kanskje Europas
sekulaere ideal om «religionsngytralitet» for-
virrer mer enn det forsoner? Kanskje gjgr
det oss europeere mer fremmede som samta-
lepartnere 1 interkulturelle dialoger? Et ner-
liggende eksempel i denne sammenhengen
er forbudet mot & bare synlige religigse
symboler i franske skoler. For mange ville
nok et pabud om 4 bere religigse identitets-
tegn vere lettere a forstd enn et sekulart for-
bud. Det er ingen selvfglge at mennesker fra
andre deler av verden forstar Europas sar-
egne modernitet og sekularitet. Kanskje er
Europa et unntak snarere enn et foregangs-
samfunn hva sekularisering angér. Det er pd
ingen mate gitt at var verdensdel fgrer an 1
en utvikling som resten av verdens land
naturlig vil fglge etter.

En annen sak er om sekulariteten i Europa
og Norge er sd evigvarende som mange ten-
ker seg. Kanskje dpner den dialektisk for
situasjoner som fremmer ny religigs auto-
ritet? Den norske religionshistorikeren Otto
Krogseth (2001) er en sterk tilhenger av en
dialektisk sekulariserings-teori. Han fornek-
ter ikke at den moderne samfunnsutvik-
lingen har medfgrt en sosial avsakralisering,
men han fokuserer p& en ny moderne ten-
dens av kulturell og individuell resakralise-
ring. I denne dialektikken kan det ligge et
reaksjons- eller opposisjonsforhold mot
sekularitet og virkelighetspoliti. Resakrali-
sering av bade gamle religigse og nyere
sekulere fenomen (fotball og sport, sex og
shopping) blomstrer kanskje som fglge av et
kompensasjons- og reaksjonsbehov. Berger
(1979) har pekt pé at Freud har noe 4 si oss
om dette. Dersom vi ser pa religionen som et
undertrykt og fortrengt behov, sa har slike en

tendens til & komme tilbake — og da gjerne i
grovt forvrengte eller bisarre former.

Kanskje har religionen som Sacred
Canopy blitt erstattet av en Secular Canopy,
men hvor solid er den, og hvor lenge kan den
bestd? Det er umulig 4 spd, ogsé om sekula-
risering, men at makt er et helt sentralt
aspekt ved sekularitetens stilling i Norge i
dag, det er intet mysterium.
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Owe Wikstrom:

Det heliga utanfor religionen

Owe Wikstrom er professor i religionspsykologi fra Universitetet i Uppsala og har vakt
oppmerksombhet ogsé i Norge med sine bgker om langsomheten, og om reisen som feno-
men. Han har ogsa skrevet en bok om det hellige som nekter 4 forsvinne som denne

hgsten foreligger i norsk oversettelse

Om religion som upplevelse

Den religitsa ménniskan héller vissa pésta-
enden for sanna; exempelvis «Jag tror pa
Gud Fader allsmiktig». Det finns vissa tros-
fakta (for de kristna exempelvis att Jesus dr
sann Gud och sann ménniska och att han &r
uppstanden, en muslim bekénner sig till
Allah etc.). Men sddana forsanthallanden ar
knappast det enda eller ens det framsta kén-
netecknet for den religiosa ménniskan. Reli-
giositet innehaller s& mycket mer; social
gemenskap, kulturella semiotiska system,
berittelser om undflyende inre kénslor av
andakt och av rituella uttryck. Det dr sadana
icke-kognitiva sidorna av religionen jag vill
uppmirksamma och diskutera vad som sker
med dem nir de lever bade innanfor och
utanfor de legitimerande strukturer vi kallar
kyrkor?

Ménga har heliga, starkt ingripande upp-
levelser — men tilldelar dem inte en transcen-
dent status. Méanga hivdar sig ha andliga
erfarenheter men de har ingen Onskan att
tolka dem 1 kristna eller andra religitsa ter-
mer. Hur skall man forsta sddana «sakralise-
ringstendenser», dofter av en helighet som
inte dr «fromma» i klassisk mening, som &r
sprékldsa och famlande, men — for de som
erfar dem — inte desto mindre &r verkliga och
oftrstorbara? Jag menar att bade religions-
psykologin och teologin langt mer &n
tidigare maste reflektera Gver alternativa
— «profana» — heligheter: epifanier.

Sjdlvklart 4r dogmatisk teologi viktig for
kyrkor och for teologi. S& maste rimligen
frigan om Jesu historicitet och hans gudom-

liga ansprak std i centrum for en kristen
kyrka. Kanske utgodr misstron mot de egna
tanketraditionerna och den egna historien de
etablerade samfundens storsta misstag infor
tjugohundratalet. Den panteistiska idealism
som trivs i en privatiserad helighet torde — ur
kyrkornas perspektiv — behova konfronteras
béde med trinitetsteologi och inkarnationens
paradox.

Det dr emellertid inte pad denna punkt
som mitt intresse ligger. Den handlar sna-
rare om att heligheten som upplevd person-
lig erfarenhet dr forbisedd bade som forsk-
ningsobjekt och foremal for psykologisk
funktionell analys och filosofisk/ teologisk
reflexion. Om den institutionella eller
organiserade religionen &r pa vig att intel-
lektualiseras, historiseras och byréakratise-
ras soker sig privatiserade och alternativa
relationer till heligheten individualiserade
uttryck

Jag vill reflektera 6ver «heligheten» som
den kategori i mdnniskans yttre kulturella
och inre subjektiva viirld som formedlar och
upprdtthdller erfarenheter av ndagot som hon
uppfattar som okrinkbart, hemlighetsfullt
och kraftladdat och som hon dirfor regel-
bundet dtervander till och skapar symboler
och riter kring. Den personliga erfarenheten
1 samband med det heliga beskrivs med ter-
mer som «andakt», «ro», «tillit» eller
«bévan». Man vill inte prata sonder upple-
velsen eller analysera den i dess minsta
bestandsdelar.

Helighet har ofta varit en inomreligios
term. Men om man bestimmer den pé ovan-
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stidende sitt dr det inte sikert att just kyr-
korna eller moskeerna, med sina helger och
gudstjanster lyckas kanalisera denna typ
erfarenhet.

Hur har man vetenskapligt uppfattat den
religitsa upplevelsen? Huvudtraditionerna
inom religionspsykologin beskriver religio-
sitetens psykiska killor som «sokande efter
mening» (kognitiv psykologi eller attributi-
onsteori), behov av mestring — eller coping
eller ett sitt att odla ett «mellanomrade»
(den psykoanalytiska traditionen). Andra
har hivdat att ménniskans religiositet gér
tillbaka till socialisation; hon uppfostras in i
ett mytologiskt sprakspel eller inom ett sir-
skilt symboliskt universum (socialpsykologi
eller kunskapssociologi). Dessa tre traditio-
ner stdr tdmligen oemotsagda... Samtidigt
forklarar dessa religionen som en funktion
av ngot annat. Religionen blir hir en obero-
ende variabel

Vid sidan av denna huvudfara av forkla-
rande religionspsykologi finns en mer feno-
menologiskt inriktad forskning. Dir giller
det att finna kategorier for religivsa upple-
velser utan att samtidigt vilja forklara deras
uppkomst eller psykologiska funktion. Reli-
gionsfenomenologer som Rudolf Otto och
Mircea Eliade sokte finna sddana transkultu-
rellt giltiga religiosa kategorier. Religionen
blir hér en oberoende variabel

Otto dr mest kénd for sin term «numinds».
Han hivdade att helighetsupplevelsen ir en
egenartad kénsla, en upplevelse fylld av
bdvan och tillit pd samma géng. Denna
kinsla ger kraft och stabilitet. Mircea Eliade
har visat hur riter gor det mojligt for ménnis-
kan att erfara sig i forbindelse med ett 6ver-
jordiskt heligt kosmos. Han betonade att
symboler 4r oundvikliga nir man skall tala
om det som varken later sig omtalas eller
fortigas.

De stora och sma heligheterna

De «stora heligheterna», sddana som refe-
rerar till universella myter med ett metafy-
siskt apriori, tycks avta i det moderna sam-

hillet. Allt fler tycks ha forlorat tilltron till
heltickande trossystem eller berdttelser.
Man vintar inte ens ldngre pa Godot. Férre
tror, firre gér i kyrkorna. Forklaringar som
hinvisar till en utomjordisk virld med en
distinkt Gud — av tydlig muslimsk, kristen
eller judisk art. etc — uppfattas av det stora
flertalet i nordeuropa som allt mindre tro-
virdiga. I stillet bygger manga upp sina
privata eller «smé heligheter». De ér bara
delvis dr kopplade till kyrkor och religiosa
institutioner. Det &dr sddana privata upple-
velser som far utgdra motvikter mot den
vardagliga, alltfor banala livssfiren. Det
kan handla om gemenskapen i familjen,
den musikaliska eller poetiska upple-
velsen, den tysta naturkénslan fér nordbon,
en hytte i fjéallvirlden for friluftsidlskaren,
ddr 4r man i nirheten av en stark livs-
kinsla.

Upplevelsen av helighet tycks fortleva
dven nir sekulariseringen — i meningen att
allt fler tror allt mindre — gétt framéat. Skill-
naden #r att den sdker sig nya former och
uttryck. Det finns uppenbarligen nigot mot-
spanstigt med heligheten.

Nir allt firre i Sverige siger sig tro i kris-
ten mening tycks #ndé ett «behov» kvarstd
av att — atminstone i tider av samhilleliga
problem, personliga och nationella livskriser
— Tsunami, Estonia och infor existentiella
hot — hélla nagot avskilt frén det vardagliga.
D4 soker man sig till riter som strukturerar
det hotande. Kaos soker kosmos. Kyrkorna
tycks endast delvis ta vara pa detta behov.
Delvis kanaliseras det in i andra sfirer. Kyr-
korna, inte minst sjidlva kyrkorummen, kyr-
kogdrdarna och minneslundarna, musiken i
samband med de stora kyrkohogtiderna, de
stora midnattsméssorna till jul och pask
etcetera, tycks vara viktiga. Samtidigt har
den ordlosa mystiken och meditationen har
fatt en rendssans. Manga ldser C G Jung med
nytt intresse. Hans hemlighetsfulla «arkety-
per» eller «mandala» emanerande frin det
«kollektivt omedvetna» vicker anklang.
Etiska fragor kring det okridnkbara ménnis-

kovirdet eller naturen diskuteras som aldrig
forr. Den grekisk-ortodoxa liturgin liksom
dess ikoner har upptickts av ordtrétta och
sonderpredikade lutheraner. Nattvardsire-
kvensen okar i alla samfund medan man
samtidigt talar om predikans kris. Ménnis-
kor flockas kring ljusbérare vid midnatts-
méssor. Man misstror dogmatik mén fasci-
neras av mystik, den lilla heligheten 4r kopp-
lad till estetik.

Sannolikt ger konst, skonlitteratur och
musik ett slags lyftning at tillvaron for
manga intellektuella. Att g& pa en konsert,
opera eller att sakta vandra runt pd en kon-
stutstillning skapar négot av en helgad paus
i det triviala. «Livet dr mer 4n ett spring efter
almanackan, inflytande och pengar» Tomas
Transtromers diktsamlingar blir — som vi
senare skall se — till andaktsbocker genom
att han Oppnar dorren till det heliga «inom-
hus» som han postulerar i varje ménniska.
Och han gor det genom ett odogmatiskt och
nyskapande sprakbruk.

Ingmar Bergman later teaterdirektOren
Ekdahl uttrycka denna konstens helighets-
féormedlande forméga i en av scenerna i fil-
men Fanny och Alexander. Det dr den lilla
virlden — kulturens virden som man skall
halla sig till:

... jag #lskar den hir lilla vérlden innanfor
det hiir husets tjocka murar. /... / Utanfor
finns den Stora Virlden och ibland lyckas
den lilla virlden en sekund spegla den stora
virlden, s att vi forstar den bittre eller
ocksé ger vi ménniskorna som kommer hit
en mojlighet att for nigra dgonblick eller
sekunder... /... /... att for ndgra sekunder
glomma den svara virlden dérute. VAr tea-
ter ar en liten — ett litet rum av ordning,
reda, omsorg och kirlek.!

Aven sporten skapar en helig gemenskap.
Nir den den nationella flaggan gar i topp
efter en segermatch taras Ogonen av en
kinsla av sakral samhorighet och storhet.
Att vandra i en skog i ensamhet &r en helig
akt fér manga. Man firar sin andakt vid

skogssjon eller i fjallviddernas tystnad.

S4 kan man 1 det odndliga fortsétta att
finna analogier mellan de icke-religitsa eller
smé heligheterna och de gamla stora, mellan
de individuella och de kollektiva, mellan de
som #r associerade till en transcendent vérld
och de som #r helt immanenta. Skdrnings-
punkten mellan den religiésa helighetserfa-
renheten och nya profana «heligheterna»
borde religionsforskningen uppmérksamma.

Heligheten — substantiella

och funktionella perspektiv

Generellt brukar man skilja mellan substan-
tiella och funktionella religionsdefinitioner.
De forstnimnda beskriver innehallssidan i
en religion, det vill séga vad religion «ir»
dess olika delar. De senare soker forsta reli-
gion utifrdn de funktioner den fyller for en
individ eller ett samhille, de svarar pa vad
en religion «g6r». Lt oss forst granska en
substantiell definition!

« En religios kultor utgérs av den uppsitt-
ning av trosforestillningar, symboler och
virderingar (som direkt kan hérledas till
trosforestillningarna  och  symbolerna)
vilka hinfor-sig till en atskillnad mellan
en empirisk verklighet och en 6verempi-
risk, transcendent verklighet. Det som
tillhér den empiriska verkligheten betrak-
tas ha underordnad betydelse i forhél-
lande till det som hér till den icke-empi-
riska verkligheten. Religiosa handlingar
4r sddana som har sin grund i att man
erkdnner en sadan atskillnad

I centrum for detta sitt att tala om religion
ligger en innehéllslig bestimning. Att vara
religi6s innebiratt omfatta trosforestill-
ningar o att relatera sig till symbolerna. Alla
minniskor blir (eller dr) enligt detta sétt att
tala om religion inte religitsa. Detta &r dér-
for en exklusiv definition. Det religidsa kol-
lektivet sdgs hysa en forestillning om en
icke-empirisk verklighet som den «sanna
verkligheten». Den enskilde inordnar sitt liv
i forhéllande till denna verklighet.
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Sitter vi denna definition 1 samband med
vad vi hittills har resonerat om, kommer
upplevelsen av helighet att ligga just pa
grinsen mellan religion och icke religion.
Somliga erfar det heliga som nagot kvalita-
tivt annorlunda &@n den profana virlden och
gor samtidigt en teologisk tolkning av sina
erfarenheter. Andra har emellertid inte en
kinsla av att det heliga &r nagot Gverempi-
riskt eller har i varje fall inget behov av att
diskutera helighetens ontologiska status
(verklighetskaraktir). Den kanske bara
«kénns bra» eller «kdnns viktig», utan att ha
ett overjordiskt ursprung eller syfte. Sddana
personer skulle enligt denna definition
hamna utanfor religionen. De #r troende
utan tro.

Nér allt fler erfar heligheter som man inte
kénner sig beredd att formalisera eller legiti-
mera via en genomtinkt livséskadning eller
ett samfund s& har den «avtranscenderats»
och privatiserats. Ar ett inomvirldsligt stt
att erfara det okridnkbara tecken pa religio-
sitet? Nej, svarar de som vill definiera religi-
onen i klassiskt substantiella termer?

Om man i stédllet vénder sig mot ett funk-
tionellt sdtt att bestimma religion blir d4ven
de privata och diffusa heligheterna religiosa.
Denna, mer vida definition forsdker namli-
gen beskriva den betydelse som religionen
har for en individ eller grupp. Lat oss se pa
ett par sddana bestdmningar:

* Religion kan definieras som ett system av
trosforestdllningar och handlingar som
go6r det mojligt for en grupp av ménniskor
att komma tillrdtta med det mdnskliga
livets yttersta frdgor (ultimate problems).
Detta system dr ett uttryck for ménnis-
kans végran att kapitulera inf6ér doden, att
ge efter for svarigheter.>

* Religion #r en uppsittning symboliska
forestillningar och handlingar varigenom
ménniskan fdar en relation till de yttersta
villkoren for sin existens.6

» Religion is whatever we as individals do
to come to grips personally with the ques-
tions that confront us because we are

aware that we and others like us are alive
and that we will die. Such questions we
shall call «existential questions».”

Alla dessa definitioner forutsitter att mén-
niskan reagerar pa de ménskliga villkoren —
att existentiella frigor soker svar. Alla mén-
niskor blir med detta sitt att resonera sjalv-
fallet religitsa eftersom de mer eller mindre
medvetet och systematiskt «forséker komma
tillrdtta med det minskliga livets yttersta fra-
gor». Sokandet efter heliga upplevelser,
maximalt mittade erfarenheter som #r slit-
starka och som gér att ritualisera blir ur detta
perspektiv ett sitt att besvirja existentiell
meningsloshet. Om man sedan gir pa en
konsert, ldser Dostojevskij eller sjunger i
kyrkokor for att halla livsangesten stangen
dr i princip likgiltigt. Alla de sma heligheter
som minniskan hinger upp sitt liv pd #r 1
detta perspektiv religidsa.

Forlusten av den stora heligheten

I vastvirlden finns det nu allt firre ménniskor
som har ett gemensamt sitt att uttrycka och ge
mening it heligheten. Virlden har splittrats,
det sen- eller postmoderna perspektiven har
detroniserat de flesta hierariker. Den enhetliga
kultur som de klassiska religionsfenomenolo-
germa beskrev dr borta. Men &ven en sekulari-
serad tidsalder soker sig mot nagot okrank-
bart. Ocksd Homo saeculi dtervénder stundom
till en kinsla av ndgot som uppritthéller och
ger tillvaron en mening. Men denna helighet
dr inte som for Homo religiosus kopplad till en
av gudarna bestdmd mening. De stora hierofa-
nierna tycks ha ersatts av sma. De refererar
inte sjdlvklart till en utomjordisk verklighet.
Det tycks vara tillrickligt med «profan helig-
het» for att ge lyftning och virdighet at tillva-
ron. Ménniskan har myndiggjorts.

Sagt utan teoretiskt sprak: allt farre sdger
sig tro pa Gud, man gér mindre regelbundet
1 kyrkan och den dagliga bonen ér alltmer
séllsynt. De som nyttjar kyrkans riter dr dock
relativt konstanta. Det &r inte ldngre kyr-
korna som skapar «den stora berittelsen».

Om kyrkan uppmérksammas s dr det oftare
for dess vardande funktion, prister kallas till
eller skapar krisgrupper, sjukhuskyrkorna
har blivit en efterfragad resurs. Den terapeu-
tiska kyrkan gér att legitimera i det sekulidra
samhillet. Men «den andra vérlden» som
kyrkan vill férmedla — den transcendenta —
uppfattas med misstanksambhet.

De kyrkobyggnader som en gang vittnade
om en annan tillvaro har inte tomts pd
mening — ddremot 4r det inte sdkert att den
uppfattas som en transcendenssignal utan i
mer estetiska termer. Den teofani och hiero-
fani som just kyrkan forvaltar stéller sig fler-
talet skeptiska till Varfor skulle den kristna
kyrkan ha ensamritt pa den «stor helighet?»

L&t oss konkretisera! For inte linge sedan
var Bibeln ett slags «hierofani» nir den 1dg
pd ett nattduksbord eller i en bokhylla.

Sjdlva boken ofta en géva vid konfirmatio-
nen — var (visserligen ofta diffust och oref-
lekterat) en symbol for en andra verklighet,
den som brét in med Kristus. Den kristna
hierofanin och ontofanin formedlades via
pétagliga yttre symboler. Det heliga distri-
buerades vidare genom ord och i sakrament.
Och Ordet fanns besjunget i de vilkinda
psalmerna. Manga kunde dem utantill och
hade dirmed tillging till ett sprak som bear-
betade livsfragorna. De symboler som man
fascinerades av var inte bara privata, utan
delar av ett kulturellt arv, en troende gemen-
skap. Det fanns ofta i hemmen bilder och ord-
sprék som — for de som var fostrade in i spra-
ket — vittnade om denna andra verklighet.
Sédana transcendenssignaler lever fortfa-
rande i de avgransade fickor 1 samhillet som
vi kan kalla religitsa symbolgemenskaper
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En ikon pa en vigg, ett radband i en
viska, ett kors ovanfor en sing, en andakts-
bild i en hylla sddana bilder kan vara uttryck
for slentrian och forlora sin betydelse. Men
de kan dven uppfattas som birare av det full-
stindigt annorlunda, vara hierofanier som
fogar in sina betraktare i ett kosmos av §ver-
gripande mening.

Men den breda tendensen #r dock att de
religiosa foremal, byggnader och symboler
som bara for en generation sedan hinvisade
till «ndgot annat» har tappat sin refererande
forméga. Studier visar att yngre personer i
Sverige har mindre forvéntan dn dldre pa att
kyrkorna skulle kunna vara vigledare i
etiska sporsmal eller ge svar pé livsfrigorna.
Hir skiljer Sverige sig fran 6vriga Europa.
Lika gérna tycks man — ifall man 6verhu-
vudtaget beskriver ndgon stor helighet — tala
i alternativa andliga termer, sdsom om astro-
logiska krafter, indisk religion eller para-
psykologiska fenomen. Kaosforskning och
den nya fysiken fér tillsammans bilda bygg-
stenar ndr man utformar en variant av livs-
héllning som kan inkludera en annan verk-
lighet. En s&dan annorlunda verklighet #r
inte automatiskt kristen eller ens religios i
ndgon vanlig mening.

Manga besdker dock gérna i kyrkorna och
later sig omslutas av sina kinslor, men kan
formodligen inte sdga att man tror att det
«finns» négot objektivt som motsvarar det
som man erfar. Religionens forestillnings-
virld verkar ungefir som litteraturens eller
operans beréttelser.

Det ar sjélvfallet en stor upplevelse att
lata sig involveras i dramatiken och musiken
i scenens fiktiva virldar eller i ldsningen av
en god roman. Men man tror inte att Papa-
geno «existerar» eller att Torgny Lindgrens
eller Tolkiens romanfigurer «finns» pa
samma sitt som Homo religiosus tror eller
«vet» att Kristus lever. Diremot kan det vara
behagligt, ldrorikt eller rent av uppbyggligt
att umgas med dessa tinkta figurer.

Kanske kan vi 6verfora det sistnimnda till
talet om Gud: «Jag kan gidrna gé i kyrkan

och jag sjunger gidrna psalmer, jag tycker
missorna pa julnatten och pasknatten dr fan-
tastiska — men jag tror inte» Sa kan man
ibland ana en splittring mellan en intellektu-
ell ateism och en emotionell ateism.

Det personliga deltagandet i den heliga
riten eller besoket i det heliga rummet, det
vill sdga nagot som infe ir medialiserat utan
upplevt, utgdr en forstahandserfarenhet.
Sédana erfarenheter av det totalt annorlunda
maste trdnga sig fram genom den tillplattade
medialiserade verkligheten. De maéste likt en
asfaltblomma ta sig igenom snabbheten och
ytligheten.

Samtidigt har kanske religionens heliga
rum och riter sin attraktionskraft och styrka
just tack vare att de inte kan medialiseras.
At befinna sig i en kyrka, ddr ingen predikar
och ingen forklarar, dr snarast exotiskt och
kanske darfor tilldragande i det moderna
samhillet. «Vad tyst det blev», tycker en
liten feméring pa dagis, nar hon kommer in i
en kyrka och tinder ett ljus pd bestk hos
négra katolska systrar. Hon talar linge om
den tystnaden.

Helighet som motstand
mot tingens trivialisering
Ett annat sétt att forstd samtidens behov av
alternativ helighet dr en funktionav hur mén-
niskor umgés med tingen. Om idéomsitt-
ningen har okat sa giller samma sak med
tingen. For de sista tre generationerna har
vardagen blivit mer #ingrdr. Ménniskan
omger sig med fler ting 4n ndgonsin. Det
finns mer komplicerade, tekniskt avance-
rade ting som man inte har en chans att
begripa. De ér dessutom mindre permanenta
1 tiden, tingens omsdttningshastighet har
okat. Bakom detta ligger sjilvfallet ekono-
miska drivkrafter. Kapitalismen sjilva syfte
dr just en okad tingtdthet och tingomsitt-
ning.

Kring sekelskiftet hade ett nyanskaffat
ting for de flesta kvar en slags trollkraft.
Grundregeln var att spara, ta vard om och att
reparera. Att man skulle slinga en nedsutten
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stol eller en lampa som fungerade var inte
bara onaturligt, det var omoraliskt.

Nir massproduktion och masskonsumtion
vixte s& fordndrades synen pd tingen. Med
tilltagande tingtithet forlorar foremalen sin
lyster. Foremal ersitts utan att vara forbru-
kade, det m4 sedan vara mat, skor, kjolar,
trojor, ridknedosor, telefonapparater eller
datorer. En dator som nyinkopt var ett under
av finesser #r efter ndgot r gammalmodig.

Slit och sling-debatten hors inte lingre.
Tingen har trivialiserats. Man bertrs sillan
av att en sak gér sonder, «det dr ingenting att
fista sig vid». En sak kops, nyttjas och blir
fort sjalvklar. Det betyder att nutidsménnis-
kan inte ligger mirke till de foremal som
omger henne i samma utstrickning som
under tidigare generationer. D& behdvdes
foreméilen som bruksforemél. Den Okade
tingtitheten och tingomsittningen leder till
att de enskilda tingen betyder allt mindre.
Detta #r paradoxalt eftersom virlden aldrig
forr har sett si vackra kataloger, s& stora
skyltfonster eller en forbiilande TV-reklam
dir allt sker med sekunders snabbhet.

Tingen #r inte meningsbdrande under
nagon lingre period. En farfar undrar nér
han ser alla leksaker som viller ¢ver barn-
barnen: «Vad betyder nagot lingre? Efter tre
dagar ligger de nya leksakerna pa vinden i
drivor.» Det finns férre ting som gor en mén-
niska upprord om de forloras. Allt gér att
ersitta, allt gér att kopa.

I stillet blir vissa virden kopplade till spe-
ciella ting eller attribut, de blir till delar av en
livsstil — golfklubban, mérkestrdjan, ringen i
orat, yuppienallen. P4 s sitt skapas dar av

meningsfullhet, tillborighet och tydlighet i
det kollektiva havet. Men &ven livsstilar kan
trivialiseras darfor att de mdste Overdrivas
for att ge ndgon effekt. De &r fordnderliga
och offer for kopsldende, vilket lett till ett
slags livsstilskonsumtion. Man kan vilja
livsstil. S& skall exempelvis alla ha ett Gant-
mirke 1 nacken nir man nonchalant viker
upp kragen pa sin rock. Om ndgot halvér &r
det andra modets koder som giller.

Ar det tingtiita och tingomsittande sam-
hillet ett uttryck for att det inte langre finns
en forméga att fasta sig vid ting som repre-
senterar absoluta virden, heliga foremal som
4r bidrare av vara, symboler som formedlar
helighet? Darfor forsoker man om och om
igen och i en allt hetsigare takt att tiliskriva
det nya en styrka som det sjélvfallet inte har.

Eller dr det tvdrtom? Just nér tillvaron
accelererar, de flesta jagar starka upple-
velser finns det en tendens att sOka rotter,
centrum, négonting fast. Forsta steget mot
en inre fasthet #r kanske den lilla heligheten.
Eventuellt finns det linkar mellan denna
avtranscenderande kinsla och det som kyr-
kor och samfund beskrivit som en metafy-
sisk ontologiskt grundad helighet.

For referenser se Helighetens envisa
vigran att forsvinna. Stockholm 2003.
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Torkel Brekke:
Religionens

tilbakekomst i politikken

Vekselvirkningen mellom sekulariserende
krefter og anti-sekulariserende krefter er et
av de aller viktigste temaene for samtidens
religionssosiologi, sier Peter L. Berger i for-
ordet til en bok fra 1999 med tittelen The
Desecularization of the World. Han peker p
at sterkt konservative religigse krefter har
hatt vind i seilene i alle religioner i verden i
lgpet av de siste par tidrene. Mange steder
har dette hatt store konsekvenser bade poli-
tisk og sosialt, og Berger mener at vi er vitne
til en desekularisering av verden. Er Norge
del av denne trenden? Foregir det noe som
helst i landet vart som tyder p4 en desckula-
risering av det norske samfunn? Hvilke kon-
sekvenser har eventuelt dette for norsk poli-
tikk? Eller kan vi trygt lene oss tilbake og
anta at de klassiske sekulariseringshypote-
sene fra 50- og 60-tallet fortsatt er like gyl-
dige her hjemme?

Historiske linjer

La oss fgrst raskt trekke opp de historiske
linjene i utviklingen av forholdet mellom
religion og politikk for 4 ha en bakgrunn for
4 forstd samtidens endringer i dette forhol-
det. I Europa utviklet det seg fra 1500-tallet
en ideologi som sa at religion bgr vere noe
privat og personlig, mens internasjonal poli-
tikk skal vere a-religigs. Dette var et svar pa
de blodige religionskrigene mellom katolik-
ker og protestanter i kjglvannet av reforma-
sjonen pa 1500-tallet. Etter tredvedrskrigen
fra 1618-1648, maktet man 4 sette en stop-
per for konfliktene ved freden i Westfalen.
Man ble enige om at religion ikke métte
veere avgjgrende for hvordan stater og sam-
funn skulle forholde seg til hverandre. Reli-
gion skulle vere et indre anliggende, og sta-

ten skulle styres etter sekulere prinsipper.
De nasjonale kirkene ble underlagt de poli-
tiske makthavere. Da Europa pa 1700- og
1800-tallet koloniserte mesteparten av jor-
den, ble disse tankene om forholdet mellom
religion og politikk spredt til alle hjgrner av
kloden. De ble institusjonalisert i kolonisty-
rene og arvet av de nye statene som oppsto
etter at kolonimaktene ga fra seg herre-
dgmmmet over sine kolonier.

I et stgrre perspektiv er det dermed en
ganske spesiell og historisk betinget ideo-
logi som sier at religion og politikk skal
vere adskilte sferer. Det er vanskelig &
komme pé eksempler fra andre tider som lig-
ner. I de fleste samfunn har religion og poli-
tisk makt vert vadskillelige. Religion har
faktisk veert maktens eneste virkelige kilde
til legitimitet i alle avanserte samfunn i fgr-
moderne tid. Men i 1gpet av de siste par tii-
rene av det 20. drhundret har imidlertid tren-
den snudd. Peter Berger snakker om en dese-
kularisering av verden. Konservative religi-
gse grupper er pd frammarsj. Religion er i
ferd med & bli en sterk politisk kraft mange
steder.

Det er dette skillet mellom religion og
politikk som ble utviklet i Europa fra 1500-
tallet, og spredt til hele verden i kolonitiden,
er i ferd med & forsvinne. Samfunn i for-
skjellige deler av verden avviser oppfat-
ningen om at religion og politikk m4 holdes
adskilt. I land sd forskjellige som Kina,
Nigeria, Filippinene og India, har karisma-
tisk kristendom fatt betydelige politiske
konsekvenser. I Latin-Amerika har opp-
blomstringen av protestantiske karismatiske
religigse bevegelser fatt stor betydning bare
for det religigse og det politiske landskap. I

Brasil har f.eks. den store organisasjonen
Guds Rikes Universelle Kirke (IURD)
snudd opp ned pé religionsutgvelse ved a
tilby gudstjenester som garanterer bedre
helse og god gkonomi til de fattige i storby-
ene. Det er ikke bare kristendommen som
spiller en stgrre politisk rolle globalt.
Tanken om at det er helt ngdvendig &
bringe religion inn i politikken, kan man
finne igjen i en rekke samfunn rundt
omkring i verden. I Sri Lanka har buddhist-
munker dannet et helt nytt politisk parti 1
Igpet av de siste arene, ut fra tanken om at
det tradisjonelle buddhistiske samfunn mé
bskytte seg mot de kristne misjon@rene og
deres virksomhet. I India har man pa 1990-
tallet sett at den hindunasjonalistiske regje-
ring, med partiet BJP som kjerne, har utfor-
dret de sekulere tankene som den indiske
republikken ble grunnlagt pa. Béade sikher
og muslimer i India har definert sin egen
identitet gjennom sin religion og sin opposi-
sjon mot den hinduiske majoriteten. P4 Sri
Lanka har buddhistisk nasjonalisme ofte
statt i veien for en fredelig lgsning av en
fryktelig borgerkrig. I mange muslimske
samfunn oppfattes religion i stadig stgrre
grad som det eneste botemidddel mot opp-
Igsningstendenser og korrupsjon.

Norsk kristen identitet utfordres

I mange land har religion vert en sentral del
av den nasjonale identitet. S& hva med
Norge? En rekke norske religigse og poli-
tiske ledere kan ogsé studeres som uttrykk
for at religion har stgrre betydning na, enn
for 20 eller 30 4r siden. Jeg tenker f.eks. pd
debatten om bgnnerop som raste i Oslo-poli-
tikken for fi ar siden, og lovforslaget fra
Carl I. Hagen om & forby bgnnerop. Et punkt
i Hagens lovforslag barer overskiften
Kristne verdier og kultur utfordres av islam.
Han sier at «etter hvert som innvandrerbe-
folkningen bruker religion som begrunnelse
for & ikke fglge norsk skikk og bruk utfor-
dres det som kan kalles norskheten eller det
norske.» Det er selve den norske identitet,

hvor den kristne religion utgjor en kjerne,
som utfordres gjennom vart mgte med mus-
limer i Norge, og gjennom muslimers
offentlige religionsutgvelse i landet vart,
ifglge Hagen.

En rekke forskjellige kriterier kan tenkes
a definere og avgrense et folk eller en
nasjon: etnisitet, sprak, historie osv. Religigs
nasjonalisme er en ideologi som sier at reli-
gionen er nasjonens kjerne, religionen er den
stgrrelse som binder individene sammen til
et folk. Norsk religigs nasjonalisme er en
ideologi som sier at kjernen i norsk kultur,
essensen av norskhet, er luthersk kristen-
dom. Religigse nasjonalister gnsker & bringe
denne essensen mer i sentrum av politisk
debatt. Religigs nasjonalisme 1 Norge kan
spores tilbake til 1800-tallet. I tidrene etter at
Norge fikk sin Grunnlov i 1814 og inngikk i
union med Sverige, var det viktig & definere
en norsk identitet. Landets religion ble en av
de ressurser som ble tatt i bruk i forsgkene
pé & definere norskhet. Denne nye norskhe-
ten ble imidlertid raskt utfordret av religigse
minoriteter. Alle vet jo hvilken total mangel
pé toleranse overfor jgder som ble nedfelt i
Grunnloven av 1814. Det er nok mindre
kjent at ogsa kristne minoriteter ble forfulgt.
Pa begynnelsen av 1800-tallet var det stor
bekymring bade hos myndigheter og 1 stats-
kirken om det vesle samfunn av kvekere
som fantes i Christiania. Utover 1820-tallet
ble kvekerspgrsmélet betent fordi kvekerne
inngikk giftemal uten prest, de nektet & dgpe
sine barn, og de gravla sine dgde i uvidd jord
og uten kirkelige seremonier. Myndighetene
reagerte med bgter, og av og til fengsel.
Konfliktene mellom myndigheter og religi-
¢gse minoriteter tvang fram juridiske refor-
mer, som fgrte til en ny grad av religionsfri-
het pa midten av 1800-tallet.

Religigs nasjonalisme har blomstret i
Norge i krisetider. Talsmenn for denne ideo-
logien i vér samtid forsgker & svare pa
mange av de samme spgrsmélene som ble
stilt pd 1800-tallet. Hva betyr det & veare
norsk? Hvem hgrer til i den norske nasjon,
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og hvem gjgr det ikke? Hva er norske ver-
dier? Dette er i seg selv interessante spgrs-
mal, og det er selvsagt positivt & diskutere
dem. Problemene oppstdr ndr man nekter &
ta lerdom av historien, som viser med all
mulig tydelighet at den norske stat og det
norske storsamfunn faktisk har en tradisjon
for & mistenkeliggjore religigse minoriteter
og begrense deres religionsfrihet for a
beskytte majoritetens norskhet.

Religigse ledere

Utviklingen fér praktiske konsekvenser i
den grad religigse ledere inntar en mer sen-
tral plass i politikk. Et helt sentralt trekk ved
sekulariseringshypoteser er jo antagelsen
om at religigse ledere gradvis far mindre & si
i verden. Dermed blir disse ledernes nye
rolle et trekk ved den utivklingen vi kalte
desekularisering. Det er ganske tydelig at
religigse ledere inntar en ny plass i dagens
politiske landskap i mange deler av verden.
Noen steder er det apenbare arsaker til at det
er slik. I Usbekistan for eksempel var religi-
@gse organisasjoner ganske enkelt forbudt
under Sovjettiden, men pa 1990-tallet blom-
stret islamske organisasjoner i landet og fikk
nzring av en religigsitet som alltid hadde
vert til stede 1 befolkningen.

Dette er et mgnster man finner i en rekke
av de tidligere Sovjetstatene. I Usbekistans
tilfelle fikk den nye oppblomstringen av
islam en klart negativ dreining da beve-
gelsen Islamic Movement of Usbekistan
gikk beveget seg fra krav om sosial reform
til voldelig jihad, og til slutt valgte & alliere
seg med ekstreme krefter i nabolandet
Afghanistan og ble trukket inn i krigen mot
Nordalliansen og snart mot USA.

Den fgrste Bondevik-regjeringens orien-
tering i religgse spgrsmaél fikk konkrete
utslag 1 hvordan religigse ledere og grupper
ble behandlet av statsapparatet, bade
hjemme og ute. Det fikk ogsé konsekvenser
for Norges linje i internasjonale organisasjo-
ner. Knut Vollebaek var formann i Organisa-
sjonen for sikkerhet og samarbeid i Europa

(OSSE) i 1999, og Norges formannskap
innebar et klart fokus pd religion. Man
gnsket & konsentrere seg for det fgrste om
religionsfrihet og menneskerettigheter, og
for det andre om religionens rolle i konflik-
ter og konfliktlgsning.

To store konferanser om disse temaene
ble arrangert i regi av OSSE under Volle-
bk, en 1 Wien 1 mars 1999, en annen i Oslo
senere samme ar. Et av forslagene som kom
ut av konferansene, var 4 forsgke & styrke
religigse lederes rolle i konfliktlgsningsar-
beid. Denne linjen ble fulgt opp av Bonde-
vik-regjeringen blant annet ved at man
brukte Kirkens ngdhjelp til & arrangere
mgter mellom religgse ledere i Etiopia og
Eritrea i et forsgk pa 4 fi i stand dialog
mellom de stridende partene. Man stgttet
ogsé lignende initativer pa Balkan. Generelt
henger slike initiativer ogsa sammen med en
mer generell tanke om at det sivile samfunn
ma mer pa banen enn tidligere hvis sosiale
tiltak skal fa skikkelig fotfeste.

Det pagér ogsa interne diskusjoner innad i
mange religigse samfunn om hvordan ledere
skal tilpasse seg presset fra globaliseringen
og fra modeme tider generelt. En handful
biskoper i Den romersk-katolske kirke satte
sledes sglibatet pa dagsorden ved det store
kirkemgtet som fant sted i Roma i oktober
2005. De mente at tidene hadde 1gpt fra sgli-
batet som levemate for det religigse leder-
skapet. Unge menn vil ikke lenger gi avkall
pa ekteskapets gleder for & bli prester. Vi er
omgitt av sex pa alle kanter, i reklame, i
populerkulturen, i media. Hvordan kan man
forvente at unge, lovende menn skal gi
avkall pd kjgdelig tilfredsstillelse og vie sitt
liv til Gud? Den gamle kirken ma tilpasse
seg nye tider, og derfor foreslo reformvillige
biskoper at man matte f4 en fornyet disku-
sjon om sglibatet. Dette har den katolske
kirke snakket om i drhundrer. Bakgrunnen
for sglibatet er tanken om at mennesket kan
konsentrere seg fullstendig om Gud hvis
man unngar kroppens og familielivets dis-
traksjoner, slik Paulus skriver i sine brev.

Etikk og verdier
Globaliseringen og det gkede fokus pé reli-
gigs identitet, far ogsd konsekvenser for
hvordan vi snakker sammen om etikk og
verdier pa tvers av kulturelle grenser. Vi ser
tilspissingen av denne debatten ikke minst
pa omradet menneskerettigheter, hvor spen-
ningen mellom relativisme og universalisme
kommer til & fortsette 4 utgjgre en utfor-
dring. Debatten om menneskrettigheter er et
aspekt ved globalisering, blant annet i den
forstand at den fremste barer av tanke om
universelle menneskrettigheter er FN. FN,
og spesielt Sikkerhetsradet, har fatt ny hand-
lekraft etter Den kalde krigen, og organisa-
sjonen vil forhdpentligvis spille en mer sen-
tral rolle i internasjonale forhold i framtiden.
Samtidig m4 utfordringen fra relativismen
mgtes, og her blir dialogen mellom repre-
sentanter for de store religionene helt avgjg-
rende. T 1981 vedtok en rekke muslimske
land en erklering om menneskerettigheter i
islam. 1 1990 undertegnet mange av de
samme landene Kairoerkleringen. I disse
erkleringene avviser muslimske ledere kate-
gorisk at det finnes noe universelt grunnlag
for menneskrettigheter, og de hevder at Sha-
ria er det eneste mulige fundament for men-
neskrettigheter i den islamske verden. Det
finnes en rekke lignende eksempler pa at
politiske ledere, ikke minst i Asia, avviser
tanken om universelle menneskrettigheter.
Det kreves bade innsikt og ydmykhet for
4 kunne gé i konstruktiv dialog med ledere
som péberoper seg en enhetlig islamsk,
afrikansk eller kinesisk moralfilosofi som
hevdes 4 vare uforenelig med FNs ver-
denserkl@ring om menneskrettigheter. Ikke
minst er det kanskje pakrevet med en viss
grad av fglsomhet for hvordan andre nasjo-
ner oppfatter sitt forhold til den vestlige
verden. Det kan vere greit & mine seg selv
om at det kun er et par-tre generasjoner
siden en rekke vestlige land brukte huma-
nisme, menneskerettigheter og demokrati
som argumenter for en brutal og voldelig
imperialisme.

Religion i populzrkulturen

Religionens nye plass i politikk og sam-
funnsliv far selvsagt ogsa sitt uttrykk i popu-
lerkulturen, og det er kanskje her religionen
oftest mgter oss 1 hverdagen — pd TV, 1 film,
i populermusikk, i litteratur. En av de
seneste filmer som illustrerer dette, er Mel
Gibsons film om Jesu lidelese, The Passion
of the Christ. Jeg tror dette er en viktig film,
som kan f4 betydning for kristen religigsitet
i mange deler av verden, og som ogsa kan
lzere oss noe viktig om hva kristendommen
er utenfor Norges grenser. For de fleste
kristne i verden handler religion om Jesus,
og enda viktigere, den handler om folelser,
sterke fglelser.

Det viktigste trekket ved utviklingen av
kristendommen i var tid, er den karismatiske
religigsiteten; den utgjgr en global kultur,
den er sentral i det religigse landskap i ver-
den i dag. Det er i dette landskapet at The
Passion of the Christ mé plasseres. Mel Gib-
sons religigsitet handler ikke om vafler og
kulturverksteder, men om intense personlige
opplevelser av Jesus og et gnske om & fgle
med ham i hans lidelser. Derfor er Mel Gib-
son mer representativ for dagens globale
kristendom enn Gunnar Stélsett, som opple-
ver filmen som spekulativ rdskap (Aftenpos-
ten 19. mars). Dette bekreftes av at filmen
faller i god jord hos representanter for det
lavkirkelige Norge, kristne ledere som er
nermere de karismatiske, evangeliske, spiri-
tuelle strgmingene. Religionens rolle 1 popu-
leerkulturen og i offentlig debatt har virkelig
forandret seg nér nettopp mange kristne
ledere oppfordrer sine trosfeller til & se en
film s& overlesset med vold. Dette stpr ogsd
i motsetning til den nesten enstemmige
avvisningen av tidligere Jesus-filmer, som
Jesu siste fristelse og Jesus av Montreal.

A.O. Scott skriver i en filmanmeldelse for
The New York Times at han er overrasket
over at The Passion of the Christ har slatt an
hos «evangelical Protestants» ndr innholdet
virker s& tradisjonalistisk romersk-katolsk
(The New York Times, 25. feb.) Hadde Scott
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visst litt mer om utviklingstendenser innenfor
samtidens kristendom, bade protestantisk og
katolsk, ville han ikke vert overrasket. Jeg
drister meg til & spa at denne filmen kommer
til & sl an som ingen religigs film tidligere har
gjort hos kristne verden over. Den tegner fak-
tisk konturene av et helt nytt forhold mellom
religion og populerkultur, og peker nese av
Neil Postman’s gamle, pessimitiske sannhet
om at religion, i likhet med politikk og andre
dypsindige ting, ikke lar seg gjengi innenfor
populerkulturens rammer.

The Passion of the Christ er uttrykk for en
global inderliggjgring av religion. Personen
Jesus, hans gjerninger og hans lidelse, er helt
sentral i den nye kristendommen — skjgnt
genuint ny er var tids inderliggjgring av tros-
livet selvsagt ikke. Pietismen, eller vekkel-
seskristendommen, hadde stor innflytelse pa
religigsiteten 1 Norge og resten av det pro-
testantiske Europa pd begynnelsen av 1700-
tallet. Innflytelsen 14 fgrst og fremst pa det
individuelle plan. Pietismen la stor vekt pa
individets religigse liv. Den la vekt pd de
religigse fglelsene, ikke minst fordi den var
en reaksjon pa en tilstivnet og formalistisk
kristendom. Den hadde verken ambisjoner
eller kraft til & forandre de grunnleggende
maktstrukturer 1 samfunnet. Inderliggjgring
av religionen trenger altsé ikke ledsages av
at religionen blir politisk. Jeg kan gjerne
veere enig 1 at filmen barer pa «the uneasy,
often troubled mood of the 215t century»,
slik David Sterrit skriver i The Christian Sci-
ence Monitor (25. feb.). Det er selvsagt fullt
mulig & lese filmen i forhold til dagens poli-
tiske landskap. Vi ser et Midtgsten fullt av
religgse forventninger, vi ser folkegrupper
pa randen av opprgr, vi ser en avmektig
supermakt fra et fjernt land, vi ser en guver-
ngr som toer sine hender og gnsker at disse
orientalske fanatikerne bare kunne holde litt
fred for en gangs skyld. Bjellene ringer sta-
dig. De politiske assosiasjonene filmen gir,
er imidlertid ikke viktige fordi det spiritu-
elle, det inderlige, det religigse, er sd dpen-
bart i sentrum.

Fundamentalisme og globalisering

Fundamentalisme trekkes ofte fram som en
typisk religigs reaksjon mot de prosesser vi
kaller modernisering og globalisering. Hvis
vi tar utgangspunkt i arbeidet til Bruce Law-
rence om fundamentalisme, kan vi definere
begrepet pa fglgende méte: Fundamenta-
lisme er et verdenssyn hvor religigs autoritet
er altomfattende og absolutt, og ikke gjen-
stand verken for diskusjon, kritikk eller
reduksjon, og dette verdenssynet kommer til
uttrykk gjennom et kollektivt krav om at
spesielle religigse doktriner og moralske
grunnregler skal anerkjennes offentlig og
nedfelles i lovverket. Fundamentalisme er
altsd et religigst verdenssyn, som henter
autoritet direkte fra skriften, og de funda-
mentalistiske ledere som mener de har rett
og autoritet til 4 tolke skriften er alltid menn.

Av og til motiverer fundamentalisme til
politisk handling. T fglge voldelige funda-
mentalismer som Mike Bray og Paul Hill for
eksempel, lever den amerikanske majoritet i
en tilstand som kan minne om Nazi-Tysk-
land fordi lovverket tillater abort. Mike Bray
og hans gruppe gjennomfgrte flere angrep pa
sakalte abortklinikker i USA péa 1980-tallet,
og i 1994 myrdet Paul Hill legen John Brit-
ton da han var pa vei til klinikken sin i Pen-
sacola Florida. I slike tilfeller tvinger altsa
det fundamentalistene anser som moralsk
forfall fram voldelige angrep, terrorisme, og
den vesle gruppen framstar i egne gyne som
martyrer for en sak som er langt vikgtigere
enn livene bade til sekulere humanister og
egne medlemmer.

Fundamentalister er moderne. Det betyr
péd det mest generelle niva at de lever i en
verden som har gjennomgatt en modernise-
ringsprosess, en total omveltning nér det
gjelder teknologiens rekkevidde og nér det
gjelder de politiske og gkonomiske institut-
sjoners  kompleksitet. Fundamentalister
benytter seg gjerne av moderne teknologi for
a spre sitt budskap, de tar det moderne for
gitt. Fundamentalister henvender seg til en
moderne verden, og deres budskap ville ikke

gi mening i en annen kontekst. Samtidig er
de sterkt kritiske til modernisme. Moder-
nisme er en ideologi, og er ikke det samme
som modernitet, som er en historisk prosess,
eller prosesser om man vil, og en tilstand
produsert av denne prosessen. Modernisme
er det verdenssyn som forfekter individua-
lisme framfor kollektivisme, forandring
framfor tradisjonelle verdier, og som ser pa
sgken etter absolutte, altomfattende sannhe-
ter som barnslig, latterlig og umulig. Idehis-
torisk ma modernismen tilbakefgres til opp-
lysningstidenn, og kommer blant annet til
uttrykk i vitenskapelig diskurs med dens
rasjonelle pusling med detaljerte, lokale
spgrsmal, med sin avvisning av de store
spgrsmal, er i stor grad et modernistisk pro-
sjekt. Modernismen er fundamentalismens
store fiende.

Selv om debatten om fundamentalisme
fyller media I var tid, er det to ting man all-
tid bgr huske pa i forbindelse med emnet.
For det fgrste er fundamentalisme en ideo-
logi som tilhgrer den kristne kulturkrets. I
USA fikk man pa begynnelsen av 1900-tall-
let sekter som kalte seg fundamentalister. De
reagerte mot en rekke tendenser i samtiden,
ikke minst fortrengningen av Bibelen til for-
del for et vitenskapelig og humanistisk ver-
densbilde. Det er ikke sikkert det er serlig
dekkende 4 bruke begrepet fundamentalisme
om bevegelser innenfor andre religioner. For
det andre er det ikke slik at fundamentalister
alltid er voldelige. Mange fundamentalister
trekker seg heller vekk fra samfunnet og ser
det ikke som sin oppgave & utfordre de poli-
tiske institusjoner.

Konklusjon

Hva er sd arsakene til at religion far en stgrre
politisk rolle 1 verden dag? De er mange og
sammensatte, og kanskje er det vanskelig &

fa overskt over utviklingen som skjer rundt
oss. Man kan likevel peke pa visse grunnleg-
gende historiske og politiske elementer som
har vert arsaker eller forutsetninger for
utviklingen. Den kalde krig er over, noe som
blant annet lgftet lokket av sydende kultu-
relle og religigse strgminger i Sentral-Asia
og @st-Europa. Det oppsto et vakum som
matte fylles av nye tanker og nye ideologier.
De store religionene har alltid veert viktige
ressurser i slike politisk usikre situasjoner.
Globalisering er at annet stikkord. Mennes-
ker med forskjellig tro, sprék og kultur
mgter hverandre pd en mer intens méte enn
tidligere. Mgtet med det fremmede relativi-
serer egen kultur og egen religion i den for-
stand at ens egen kultur ngdvendigvis fram-
star som historisk og geografisk tilfeldig,
ens verdier og ens tro vil framstd som rela-
tiv, snarere enn absolutt og gudegitt. En del
av de lederne jeg har sett studert i gnsker &
svare pa globalisering og kulturell relativise-
ring ved 4 gjenoppbygge en sterk, norsk,
kristen identitet. Den frikirkelige lederen
Armfinn Clemensten skriver i boken Norge
tilbake til Gud: «En misforstitt form for
toleranse har kommet inn og stjélet sannhe-
ten. Ingenting er absolutt lenger.» Ingenting
er absolutt lenger. Det er vanskelig & tenke
seg en mer treffende beskrivelse av den glo-
baliserte virkelighet og den relativisering av
egen leveméte og egen tro som den fgrer til.
Den mest neerliggende reaksjon pa slik relati-
visering blir for mange & lete etter klare sann-
heter og finne ny forankring i egen religion.




Eva Lindhardt:

Buddhistisk

leereboken.

Innledning

Sri Lanka er i de flestes nordmenns bevisst-
het knyttet til en langvarig og utmattende
borgerkrig og etter 26/12 2004 ogsa til Tsu-
namiens omfattende herjinger pa den lille
pya i det indiske hav.2

Borgerkrigen pa Sri Lanka har siden 1983
kostet over 60.000 mennesker livet og over 1
million har flyktet. Konflikten stir der ennd
selv om det er vipenhvile. Ca 300 — 400
mennesker er dgde siden vépenhvilen ble
innfgrt i 2002, men hadde det ikke veart
vapenhvile hadde nok tallet vart 10.000.
3Tamilene gnsker en egen stat i nord/ nord-
@st mens singhalesene vil beholde Sri Lanka
som en samlet nasjon. For de buddhistiske
singhaleserne er religion, nasjonalisme og
politikk vevd tett sammen og har blitt det
mer og mer siden Sri Lankas selvstendighet
i 1948. For tamilene er det mer et spgrsméal
om etnisitet. Blant tamilene er katolikker og
hinduer &pne for hverandres religion og
gnsker egentlig en sekuler tamilsk stat nord
pa Sri Lanka.

Jeg skal ikke g nermere inn pa konflik-
ten men vise at det i den buddhistiske tradi-
sjon pa Sri

Lanka finnes elementer som pa den ene
siden kan underbygge og legitimere nasjo-
nalisme, fundamentalisme og vold, men
samtidig finnes det andre elementer som

pluralisme pa Sri Lanka’

Sri Lanka er et land hvor de fire store verdensreligionene lever i gjensidig samhandling
og hver for seg. Samtidig er det ogsé et land med buddhisme i flere varianter, alt fra
den filosofiske- dogmatiske buddhismen til den folkelige. Mahayana-tradisjonen, Tere-
vada-tradisjonen, militant nasjonalistisk buddhisme, protestantisk buddhisme - alt er
pa Sri Lanka. At det ikke gir noe bestemt skille mellom tradisjonene, gjor det hele
komplisert, ikke minst for en europeer som er vant til at terrenget skal stemme med

apner opp for og underbygger en religigs
toleranse og praksis som vi i Norge kan lare
noe av.

Buddhismen pa Sri Lanka

Buddhismen pé Sri Lanka er f@grst og fremst
kjent i vesten som Theravadabuddhisme —
de eldstes lere. Og det er sant at theravada-
buddhismen lever i beste velgiende og at
forholdet mellom lekfolk og munker er
omtrent som vi kan lese om i lerebgkene.
Munkene lever av gaver fra lekfolk som til
gjengjeld f&r god karma og mulighet for
bedre gjenfodsel. Men samtidig er buddhis-
men pa Sri Lanka s& mye mer. Dels har man
ogsd Mahayanabuddhisme og dels har man
en form for det vi kan kalle folkelig budd-
hisme som er preget av hinduisme med bl.a
bestemte ritualer og dyrkelse av hinduistiske
guder. Dessuten har man pd Sri Lanka en
buddhistisk forestilling om at Sri Lanka fun-
gerer som buddhismens beskytter og derfor
oppfattes Sri Lanka av noen som «det hel-
lige land» og singhalesene som «det utvalgte
folk» som er satt til & beskytte «det hellige
land». Dette er en forestilling som bl.a. ble
forsterket og brukt i kampen mot kristen-
dommen og britisk kolonistyre pa slutten av
1800 — tallet. Vi skal se nzrmere pa dette,
men fgrst et tilbakeblikk pd buddhismens
tidlige historie pad Sri Lanka som er viktig
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for & forstd buddhismen pa Sri Lanka i dag.
P& Sri Lanka er det som sa mange andre ste-
der slik, at i fortiden bor noe av fremtiden
béde hva angér praksis, tradisjoner og reli-
gigs hukommelse og identitet.

Det finnes en viktig ikke-kanonisk krg-
nike fra det femte drhundre e.v.t. som heter
Mahavamsa. Dette skrift er post-kanonisk,
men det er likevel et veldig viktig skrift for &
forstd buddhistisk tenkning og handling pa
Sri Lanka i1 dag. Ironisk nok er krgniken
skrevet pé pali og ikke sinhala som er det
sprik som tales av buddhister pa Sri Lanka i
dag. Likevel er Mahavamsa en veldig viktig
kilde til nettopp singhalesisk buddhisme og 1
praksis har den av mange fatt kanonisk sta-
tus. Mahavamsa forteller at buddhismen
kom til Sri Lanka ca 250 ar fgr vér tidsreg-

ning, men det fortelles samtidig at Buddha
mens han levde ca 500 ar fvt, skal ha besgkt
@ya 3 ganger for & forberede Sri Lanka til &
bli buddhismens fremste beskytter.

Men i fglge Mahavamsa var det den
indiske Keiser Ashoka (ca 268 — 239 fvt) som
etter 4 ha blitt omvendt til buddhismen,
sendte sin sgnn Mahinda som misjoner til Sri
Lanka. Mahinda forkynte den buddhistiske
lzeren for den daveerende kong Tissa som tok
i mot leren og omvendte sinhalafolket til
buddhister. Ashoka sendte ogsé sin datter
Sanghamitta for & plante en stikling fra det
opprinnelige Bodhitreet (det Buddha satt
under da han ble opplyst) i byen Anuradha-
pura. 1 1929 dgde en del av treet, men en gren
lever fortsatt og det sies & vaere det eldste treet
i verden som man kjenner opprinnelsen til.

Sri Lanka

Sri Lanka er med sine 65.000 kvadratkilometer og
ca 19 millioner innbyggere ikke noe stort land i asia-
tisk sammenheng.

Befolkningen bestdr av flgende grupper: Tamiler —
Sinhalesere. Moors/Malays. Veddaene er en urbefolk-
ning som er nesten utdgdd — det lever noen fd titals
personer i de store skogsomrdder sgrgst i landet.

Tamilene og Singhalesere har felles historie pd
Sri Lanka gjennom de siste ca 2500 dr. Muslimene
kom som handelsmenn fra India og Arabia pa 800
tallet. De kristne kom forst med portugisene pa 1500
— tallet, siden med hollenderne og endelig med bri-
tene, da Sri Lanka ble britisk koloni i 1801.

74 % er sinhalesere. 18 % er tamiler. 8 % er muss-
limer som for de flestes vedkommende taler tamil,
men ikke identifiserer seg som etniske tamiler. Ca 70 %
av singhaleserne er buddhister mens 4 % er kristne.
Ca 15 prosent av tamilene er hinduer mens ca 3 %
er kristne.

Buddhismen er altsd majoritetsreligionen pa Sri
Lanka og buddhistisk selvforstdelse er derfor vikiig
hvis man gnsker d forstd noe av det religipse bak-
teppe for vire dagers konfliktsituasjon pé Sri Lanka.
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Ca 145-101 f.v.t. var det en Tamilsk
konge som het Elara som regjerte i Anurada-
pura. Pa dette tidspunktet hadde man ikke et
samlet Sri Lanka men derimot flere sma
kongeriker pd gya. Sgr i landet var det en
annen konge, som i Mahavamsa er den store
helten. Det dreier seg om kong Duttu
Gemunu (101-77) fvt. Duttu Gemunu gikk
til krig mot tamilkongen Elara og drepte
mange tamiler. Han fikk fryktelige samvit-
tighetskvaler da man jo i buddhismen har et
ideal om ikke beskadigelse (ahimsa). Men i
felge Mahavamsa ble han trgstet av 8 arha-
ter som bl.a sa at de han hadde drept (tami-
lene) var «ikke troende og onde menn, ikke
mer verd enn dyr»#. Arhatene understreket
ogséa at Duttu Gemunu gjorde en god gjer-
ning fordi han gjennom sin krig beskyttet
buddhas lzre. Denne historien er av noen
buddhister blitt brukt til & legitimere «hel-
lig krig» pd Sri Lanka hvis buddhismen
oppfattes som truet. Duttu Gemunu samlet
hele Sri Lanka til et rike for fgrste gang og
det er noen som mener at vi her far lagt
grunnlaget for den buddhistiske nasjona-
lisme.>

I Mahavamsa finner vi tre buddhistiske
tema som var viktige i forhold til den per-
fekte buddhistiske hersker, som Duttu
Gemunu regnes som:

1. Kongen ma akseptere og styre i forhold
til Dharma (leeren)

2. Kongen mé anerkjenne og underlegge
seg den andelige autoriteten til Sangha
(munkevesenet)

3. Kongen ma vere i besittelse av Buddhas
tann som befinner seg i «Tann-tempelet»
i Kandy.¢

Det som vi kan lese ut av Mahavamsa er
altsd at de buddhistiske kongene har vert
beskyttere av den buddhistiske leren og at
munkene har fungert som andelige og poli-
tiske veiledere. I dag er det fortsatt slik at ndr
en ny regjering innsettes drar dens medlem-
mer opp til Tannens Tempel i Kandy for &
vise sin respekt.

Vi kan ikke her komme inn pa hele budd-
hismens historie pa Sri Lanka, men bare
understreke at Mahavamsa har spillet og
spiller en viktig rolle i sammenblandingen
mellom religion, politikk og nasjonalisme pa
Sri Lanka. Dette til tross for at nettopp
Mahavamsa sin legitimering av vold i gitte
situasjoner, er et kontroversielt tema. Innen
theravadabuddhistisk akademia tar man
klart avstand fra Mahavamsa’, men samtidig
kan man pa Sri Lanka mgte Theravadamun-
ker som absolutt ikke tar avstand fra Maha-
vamsa og Duttu Gemunu sine handlinger.
Bildet er altsd igjen ikke entydig — heller
ikke innen theravada.

La oss foreta et stort sprang opp til Sri
Lanka under britene som regjerte pa Sri
Lanka fra 1801-1948.

Buddhismen og

kristendommen under britene

Pa 1800 tallet gikk engelske misjonzrer
hardt ut mot buddhismen og buddhistene.
Dette skapte etter hvert en enorm motstand
mot kristendommen — en motstand som man
fortsatt finner i visse kretser pa Sri Lanka i
dag, spesielt nar det gjelder metodister, pin-
sevenner og andre «nykristne». Men la oss
se litt pd hvordan anglikanske misjonzrer
forholdt seg til buddhismen og buddhister da
de kom til Sri Lanka.

George Parsons er en engelsk misjoner
sendt ut av Church Missionary Society og han
skriver fglgende pa slutten av 1800 tallets:

«Vi misjonarer skjgnte at Buddhismen var
den store utfordringen pd Ceylon (Sri
Lanka) da vi ankom pa begynnelsen av
1800-tallet. Vi opplevde mgtet med budd-
hismen som ganske forvirrende. Hvorfor
var singalerserne sd dpne og gjestfrie enda
de skjgnte at vi kritiserte deres religion og
helst ville omvende dem? Selv munkene
lyttet gjerne til vare prekener. Ja, de &pnet
sine templer for oss ndr vi skulle tale til fol-
ket. De var ikke bare interessert i & samtale,
men ville gjerne samarbeide og hadde
ingen problemer med 4 tilbe Jesus Kristus.

Buddha stod nok hgyere mente de, men
Jesus var et fint ideal. De skjgnte ikke
hvorfor vi ikke gjengjeldte gjestfriheten og
apnet vare kirkeskoler nér de hadde behov
for & tale.

Men nettopp denne &penheten ble gan-
ske frustrerende. Vi brukte alt som stod i
var makt for & fortelle dem at de ikke kunne
fplge Kristus uten & vrake buddhismen. De
Iyttet oppmerksomt men deres avgudsdyr-
kende sinn lot seg ikke forandre. Vi provo-
serte og ydmyket munkene for a rive dem
ut av deres slgve likegyldighet, men de lot
seg ikke bevege — ikke engang til sinne.
Var deres slgvhet rett og slett en strategi for
a bevare buddhismen.»

Kompetanse pa buddhismens lere og sprik-

kompetanse var viktig nér:
«buddhismen skulle avslgres, og vi la ikke
fingrene i mellom. Det de betraktet som
dyder og gode gjerninger — tilbedelse 1 tem-
plene, bgnner og ofringer og gaver til mun-
kene — var i vére gyne ondt og frastgtende
og syndig. Det sdret dem, men deres appel-
ler til myndighetene om & sgrge for gjensi-
dig respekt mellom religionene fgrte ikke
til synlige resultater. Vi var egentlig ganske
lettet da munkene endelig begynte 4 svare
pé vére provokasjoner. Vi gnsket sterkere
og synligere konfrontasjoner med masse-
mgter og stor publisitet, s& kristendom-
mens seier og buddhismens sammenbrudd
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skulle bli tydelig for alle. Det gikk ikke helt
som vi hadde tenkt.»

Han beskriver deretter flere debatter og
avslutter med den mest bergmte som fant
sted i Pandura den 26 og 28 august 1876.
Denne debatten falt ikke ut til de kristnes for-
del fordi det skulle vise seg at buddhistene
hadde et trumfkort — munken Gunananda.
Parsons skriver:
«Selv vire beste folk kunne ikke male seg
med ham. Han brgt med buddhistisk reto-
rikk, satt ikke ubevegelig pd munkers vis,
men stod og holdt forsamlingen i nde med
appeller og livlige bevegelser. Det hadde
han leert av vére predikanter! Han var den
fullkomne oratoriske mester, og aldri fgr
hadde man sett slike massemgnstringer. 1
Pandura var det fem tusen deltakere den
forste dagen og mer enn ti tusen den
andre.»

Ryktet om mgtet i Pandura nddde Vesten og
en del vestlige intellektuelle var opptatt av &
stgtte buddhistenes kamp mot kristendom-
men som de ansa for & vaere arsaken til mye
ondt. Teosofene Colonel Olcott og Madam
Blavatsky bestemte seg for & reise til Sri
Lanka. De gikk aktivt inn i buddhistenes
reformarbeid som oppsto i kjglvannet av
mgtet i Pandura. Den systematiske kritikk
som buddhistene hadde fitt fra misjonerene
hadde skjerpet behovet for fornyelse og de
kristnes innsats for sosialarbeid og utdan-
nelse ble modell for et tilsvarende engasje-
ment blant buddhister. Teosofene ville
fremme buddhismen som en rasjonell filo-
sofi, men fgr vi gar inn pd Olcott og hans
innflytelse pd buddhismen pé Sri Lanka s la
oss se pa hvordan Parsons avslutter sine
refleksjoner:
«Det er ganske paradoksalt at var aggres-
sive kamp mot buddhismen gjennom 1800-
tallet ikke bare la grunnen for en buddhis-
tisk reform og fornyelse som svekket den
kristne kirke pa Ceylon, men ogsd provo-
serte buddhistene til & legge bort sin gjest-

frie toleranse og svare med samme mynt.
N4 var det var tur til 4 bli ydmyket. Men det
var allerede for sent 4 stille det selvkritiske
spgrsmalet: Hva hadde skjedd om vi hadde
vart mindre aggressive og mgtt folket med
stgrre respekt for deres religion?»

Ja det er et interessant spgrsmal og den uro
som han gir uttrykk for ville nok blitt for-
sterket hvis han hadde kunnet se 100 &r
frem i tiden, hvor buddhistisk nasjonalisme
som blomstret i kraft av motstanden mot
britisk kolonistyre og misjonarenes ydmy-
kelser, har blitt en del av konflikten med
tamilene. Det finnes mange sdr som ma
leges pé Sri Lanka og noen av disse sarene
er nok dessverre skapt av vestlige kristne
misjonarer. Selv om det saledes var vest-
lige misjonerer som forsgkte 4 komme
buddhismen pa Sri Lanka til livs var det
som allerede antydet ogsa en vesterlending
som fikk stor innflytelse pa hvordan budd-
hismen pa Sri Lanka kom til 4 se ut i det 20
arhundre.

Den hvite buddhist
Teosofen Henry Steel Olcott omvendte seg i
1880 til buddhismen og er blitt kalt The
White Buddhist.® Teosofien var fra slutten
av 1800 tallet en viktig impuls blant radika-
lere og fritenkere spesielt i USA og England.
Teosofien ble ansett for & vere en universell
visdomsfilosofi hvor den felles sannhet 1 alle
religioner kunne komme til uttrykk. Man
forestilte seg at denne visdommen eller
vitenskapen delvis var skjult og derfor spilte
okkultismen en viktig rolle. Teosofene blan-
det elementer fra buddhisme, hinduisme,
mysteriereligioner og okkultisme med ele-
menter fra datidens vitenskap. Man trodde
pé karma, reinkarnasjon, pa et hgyere jeg
som er forbundet med et guddommelig opp-
hav og pa et andelig hierarki med noen
«mestre» @gverst som geografisk hgrte
hjemme i Asia.10

Henry Steel Olcott var amerikaner og teo-
sof. Han var et barn av opplysningstiden og

gnsket & rense buddhismen pa Sri Lanka fra
det som han oppfattet som overtro. Han
mente at buddhismen var en ren, ikke dog-
matisk og vitenskapelig filosofi som
Buddha hadde forkynt og at landsbybudd-
hismen pé Sri Lanka bare var en falsk reli-
gion preget av uvitenhet, folkelige ritualer,
og overtro kayttet til troen pa guder og
djevler. Olcott mente at det var et behov for
en katekisme etter kristent mgnster som
kunne fortelle buddhistene pa Sri Lanka
hva buddhismen egentlig var. Olcott, var
som andre teosofer, sterkt kritisk til kristen-
dommen, men valgte likevel & skrive en
buddhistisk katekisme som i formen unek-
telig minner mye om en kristen katekisme.
Han skrev selv denne katekisme (etter 4 ha
lest over 10.000 sider pa engelsk om budd-
hismen — dog allesammen skrevet av dati-
dens orientalister).

I formen ligner Olcotts buddhistiske kate-
kisme pé Pontoppidans Sannhet til gudfryk-
tighet. I innhold fremstiller den buddhismen
som en rasjonell, vitenskapelig filosofi.
Katekismen fikk en enorm innflytelse pa Sri
Lanka og ble senere oversatt til mange sprak
og kom pa denne maten ogsa til & prege ves-
tens syn pa buddhismen som en rasjonell
vitenskapelig filosofi. Olcotts katekisme var
ved drhundreskiftet lerebok i over 200 sko-
ler pa Sri Lanka (datidens befolkning pa Sri
Lanka var ca 2,3 mill), s det sier jo noe om
hvilken innflytelse hans buddhismeforsta-
else hadde. I dag er det slik at de fleste budd-
hister man mgter pd Sri Lanka vet hvem
Olcott er. Gater og klostre er oppkalt etter
ham og en del munker markerer hans dgds-
dag hvert ar.

Mye av Olcotts forstéelse av buddhismen
ble viderefgrt av den stgrste reformator
innen buddhismen pd Sri Lanka, nemlig
Anagarika Darmapala som forente en_glg-
dende nasjonalisme med et intenst hat til
kristendommen og senere ogsa til islam og
hinduisme.

Olcott og Dharmapalall er blitt sett pa
som representanter for den sékalte protes-

tantiske eller modernistiske buddhisme hvor
man bla. la vekt pa at buddhister skulle
organisere seg, jobbe hardt, utvikle landet,
reformere sine institusjoner, dyrke vitenska-
pen og modernisere gkonomien.!? Dharma-
palas intense hat til kristendommen og hans
glgdende nasjonalisme fikk stor innflytelse
p& sammenblandingen mellom buddhisme
og politikk pa Sri Lanka gjennom hele det
20 arhundre. Det jeg har forsgkt & vise her er
at det er mulig & forsta singhalesisk nasjona-
listisk buddhisme gjennom & trekke en linje
fra Duttu Gumunu over kristne misjonzrers
aggressive fremstgt mot buddhismen, til
Olcott som hjalp til med & bevisstgjgre
buddhister pa Sri Lanka og til Anagarika
Dharmapala — som bl.a. politiserte buddhis-
men. Linjen fra Anagarika Dharmapala kan
igjen trekkes opp til moderne politikk pa
Sri Lanka, i dag representert ved Bandara-
nike Kumaratunga, som styrer i et land
hvor Buddhismen fra 1972 har vart en pri-
vilegert religion og sinhala det offentlige
sprak mens Tamil og engelsk er blitt og blir
sett pa som importerte sprak. Men samtidig
er det viktig & understreke at det blant
buddhister pé Sri Lanka i dag finnes mange
ulike syn pa konflikten mellom tamiler og
singhalesere. Alt fra rettferdig krig til total
pasifisme.

Konkurrende syn pa buddhismen
Som nevnt finnes det pa Sri Lanka i dag
ulike syn pa hva buddhisme er og hva den
bgr vare, selv om Olcotts og Dharmapalas
innflytelse pa Sri Lankesisk buddhisme har
vert sterk. Oppholder man seg pd Sri
Lanka i dag kan man fortsatt mgte buddhis-
ter som driver med djevledans, besgker
templene med de verste helvetesforestil-
linger som jeg til dags dato har sett, og som
med en beundringsverdig entusiasme deltar
i store buddhistiske peraheraer (prosesjo-
ner) hvor elefanter barer et Buddha reli-
kvie rundt i menneskemengden. Man kan
ogséa snakke med buddhistmunker som er
opptatt av & praktisere «loving kindness»
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og som ser det som sin fremste oppgave &
ha medlidenhet med alt levende og beskytte
alt liv. Igjen: bildet er sammensatt og
mangfoldig og terrenget pa Sri Lanka stem-
mer ikke alltid overens verken med nyhets-
bilder av buddhistmunker som brenner det
norske flagg, eller med lerebgkenes frem-
stillinger.

Nar flere religioner lever sammen

En annen ting er at det finnes mange eksem-
pler p& Sri Lanka pé at ulike religigse grup-
per lever i gjensidig samhandling og i fred
og ro og Sri Lanka er vel det eneste land
hvor alle de fire religioners viktigste religi-
gse dager er offentlige fridager.

Nér man reiser pd Sri Lanka er et umid-
delbart inntrykk at det pa Sri Lanka tilsyne-
latende ikke er den samme bergringsangst i
forhold til hverandres religioner som man
kan oppleve her i Norge. Man kan for
eksempel treffe pd en muslimsk rektor som
viser en rundt i det lokale buddhistiske tem-
pel mens han forteller et utall av jakkartafor-
tellinger fra Buddhas tidligere liv. Eller man
kan bli med en singalesisk buddhist til en
bygard i Colombo for & feire Pongal Thai,
som er det tamilske nyttér. Eller man kan
treffe en katolikk som er kommet til en mus-
limsk helgengrav for & fa noe av helgenens
baraka (velsignelse). Selv erfarte jeg i mars i
ar et eksempel pé religigs synkretisme kombi-
nert med mye humor: Jeg kjgrte med en tuc-
tuc (threewheeler) sjafgr som hadde tre bilder
hengende i vinduet foran seg. Et av Buddha,
et av Shiva og et av Jesus. Jeg spurte ham om
bildene og om hva han var: Buddhist, hindu
eller kristen. Da snudde han seg mot meg,
gliste bredt og sa: «Jeg bare sikrer meg».

Hvis man vil undersgke mer inngdende
hvordan de ulike religionene agerer sam-
men kan man ogsa dra til Kataragama som
er hellig sted for tre religioner og hvor det
hvert &r er en festival som samler flere hun-
dre tusen mennesker fra hinduismen, budd-
hismen og islam, men hvor ogsd en del
kristne deltar.

Kataragama
Kataragama er bade navnet pé et sted og
navnet pa en Gud.

Opprinnelig var sannsynligvis Katara-
gama en fgrbuddhistisk Gud knyttet til
byen Kataragama. Han var den eneste Gud-
dom som singalesere og veddaene (urbe-
folkningen) hadde tilfelles. I fglge Maha-
vamsa var han en Guddom som ble
omvendt til buddhsimen av Buddha Derfor
kunne man fortsette med & dyrke Katara-
gama selv om singaleserne gikk over til
buddhismen.

1 var tid er Kataragama som sted ogsé vel-
dig viktig for hinduismen. Det var her guden
Murugan valgte 4 tilbringe et liv pé jorden.
Murugan er sgnn av Shiva og regnes bade
som en krigsgud, men ogsd som en elskovs-
full yngling som nettopp i Kataragama tar
seg en hustru nummer to, den yndige vedda-
jenten Valli. Murugan velger et liv pd jorden
sammen med sin elskede og lever med
henne i Kataragama.

For muslimene er Kataragama lik med al
Kidr — den grgnne mann som omtales i sure
18, hvor han er en profet som blir lerer for
Moses. En annen muslimsk tradisjon sier at
han var kokk i Alexander den stores har og
at han kom til Sri Lanka for vel 2300 ar
siden.

Selv om alle mener noe ulikt om Katara-
gama er det spesielle at alle kommer hit for &
dyrke ham, be til ham, meditere over ham og
ofre til ham. Hvert ar avholdes en stor festi-
val med masser av magiske ritualer, en del
piersing, vandring pé glgder, hengen seg
selv opp ved kroker i ryggen osv. Alt sam-
men for & oppné noe fra Kataragama. Den
religigse samhgrighet som finnes der er gan-
ske unik selv om den ogsa er blitt kritisert.
Buddhister har kritisert andre buddhister for
4 la det ga partipolitikk i Kataragama, mens
noen hinduer mener at buddhistene er ved &
ta over stedet, men forelgpig er det i hvert
fall slik at Kataragama er et sted hvor ulike
religigse mennesker mgtes 0g gjgr noe sam-
men.
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METODIKK

Jan Opsal:

Kartet og terrenget

Nar elever ikke
kjenner seg igjen i leereboka

— Leereboka er dérlig, for jeg har en venn-
inne som er muslim, og hun kjenner seg
ikke igjen i bokas presentasjon av islam.

— Vi var pa ekskursjon med klassen til et
buddhistisk senter, der sa de at buddhister
slett ikke tror at alt er lidelse, slik det star
ilereboka.

—Ilereboka star det at Rama og Sita er de
sentrale gudene i hinduenes divali-fei-
ring, men den tamilske eleven i klassen
sier at Krishna er i sentrum pa den
dagen.

— Lareboka sier at hijab er et anstendig-
hetssymbol for muslimer. Det er flere
muslimer i klassen, og den jenta som ikke
bruker hijab, blir kalt en hore av de andre
muslimene.

Hva skal en lerer, eller en lerebokforfatter
for den saks skyld, si til slike innspill i klas-
sen? Vanligvis vil vi jo tenke slik at nér
kartet (lereboka) ikke stemmer overens med
terrenget (erfaringen i klassen), sa er det ter-
renget som har rett. Det kan vere fristende &
overfgre logikken fra kart og terreng til leere-
bok og klasse og autorisere slike eksempler
som bevis pa lerebokas utilstrekkelighet.
Men min erfaring fra bade leremiddelutvik-
ling og fra undervisning i ulike skoleslag har
lzert meg at dette blir en altfor enkel fortolk-
ningsngkkel.

Forenkling og faglighet

Béade lerebokforfattere og leerere med faglig
kompetanse vet godt at en lerebok til og
med pa videregdende skole ma eksistere i en
spenning mellom forenkling og faglighet.
Det samme gjelder selvsagt undervisningen.
Det er ikke mulig innen grensene som settes
av bokas sidetall eller fagets timetall 4 fa
med seg alle variasjoner og nyanser som fin-
nes innen s mangfoldige stgrrelser som reli-
gionene utgjgr.

En forenkling i en lerebok kan selvsagt
vare faglig tilslgrende. Det er ikke mulig &
fa plass til alle varianter nar det gjelder for
eksempel de hinduiske gudene og deres rol-
ler i forhold til hgytidene slik de feires i
ulike hinduiske miljger (Jacobsen 2003).
Det er heller ikke mulig & fi med seg alle
sider av debattene om muslimske kvinners
pékledning, slik at alle eventualiteter er for-
utsatt og forklart i lereboka (Mernissi
1987/1975 og Roald 2005). Og det finnes
mange svert utbredte innfgringer i budd-

hisme som faktisk sier at alt er lidelse, men
ikke alle lerebgker finner plass til en rede-
gj¢relse om problemene med & oversette
dukkha til norsk (Rahula 1991:271).

Derfor vil forenklingen i lerebgkene fgre
til at de kan ikke fungere som detaljerte
navigasjonskart. Det vil veere som & Igpe ori-
enteringslgp med NAFs veibok som kart-
grunnlag, den vil vare helt inadekvat pa
detaljer i terrenget. Terrengformasjoner som
for orienteringslgperen er helt vesentlige, vil
ikke fanges opp pa grunn av den mélestok-
ken som er brukt i veiboka.

Men forenklingen er helt ngdvendig.
Béade timetallet og pedagogiske overveielser
underbygger dette. Og lzrere og elever kla-
ger dersom bgkene blir for omfattende og
detaljerte. For skulle en gardere seg mot inn-
vendingene ovenfor, métte bgkene ogsé
inneholde store mengder av stoff som i den
enkelte klasse ville bli opplevd som uinter-
essant detaljinformasjon som gjorde de store
linjene vanskeligere & fa tak i.

Som lerebokforfatter har jeg ofte mgtt
den forestillingen at det er enkelt & forenkle,
men krevende & beskrive kompleksiteten i
religionene. Min erfaring er at det heller er
motsatt. Det er ganske enkelt & gjemme seg
bak mangfoldet og kunne dekke seg bak
henvisninger til faglige autoriteter og pri-
merkilder. Det er langt mer krevende &
skulle velge ut én framstillingsmate som
skal sta som representativ for en verdensreli-
gion og sé framstille denne pa en lettfattelig
mate for dem som stér utenfor og pa en gjen-
kjennelig mate for dem som stdr innenfor.
Min erfaring er derfor at jo enklere stoffet
skal framstilles, jo mer faglig krevende er
det. Dette forholdet minner meg om et
utsagn av den britiske statministeren Sir
Winston Churchill; han skal ha sagt noe slikt
som at en times tale kunne han holde pé
strak arm, mens et fem minutters innlegg
matte han ha lang forberedelsestid pé.

Idealer og realiteter i religionene
Noen forsgker a Igse forenklingsproblemet

med 4 skrive om religionenes kjerne, gjerne
da om de sentrale lerepunktene. Den islam-
ske trosbekjennelsen (shahada) eller budd-
hismens tre tilflukter er utvilsomt forenklete
uttrykk for noe som er helt sentralt i disse to
religionene. Men det finnes religioner der
det ikke er normative dogmer som stér i sen-
trum, men heller den kultiske praksisen eller
det sosiale fellesskapet. I forhold til slike
religioner ville et dogmatisk forenklingsgrep
virke fortegnende.

Vi skal ogsa veere klare over at dogmatik-
ken ikke alltid er entydig i de ulike religio-
nene. Da den sjiamuslimske iranske gjeste-
professoren Seyyed Hossein Nasr skulle
holde en apen forelesningsserie om islam
ved et universitet i Beirut, valgte han beteg-
nende nok overskriften «ldeals and realities
of Islam» (Nasr 1985). Libanon rommer et
komplekst mangfold av islamske retninger
og oppfatninger. Selv om en skulle holde seg
til et normativt perspektiv, ville enhver enty-
dig framstilling av hva islam «egentlig» gar
ut pa, mgte kraftig motbgr fra et stort antall
islamske lerde 1 Libanon. Derfor var det
ikke uten grunn at Nasr valgte & snakke om
idealer i flertall.

Men Nasr kunne ikke ngye seg med &
omtale idealene, realitetene matte ogsa
inkluderes. Mange religioner ser sine egne
rgtter 1 en metafysisk virkelighet, slik at
spgrsmal om rett og galt avgjgres pa grunn-
lag av en autoritet som er forankret i denne
virkeligheten. Men samtidig er religionene
konkrete stgrrelser i tid og rom som kan stu-
deres i en historisk og sosial kontekst.

Mange muslimer vil for eksempel si at det
er kun et studium av Koranen og Muham-
mad som kan vise hva islam egentlig er.
Antropologen Clifford Geertz benyttet et
helt annet materiale da han studerte islam og
publiserte resultatene sine i boka: Islam
observed.  Religious  development in
Morocco and Indonesia (Geertz1968). Her
er det muslimers faktiske praksis som er stu-
dert, eller i trad med Nasrs terminologi: Ide-
als of Islam. Den aktuelle observasjonen av
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islam kunne bare vise at det fantes store for-
skjeller innen islam, ikke bare mellom
Marokko og Indonesia, men at det ogsa fan-
tes betydelige variasjoner innen hvert enkelt
land mellom ulike grupper, og at det ogsé
foregikk endringsprosesser over tid («deve-
lopment»).

Dette reiser spgrsmélet om hvem som
egentlig har rett til & definere hva en bestemt
religion gar ut pd. Definisjonsfunksjonen
kan legges til en formell instans som et
embete (pavedgmmet), til et konsil (et kirke-
mgte) eller en tradisjon (de sunnittiske lov-
skolene). Slike lgsninger gir et begrenset
antall mater & definere en bestemt religion
pa, men likevel et visst mangfold. Men defi-
nisjonsfunksjonen kan ogsd legges til den
enkelte som tilhgrer religionen som
gjennom sin fortolkning of praksis definerer
hva religionen innebearer for seg. Da blir det
1 ytterste konsekvens like mange former for
islam som det finnes muslimer og like
mange former for kristendom som det finnes
kristne. Men det er en slik definisjonsfunk-
sjon som kommer til uttrykk i innvendingen
som innleder denne artikkelen. Der er det en
enkelt jentes oppfatning av islam som benyt-
tes som maélestokk for lerebokas framstil-
ling av hennes religion.

N4 er det heldigvis mulig 4 systematisere
de individuelle definisjonene av religionene
til grupper av ulike typer. Det kan handle om
konfesjonelle, regionale, fromhetsmessige
eller andre typer religigsitet innen én og
samme religion.
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Dette reiser spgrsmalet om representati-
vitet. Selv om vi sier at hver enkelt muslim
eller buddhist har rett til 4 definere sin egen
form for islam eller buddhisme, sa blir ikke
slike definisjoner uten videre representative.
Larebgkene 1 den videregdende skolen mé
holde seg til de métene & definere, fortolke
og praktisere religionen pa som er mest
representative.

Innen mange av religionene finner vi
0gsd noe som regnes som en umistelig del
av religionen, et sine qua non. Bt slikt sine
qua non bgr komme klart fram og f& en
sentral plass i framstillingen av den
enkelte religionen. Det kan dreie seg om
vedaskriftenes autoritet i hinduismen,
synet pd Jesus som Gud og frelser i kris-
tendommen eller Muhammad som den
siste profeten i islam. Den som definerer
bort dette sine qua non vil ogsé definere
seg selv bort fra fellesskapet med religio-
nens tilhengere, slik det har skjedd med
Buddha i forhold til hinduismen, Jehovas
vitner i forhold til kristendommen og
bahai i forhold til islam.

Nar elever ikke kjenner seg igjen
Hvordan tolker og takler vi de situasjonene
der elevene ikke kjenner seg igjen? Vi kan
ogsd utvide perspektivet fra de rene klasse-
erfaringer til litteratur, filmer, nyheter og
reiser som har gitt alternative bilder av reli-
gionene som ikke harmonerer med lzrebo-
kas.

For det fgrste kan selvsagt lereboka ta
feil. Det skyldes ikke bortfallet av den
omdiskuterte godkjenningsordningen. Hel-
ler ikke den gamle godkjenningsordningen
kunne forhindre at faktiske feil snek seg inn
i lerebgkene. Uheldige valg og priorite-
ringer er det ogsa lett & finne eksempler pd
ndr en gar kritisk gjennom egne og andres
publikasjoner pé dette feltet. Derfor er det
sunt & ha en kritisk holdning til lzereboka
som kilde, og undersgke grundig de punk-
tene som problematiseres av elever eller pé
andre méter.

Men det vil nok ofte vise seg at en star
ovenfor et religigst mangfold som gar ut
over den aktuelle lerebokas presisjonsniva.
For eksempel er det et si stort mangfold
blant de om lag 150 000 muslimene i Norge
at en lerebok i videregéende skole ikke vil
kunne gjenspeile alle variantene som finnes
(Opsal 2005, kap. 18, se ellers Jacobsen
(red) 2001).

I slike tilfeller er det mer konstruktivt &
fokusere pa det spennende religigse mang-
foldet som herved er synliggjort i klassen
enn 2 sette et negativt fortegn pa lerebokas
framstilling. I mange tilfeller vil lereboka
kunne by pa et tilknytningspunkt for & for-
klare den posisjonen eller retningen som ele-
ven representerer.

En slik erfaring gir dermed mulighet til &
demonstrere behovet for nyansering nar vi
underviser om religion. Elevene lever i en
tabloidisert tid der mange tendenser gar i ret-
ning av forenklede framstillinger av blant
annet religionene. Nar en da opplever at
sdpass grundig behandling som verdensreli-
gionene tross alt far i lerebgkene, likevel
ikke treffer presist nok den virkeligheten
som medelever lever i, kan dette bli en glim-
rende pedagogisk anledning til & aktualisere
betydningen av pélitelig og nyansert kunn-
skap.

Elever som reiser slike innvendinger mot
lereboka, introduserer implisitt ogsé seg
selv som leremidler i faget. En medelev som
presenterer sin religigsitet i religionstimen,
er en n&r og autentisk kilde til den aktuelle
religionen. Det er bade grunnlag for og gode
grunner til & benytte eleven som et velkom-
ment leremiddel i faget. Men dette er ogsa
noe som skal gjgres med varsomhet og med
et sunt faglig-pedagogisk skjgnn.

Det er ikke vanskelig & finne eksempler
pa at elever som har fatt en faglig rolle i
klassen i forbindelse med sin egen religion,
gjennom dette ogsa har fatt en styrket sosial
rolle i elevflokken. I slike tilfeller far en
positive faglige og sosiale effekter ut av &
benytte elevene som leremidler.

Men en skal vere oppmerksom pé at fag-
lig sett kan eleven vare en autentisk, men
lite representativ kilde. I et slikt tilfelle bgr
en kanskje ikke kjgre eleven langt fram som
selve representanten for den aktuelle religio-
nen, ndr en mer balansert vurdering ville
plassere eleven i periferien av religionssam-
funnet.

En skal ogsé vere oppmerksom pé hvil-
ken funksjon eleven fér i den pedagogiske
prosessen. Enkelt sagt kan vi skille mellom
at eleven brukes til § fortelle, forklare eller
forsvare. Dersom eleven selv tar initiativ til
det, mé det vare helt uproblematisk at hun
forteller om religigse skikker eller erfa-
ringer. Dersom hun ogsa skal forklare hvor-
for det er slik, eller henger slik sammen, kre-
ver dette mer faglig innsikt enn mange ele-
ver har. Da mé l@reren ta et ansvar for &
bekrefte, utfylle, justere eller korrigere ele-
vens forklaring. Enda mer krevende blir det
dersom eleven ma forsvare sin egen religion
mot angrep fra medelever. Det kan dreie seg
om hinduismens klasse- og kastessystem
eller islams kvinnesyn. Vi vet at dette kan bli
en negativ belastning for elevene, s& mitt
generelle rad er at slike innvendinger bgr
lzreren ta, og eventuelt overlate dem til ele-
ven bare dersom dette er grundig vurdert og
avklart mellom de to pa forhand.

Konflikter mellom elever

I noen tilfeller kan det religigse mangfoldet
vi skriver om her, fgre til direkte konflikter
mellom elever. Det kan vare konfesjonelle
skillelinjer innen en religion, ulike regionale
skikker, forskjellige fromhetstyper eller
ulike ideologiske posisjoner som faglig sett
ligger bak slike konflikter.

Men lereren utfordres 1 slike tilfeller til &
ta stilling til hva som «egentlig» er «rett» i
de konkrete tilfellene. Disse problemstil-
lingene utfordrer det tradisjonelle ngytrali-
tetsidealet som mange religionslerere har.
Det er klart at en kan komme et stykke med
a vise til mangfold eller representativitet i
forhold til den aktuelle religionen. Men der-




som en mé gé inn pa den méten stridstemact
er omtalt pa i den aktuelle religionens nor-
mative skrifter, er en langt inne pd en funk-
sjon som den enkelte religionens egne veile-
dere normalt innehar. Men en leerer kan ikke
tie nar en elev anklages for & vere en hore og
overlate dette spgrsmalet til veiledningen i
de respektive moskeene elevene métte til-
hgre.

Lareplanen gir imidlertid ogsd lereren
en annen innfallsvinkel til slike stridsspgrs-
mal, nemlig dialog og toleranse som faglige
mal. Dette handler om ferdigheter og hold-
ninger som er helt sentrale for skolen. Leere-
ren mé derfor kunne forlange at en kritikk
av medelever skal fremmes pa en méate som
viser ferdigheter til & fgre en saklig dialog
preget av respekt for andre syn enn ens eget
og av vilje til 4 tolerere den andres nerver
og valg.

Oppsummering

Alle kan ikke kjenne seg igjen i lerebg-
kene, ja det spgrs om den lereboka og den
eleven finnes der eleven kjenner seg full-
stendig igjen i boka. Om sa var, ville det
neppe vare en god lerebok. Vi har hevdet
i denne artikkelen at elevers manglende
gjenkjennelse for det fgrst er en ngdvendig
fglge av en mangfoldig virkelighet og et
skolefag med rammer som setter klare
grenser.

Den manglende gjenkjennelsen kan selv-
sagt skyldes feil i leereboka, og det bgr sti-
mulere til bevisst kildekritisk holdning i
arbeidet med lereboka. Andre kilder bgr
benyttes for & kontrollere opplysninger eller
pastander en stiller spgrsmal ved. Skriv
gjerne til forlag og forfatter(e) om de feilene
som matte finnes.

Men en slik manglende gjenkjennelse
bgr fgrst og fremst betraktes om en peda-
gogisk mulighet til & gjgre undervisningen
mer metodisk variert, faglig nyansert og
fremfor alt mer eksistensiell. Der slike
spgrsmal blir reist, bgr det primere malet
vare 4 utnytte dette til & gi bedre og mer

sakssvarende bilder av religionene enn det
som er mulig innen rammen av lerebokas
to permer.

Elevers rolle som levende leremidler i
religionsfaget gir spennende muligheter til a
skape kreative prosesser i klassen i faget.
Det kreves imidlertid godt faglig og pedago-
gisk skjgnn for & utnytte disse mulighetene
pé en god mate.

De situasjonene vi har beskrevet, gir ogsa
leerere og elever en unik mulighet til & drive
egen religionsforskning som en del av arbei-
det med faget. Nér religionene ikke bare er
et faglig tema i skolen, men ogsa en levende
realitet i klassen, byr timene pa spennende
muligheter til ny innsikt. Slik sett kan lere-
bokas mangler, bdde de ngdvendige og de
ungdvendige, bidra til selvstendige og sti-
mulerende leringsprosesser i religionsti-
mene.
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Kjartan Leer-Salvesen:

Religionens

tilbakekomst til film?

Hva har film og religion med hverandre &
gjgre, spurte mange kritisk pi midten av nit-
titallet. Religion ble omtalt som et av de siste
tabuer pa film, og derfor vakte Lars Von Tri-
ers inderlige trosskildring i Breaking the
Waves stor oppstand. Et knapt tidr senere er
situasjonen en helt annen. Artusenskiftet
forte med seg en rekke filmer med motiver
hentet fra Johannes’ Apenbaring og andre
bibelske bgker. Hgsten 1999 hadde en Jesus-
film premiere pa kino i Norge for fgrste
gang pi nesten ti &r. Livets bok (Hartley:
1999) var den fgrste av en rekke nyere filmer
som lener seg sterkt til Jesushistorien, enten
direkte eller indirekte. I Undrenes tid
(Hayes/Sokolov: 2000), Johannesevange-
liet, (Saville: 2003), The passion of the
Christ (Gibson: 2004), Breaking the Waves
(Von Trier: 1996) og The Matrix (Wachow-
ski:1999) er noen fa eksempler pa de mange
filmene som har fgrt til et oppsving for inter-

essen knyttet til forholdet mellom religion
og film.

Hvilken rolle spiller religion og livstolk-
ning pa film? Er det dekning for 8 snakke om
en religionens tilbakekomst i moderne film?
Artikkelen vil belyse disse spgrsmélene og
undersgke noen viktige tendenser i sentrale
filmer fra de siste ti &rene. Men fgrst et stopp
i begynnelsen av filmhistorien.

Fra starten av

Filmmediet ble tidlig mgtt med krav om sen-
sur. Det bredde seg en bekymring for fil-
mens fordervende kraft pa moralen. Bibe-
lens vei til lerretet var kanskje et svar pd
denne bekymringen, en bevisst strategi for &
gi filmen en moralsk troverdighet. Jesushis-
torien ble filmatisert mange ganger allerede
i stumfilmtiden, og fram til i dag har Jesus
hatt mer enn 160 hovedroller eller biroller.
Bibelen var sammen med bestselgende
noveller blant de mest popul@re inspira-
sjonskildene for filmskapere i stumfilmti-
den. Bestselgeren og teaterstykket Ben-Hur
ble filmatisert to ganger (1907 og 1925) for
versjonen de fleste kjenner, Wyler:1959.
Dynamikken virker klar; respektable og
populaere temaer skaffet et bredt publikum
og gode billettinntekter.

I 1913 ble britisk filmsensur dannet, og
allerede samme é&ret ble det utviklet en
omfattende forbudsliste som regulerte hvor-
dan religigse emner kunne framstilles pa
film. Denne listen var i bruk fram tl ca.
1950. I USA ble det utviklet liknende ret-
ningslinjer. Det var bl.a. ikke tillatt &:

» Vise Jesu ansikt pa film
o Bruke uzrbgdige sitater av religigse
tekster




* Bruke komikk eller sterk realisme 1
forbindelse med dgdsscener.

» Parodiere eller spotte religigse riter.

» Behandle temaer som framstilte det
hinsidige eller &ndeverdenen

» Tematisere omskjering

» Framstille Frelsesarmeen i et ugunstig

lys.

Sett i ettertid er dette bdde en oppsiktsvek-
kende og interessant liste. De mange for-
budene hindret filmskapere i & behandle
visse temaer, og bgd pa store kreative
utfordringer for dem som likevel ville lage
filmer med religigs tematikk. I mange tidr
ble Jesus forskjgvet nedover rollelisten pga
disse reglene. Det var nemlig ikke mulig &
lage en vanlig Jesusfilm basert pa evange-
liene uten & vise Jesu ansikt. Lgsningen ble
derfor & tildele Jesus en birolle, og la fil-
mene handle om oppdiktede eller histo-
riske personer som mgtte Jesus noen
ganger i lgpet av filmene. Forbudet ble
overholdt s& strengt at man i noen filmer
bare lot seerne hgre Jesu stemme eller kun
viste hans skygge. Ben-Hur (Wyler: 1959)
er den mest kjente filmen fra denne perio-
den.

Satire og kritikk

Det gikk lang tid fgr filmskaperne fikk et
kreativt armslag i behandlingen av religigse
temaer. Pier Paolo Pasolini var ti ar fgr sin
tid da han lagde Ricotta (Pasolini: 1963).
Novellefilmen handler om en gruppe skue-
spillere som framfgrer et pasjonsspill. Men
alt gér galt under opptakene. Og skuespil-
lerne bryter sammen i latter nér de skal
spille «Nedtakelsen fra korset». Regissgren
som aret etter lagde det som har blitt omtalt
som tidenes beste religigse film, Matteuse-
vangeliet (Pasolini: 1964) ble dgmt for
blasfemianklager for Ricotta. Tiéret etter
kom bade Jesus Christ, Superstar (Jewi-
son: 1973) og Life of Brian (Jones: 1979),
to filmer som markerte et klart brudd med
den klassiske og @rbgdige religigse filmen

som hadde vert nermest eneradende tidli-
gere i filmhistorien. Fra 80-tallet tok film-

skaperne seg langt oftere store friheter i

forhold til de bibelske fortellingene, og
resultatet var et mangfold av tiln@rmings-
méter og ulike frelserbilder. Det var skapt
et rom for satire, kritiske spgrsmil og
nytenkning i Jesusfilmene.

Bibelske undertekster pa film

Parallelt med endringene i den klassiske
Jesusfilmen blir en annen tendens tydelig. I
stedet for & eksplisitt basere filmer pa hen-
delser fra evangeliene, velger et stort antall
filmskapere & lage filmer som refererer til
bibelske hendelser eller personer. Fram til i
dag er det kanskje laget 800 slike filmer, og
det finnes eksempler i de aller fleste sjang-
ere. Felles for disse filmene er at de har en
handling som fungerer utmerket p& sine
egne premisser. Men filmene inneholder
smé signaler som kan gjgre seerne klar over
parallellene til Jesushistorien. Ofte er det
en plotlikhet mellom disse filmene og
evangeliene, det kan finnes referanser til
bibeltekster eller til kjente motiver fra
kunsthistorien, eller det kan finnes signaler
i filmens lydbilde eller dialog. Disse fil-
mene byr pa frelserskikkelser i svart
uvante kler; et vennlig romvesen i E.T.
(Spielberg: 1982), et esel i Balthazar (Bres-
son: 1966), en hacker 1 The Matrix
(Wachowski: 1999), en omsorgsarbeider i
Hawaii, Oslo (Poppe: 2004). Kanskje er
dette en mer spennende mate & bruke de
bibelske fortellingene pa, siden filmska-
perne i stgrre grad far rendyrket sin kunst-
neriske visjon uten de begrensningene en
troskap mot historiske fakta og evangeli-
enes fortellinger ngdvendigvis gir.

Aret som forandret filmen?

Entertainment Weekly kalte 1999 for «The
year that changed the movies», og Los
Angeles Times fulgte opp med analyser av
de filmatiske trendene dette aret. Bakgrun-
nen var en serie ukonvensjonelle filmer

som Magnolia (Anderson: 1999), Den
sjette sansen (Night Shyamalan: 1999),
Being John Malkowich (Jonze: 1999), The
Blair witch project (Myrick/Sanchez:1999)
og The Matrix (Wachowski: 1999). Disse
filmene brgt i fglge analysene med rddende
trender. Den lineere tiden ble opplgst i
disse filmene, og de vanlige forventingene
om logikk og forutsigbarhet ble ikke inn-
fridd. I denne sammenhengen er det mer
interessant at den overraskende oppblomst-
ringen av eksistensielle temaer ikke ble
omtalt. Magnolia, The Matrix, Dogma
(Smith: 1999), The green mile (Dara-
bont:1999), American Beauty (Mendes:
1999), Fight Club (Fincher: 1999), The
Straight story (Lynch: 1999) og Bringing
out the dead (Scorsese: 1999) tematiserer
alle religion og livstolkning pd en direkte
méate. Vi skal stoppe ved tre filmer som
funderer over livets mening pd en svert
uttalt mate.

American Beauty er en drepende satire
over den amerikanske drgmmen, en avmyto-
logisering av forstadsidyllen. Filmen skil-
drer en hovedperson som i begynnelsen av
filmen opplever & vere fglelsesmessig dgd.
Lester har et perfekt hjem, en nydelig kone
og en flott tendringsdatter. Lester har alt,
men han ser ikke ut til & ha noe & leve for.
Ikke fgr han forelsker seg i datterens venn-
inne... Endelig begynner han 4 fgle igjen, og
han far tilbake lysten pa livet. Filmens satire
er imidlertid sd brutal at Lester blir drept i
sitt fgrste lykkelige gyeblikk pé svert lang
tid.

Tombheten bak fasaden og mangelen pi
mening i livet er sléende ogsd i Fight Club.
Filmens hovedperson beskriver sin situa-
sjon presist selv: «Reklamen far oss til &
trakte etter biler og kler, til & ta jobber vi
hater slik at vi kan kjgpe... (ting) vi ikke
trenger... Ingen mening eller plass. Vi har
ingen verdenskrig, ingen krisetid. Var
store krig er en andelig krig. Var store
depresjon er vare liv. Vi har blitt oppdratt
av TV il & tro at en dag ville vi bli millio-

nerer, filmguder eller rockestjerner. Men
det blir vi ikke. Og det innser vi langsomt.
Og vi er veldig, veldig forbannet». Tyler
har nemlig innredet et stilig hjem med alt
han gnsker seg fra Ikea-katalogen. All livs-
kraften har han tilsynelatende brukt til &
skaffe seg dette. Fritiden bruker han pi en
hjelpeslgs og desperat leting etter mening.
Tyler blir med i en mengde samtalegrupper
for Anonyme Alkoholikere og de verste
sykdommer i et forsgk pd & fgle noe. Men
han finner ikke tilfredsstillelse fgr han blir
med i gruppe som driver med brutale neve-
kamper.

Fight club og American beauty er hardt-
sldende tidsbilder som kritiserer utbredde
holdninger og verdier. I Sverige har Roy
Andersson laget flere filmer som har lik-
nende samfunns- og samtidskritikk. Kortfil-
men Hiirlig er jorden (Andersson: 1991)
var en del av kortfilmserien Ni ganger nitti-
tall og den kan pd mange mater sees pd som
en forlgper til hans mer kjente Sanger fra
andre etasje (Andersson: 2000). Apnings—
scenen i kortfilmen kunne knapt veert mer
brutal. En gruppe nakne mennesker blir
stuet inn 1 en lastebil fgr dgren blir lukket og
et rgr kobles til. Deretter blir de innesper-
rede gasset i hjel mens en folkemengde ser
pd uten 4 reagere det minste. Hovedperso-
nen snur seg til slutt og ser litt engstelig mot
kamera. Deretter fglger en kavalkade der vi
blir presentert for personer, steder og vik-
tige ting 1 livet hans. Hele tiden har han det
samme gledeslgse uttrykket og bildene den
samme bevisste gratonen. Sakte ser det
imidlertid ut som en uro vokser fram hos
hovedpersonen. Det kan virke som han er
nzr en slags oppvakning mot slutten av fil-
men. I den stillferdige og sldende sluttsce-
nen hgrer vi noen desperate rop. Hovedper-
sonen tar seg gjentatte ganger til gret som
for & sjekke om ropene kommer innenfra
(hodet) eller utenfra. Kona hans er derimot
klar i sin sak. Han ma legge seg né slik at
han orker morgendagen. Og filmen slutter
slik; uten lgsning og redning.




Overfladiskhet, egoisme og livstretthet.
Retningslgs ensomhet og relasjoner som
ikke fungerer. Filmene som stiller slike
kritiske diagnoser virker mer framtre-
dende né enn filmer som gir de store, klare
og klassiske svarene. Og det svares jo
aldri i Hdarlig er jorden eller Sanger fra
andre etasje. Det er et uhyre bevisst valg.
Noen vil kunne tolke det som et uttrykk
for en pessimisme som grenser til
kynisme. Andre vil kunne framholde at
seerne slik kan bli ristet hardt nok til & ta
tak i sine egne liv.

Artusenskiftet

De siste drene fgr artusenskiftet brakte en
rekke filmer som tematiserte hva det store
tidsskillet kunne innebezre. Y2k-frykten
med teknologikrasj og dramatiske konse-
kvenser var en selvfglgelig ingrediens i
mange spenningsfilmer. Andre filmer tok
fatt i tematikken pa mer finurlige og over-
raskende méter. «Ar 2000 sett av» var en
serie pa ni filmer laget av filmskapere fra ni
ulike land. Felles for dem var at de skulle ta
utgangspunkt i artusenskiftet. Det ameri-
kanske bidraget Livets bok (Hartley: 1999)
var blant filmene som fikk mest oppmerk-
somhet. Hartleys film handler om Jesu
andre komme. Jesus kommer tilbake til
New York med Maria Magdalena sin per-
sonlige sekreter. Oppgaven hans er & bruke
sin berbare Mac til & dpne seglene i livets
bok og utlgse dommedag. Men Jesus er i
tvil. Han liker sa godt & veere sammen med
menneskene og har mest lyst til a4 avlyse
hele dommedag. Hartleys humoristiske
satire er tydelig inspirert av Johannes’
Apenbaring.

Undergangs- og dommedagsmotivene
preget mange filmer de siste arene fgr artu-
senskiftet. Livets bok, Stigmata (Wainw-
right: 1999), Twelve monkeys (Gilliam:
1995) og End of days (Hyams: 1999) er
eksempler pa dette. Constantine (Lawrence:
2005) med Keanu Reeves i hovedrollen er
et helt ferskt eksempel. Flere av disse fil-

mene henter tydelig inspirasjon fra Johan-
nes’ Apenbaring. 1 End of days kjemper
Arnold Schwarzenegger en tapper kamp for
4 hindre at antikrist skal seire. Djevelen prg-
ver & gjgre filmens kvinnelig heltinne
svanger med barnet sitt, slik at han kan
vinne den endelige seieren. Arnold prgver
selvsagt & sette en endelig stopper for djeve-
lens lumske plan.

End of days er et eksempel pa at refe-
ranser til evangeliene dukker opp pa uven-
tede steder. I filmen blir Jericho nemlig
tornekronet og korsfestet mens det ble
sunget Agnus Dei, Guds lam, pa lydbildet.
Jericho kvikner heldigvis til etter en stund,
og er i stand til & fortsette kampen mot dje-
velen. Tungt bevapnet kommer Jericho
inn i kirken der filmens sluttscene utspiller
seg. Nér han fir gye pd den korsfestede
Jesus pa altertavlen, kommer Jericho tyde-
ligvis til en erkjennelse. Han nikker flere
ganger, legger ned vépenet og ber Gud om
styrke. Jericho ma nemlig ofre sitt eget liv
for & beseire den onde. I den avgjgrende
scenen kaster Jericho nok en gang et blikk
pd den korsfestede, han far den styrken
han trenger, og spidder seg selv mot
et sverd. Jericho dgr, men han redder ver-
den.

Slike handlingsforlgp i actionfilmer har
fatt Rikke Schubart til & pasta at den klas-
siske actionfilmen er en lidelseshistorie.
«Actionfilmen etablerer helten som den
lidende Kristus som etter korsfestelsen gjen-
oppstér som en allmektig og rettferdig hev-
ner», pastar hun. Schubart mener actionfil-
men har en fortellerstruktur som bestar av
fire elementer: marginalisering, utvelgelse,
offer og hevn. Schubart hevder ut fra dette at
forvandling er et ngkkelord i actionfilmens
narrative utvikling. Etter ydmykelsen fglger
nemlig en gjenopprettelse, den foraktede blir
den beundrede, den lidende blir den straf-
fende. I hevnen viser helten at han star uten-
for en verdslig moral, hevder Schubart. Hel-
ten kan ikke lenger dgmmes av noen, men er
selv dommer.

Schubart peker pé at offer og lidelse hgrer
med til den klassiske helterollen, og hennes
observasjoner reiser interessante spgrsmal.
Hva er forholdet mellom Jesus og den klas-
siske filmhelten? Hva betyr det nér en helt
minner oss om Jesus? Betyr det at filmska-
perne har gjort noen bevisste grep for & gjgre
filmen rikere? Eller kan det skyldes at Jesus
og andre som kjemper det godes sak har en
del fundamentale egenskaper felles slik at de
ofte vil minne om hverandre?

Eksistensundring pa overraskende steder
De fleste filmer kan bli mer interessante
hvis vi stiller noen enkle spgrsmal til dem:
Hva sier filmen? Hvordan sier den det? Et
morsomt eksempel er en hovedfagsopp-
gave som ble skrevet 1 historie ved Univer-
sitetet i Oslo for noen ar siden om skurkene
i James Bond-filmene. Skurkene ble brukt
som et speil for 4 si noe om verdensbildet
og trusselbilder de aktuelle érene filmene
ble laget i.

Science-fiction filmer som Terminator,
The Matrix, Star Wars osv. er noen av de
mest populere og underholdende filmene
som er laget. Likevel sier disse filmene
interessante ting om hvordan mennesker
forestiller seg framtiden. Hva er det som
truer menneskets eksistens? Hva retter
menneskeheten sitt hip mot 1 disse fil-
mene? Framtidsbildene peker pa saker det
er viktig 4 kjempe for na, og filmene kom-
mer med pastander om hva som er umiste-
lige verdier.

Konklusjon

Religigse temaer har spilt en viktig rolle pa
film helt fra begynnelsen av filmhistorien.
Men gestaltningen av disse emnene har
vert preget av skiftende trender, sensurre-

gler og andre omstendigheter. Det er et
stort rom for livstolkning pa film i dag.
Men det er vanskelig & peke pa noen andre
fellesnevnere for slike filmer i dag enn fri-
het og mangfold. Eksistensielle temaer
behandles i Ringenes Herre-filmene og i
Harry Potter-filmene. Bibelske temaer
behandles enkelte ganger eksplisitt som i
The Passion of the Christ (Gibson: 2004)
eller i David Aleskjers snart ferdigstilte
film Asfaltevangeliet. Hawaii, Oslo (Poppe:
2004) kan forstds som en fundering over
hvordan kjerlighet og en stedfortredende
lidelse kan forstds i dag. Kanskje kunne
Erik Poppes film vanskelig vare laget for
en del &r siden. Kanskje er det et stgrre
rom for & vere inderlig og oppriktig inter-
essert i eksistensielle spgrsmal pd film
uten & matte pakke temaene inn ironi eller
satire? Kanskje er det mer stuerent a lage
filmer som skriker etter mening og retning
i dag? Og retningen kan som sagt vere sd
mangt.
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Irene Trysnes og Olav Hovdelien:

Utfordringer for
religionsundervisningen

Elevmassen i skolen er i lgpet av de siste tiarene blitt sveert mangfoldig og sammensatt
nar det gjelder livssynsmessig tilhgrighet og engasjement. Livssynskartet har i denne
perioden gjennomgatt en endringsprosess som gjerne knyttes til begreper som «seku-
larisering» og «pluralisering» (jf. Repstad 2000:101-114, Woodhead og Heelas
2000:305-495). Ungdomstiden er en viktig modningsfase nar det gjelder utviklingen av
selvstendige livssynsmessige oppfatninger, og det er derfor viktig at de unge blir mgtt
med et gjennomtenkt religions- og livssynsfag pa alle nivier i skolen. I den sammen-
heng er det ngdvendig & ha kjennskap til hva slags livssynsmessige forestillinger som
gjor seg gjeldende blant dagens barn og unge, bade for 4 forsta hvilke utfordringer reli-
gionsfaget star overfor, og for & kunne tilpasse undervisningen til den enkelte elevs
behov. Formalet med denne artikkelen er & gi en kortfattet oversikt over det vi anser
som den viktigste forskningen pa livssyn blant ungdom i Norge. Vi mener at det er
avgjgrende for en vellykket religionsundervisning at religionslzereren setter seg inn i
elevenes religigse og livssynsmessige kontekst, og tar utgangspunkt i denne i undervis-

ningen.

Livssynsbegrepet
Livssynsforskning er en forholdsvis ny disi-
pliniNorge. Sa sent som i 1968 kom det fgr-
ste forskningsprosjektet med livssyn som
hovedtema (Aadnanes 2002:9). Dette skyl-
des muligens kristendommens mangeérige
posisjon som i praksis eneste livssynsalter-
nativ. I Sverige har «Tros- och livséska-
dingsvetenskap» vart en viktig disiplin
innenfor den systematiske teologien i Upp-
sala helt siden 1960-tallet, og serlig har
Anders Jeffner blitt stdende som den tone-
angivende forskeren med tilknytning til
dette miljget. Jeffners tilnzrming til begre-
pet «livsaskading» er fgrst og fremst indivi-
dualistisk. Han poengterer at livssyn handler
om «personens centrala virderingssystem
och personens grunnhallning» (Aadnanes
1999:197; jf. Haakedal 2000:19-20).1

I Norge var Menighetsfakultetets mange-
arige professor i religionsfilosofi, John
Nome, den fgrste som arbeidet systematisk

med livssynsbegrepet. Han fremholdt net-
topp at livssyn er et «sammenfattende
uttrykk for vért helhetssyn pé livet og verden
og dermed ogsa pd mennesket, pd oss selv
og var bestemmelse, eller pa vart livs grunn-
verdier og dets mal og hensikt» (Smith
1985:413). Nome papekte at livssyn preges
av irrasjonelle momenter forstatt som mer
eller mindre bevisste valg av aksiomer, noe
han kalte «trosposisjoner». Viktigst i vér
sammenheng er det at livssynsbegrepet, i
henhold til Jeffners og Nomes forstaelse,
kan brukes som samlebegrep pi ulike tanke-
systemer, enten de er av religigs eller ikke-
religigs art.

Denne forstdelsen av livssynsbegrepet
bekreftes av Per Magne Aadnanes, professor
ved Hggskolen i Volda. I boka Livssyn, som
utkom i tredje utgave i 2002, poengterer han
at et livssyn bade har det han betegner som
en «ytterside», nemlig en sosiokulturell og
historisk kontekst, og en subjektiv side. Slik

forsgker Aadnanes 4 fange opp spennings-
forholdet mellom det individuelle og det
kollektive, siden et livssyn bade fremstar
som til dels omfattende og systematisk
gjennomtenkte tankesystemer, og samtidig
som noe den enkelte utformer individuelt.
(Aadnanes 1999:201-203; Aadnanes
2002:14-20). Dette gjor at de fleste bestand-
delene i et livssyn kan plasseres under kate-
goriene «virkelighetsoppfatning», «mennes-
kesyn» og «verdioppfatning», der gjennom-
tenkningen av disse tre kategoriene til sam-
men utgjgr et noksé helhetlig syn pa tilve-
relsen. Alle mennesker har derfor et mer
eller mindre reflektert livssyn.

Forskning pa livssyn
blant ungdem i Norge
Det er ikke blitt forsket mye pé religion og
livssyn blant norsk ungdom, men noen stu-
dier finnes. Vi vil i det fglgende kort referere
til studier utfgrt av henholdsvis Sigmund
Harbo (1989), Tormod @ia (1998), Paul
Otto Brunstad (1998), Geir Winje (1999) og
Erling Birkedal (2001).

Sigmund Harbo, dosent ved Universitetet
i Stavanger, gjennomfgrte pa Attitallet en
religionspsykologisk undersgkelse av for-
holdet mellom tidlig pévirkning og senere
holdning til kristendom (Harbo 1989).
Undersgkelsen var rettet inn mot studenter i
Rogaland, de fleste innenfor aldersgruppen
19-24 ar, og hovedhensikten var & identifi-
sere hvilke faktorer som pavirket den enkel-
tes religigsitet, i lys av relevant teori (Harbo
1989:50). Hovedhypotesen for Harbos
arbeid var at religigsiteten hos de unge blir
grunnlagt gjennom tidlig erfaring, og at
denne religigsiteten gjennomgéende opp-
rettholdes via behovet for konsonans med
den foreldreskapte referanserammen (Harbo
1989:176). Harbo argumenterer for at begre-
pet holdning er den mest sakssvarende
psykologiske termen for religigsitet, og at
kunnskapsnivéet er irrelevant. Det er innstil-
lingen til sentrale trosformuleringer i teolo-
gien som virker konstituerende, noe som

ifplge ham gjgr det ngdvendig & naerme seg
religigsiteten sosialpsykologisk.

Ved sin studie fikk Harbo bekreftet at det
er foreldrenes religigse profil som er den
mest avgjgrende faktoren for den enkeltes
holdning til religion i voksen alder, og at det
bare er innslaget av kristen virksomhet i
lokalmiljget som har mélbar effekt i tillegg
til denne (Harbo 1989:176-180). Kort sagt:
Kontakten med religigsitet i tidlig alder og
ved nzre sosiale relasjoner betyr nesten alt
for senere holdning til religion (Harbo
1989:105-106). Senere religigs sosialise-
ring, for eksempel 1 regi av skolen, har i
langt mindre grad innvirkning pa senere reli-
gigst stisted enn den primere religigse sosi-
aliseringen som skjer i hjemmene i tidlig
alder (Harbo 1989:177-183).

Samfunnsforskeren Tormod @Jia har en
annen tilnerming til livssyn blant ungdom
enn Harbo. @ia har drevet med ungdoms-
forskning mer generelt, og har i mindre grad
fokusert pa livssyn. Han har likevel tatt med
noen spgrsmél som angar dette i en studie
som han foretok pa 90-tallet rettet mot ung-
dommer pa 14-17 ar i Oslo. Resultatene fra
denne forskningen er referert i boken Gene-
rasjonsklgften som ble borte (Jia 1998).

(ia fant ut at det gikk et tydelig skille
mellom etniske norske ungdommer og inn-
vandrerungdommer, og at en langt hgyere
andel innvandrere var sikre pa at Gud finnes
enn det de norske ungdommene var. Dette
gjaldt seerlig innvandrere fra land der islam
star sterkt (@Gia 1998:140). @ia paviste
videre at det var bare 3 prosent av de som
var medlemmer av kristne trossamfunn som
svarte at religion er svert viktig, mens 85
prosent svarte at religion enten har liten eller
ingen betydning. Til sammenligning mente
40 prosent av de muslimske ungdommene at
religionen er svart viktig i dagliglivet (@ia
1998:142).

@ias forskning bekreftes av teologen Paul
Otto Brunstads doktoravhandling Ungdom
og livstolkning fra 1998. Brunstads fokus i
avhandlingen er fgrst og fremst fremtidsfor-
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ventninger hos ungdom i dag, men han tar
ogs4 opp hvordan ungdommene har opplevd
mgtet med institusjonell religigsitet i skole
og kirke. Brunstads hovedinformanter er
mellom 17 og 21 &r gamle.

Néar det gjelder skolens kristendoms-
undervisning mener Brunstad & kunne
pavise at denne langt pd vei virker mot sin
hensikt, og at informantene hans heller ser ut
til 4 ha blitt «immunisert> mot Kristen
pavirkning, enn 4 ha blitt pavirket i kristen
retning. Heller ikke de informantene som
hadde en kristen tro fra fgr, synes i serlig
grad 4 ha blitt pavirket av skolens kristen-
domsundervisning  (Brunstad  1998:197,
264). Brunstad skriver ogsé at kristendoms-
undervisningen gjennomgéende oppfattes
som kjedelig og uaktuell, og konkluderer
med at popularkulturen i praksis virker som
en viktigere sosialiseringsagent for religig-
sitet, enn bade kirke og skole (Brunstad
1998:263-265). Brunstad er senere blitt kri-
tisert av religionssosiologen Pal Repstad
som mener at det ikke finnes egentlig grunn-
lag i Brunstads materiale for & hevde dette
(Repstad ~ 1998:69-70,  Jf. Hegstad
1998:76-79, Krogseth 1998:89-92).

En annen forsker som har funnet lite tradi-
sjonell kristen tro i sin forskning pé livssyn
blant ungdom er Geir Winje, f@rstelektor
ved avdeling for lererutdanning ved Hgg-
skolen i Vestfold. Han presenterer resultater
fra en undersgkelse han har gjort mot slutten
av 1990-arene i boken Fra bgnn til magi.
Nye religioner og menneskesyn (Winje
1999, jf. Winje 1998).

Winje har, blant annet ved et spgrre-
skjema pé internett, utfordret ungdommer til
& ta stilling til pastander av typen «Jeg er
kristen», «Jeg tror det er en mening med
livet», «Jeg har ikke konfirmert meg» 0g
«Gud er god», og fatt svar per e-post (Winje
1999:65). 1 Winjes materiale karakteriserer
de fleste seg selv som «ikke religigse». Bare
omtrent 40 % kaller seg litt religigse, mens
kun et mindretall betegner seg selv som
«veldig religigse». Over halvparten av infor-

mantene karakteriserer seg som ateister og
ikke-kristne, og noe over halvparten ser pa
mennesket som et «avansert dyr», selv om
bare et fatall kaller seg naturalister. Dette
standpunktet kommer ogsa til uttrykk ved at
pastanden «Nar vi dgr, er livet slutt», far til-
slutning fra over halvparten av informan-
tene. Halvparten bekrefter ogsd at de aldri
glr i kirken eller pé religipse mgter, 0g fler-
tallet regner ikke med & fi eventuelle barn
dgpt. Nar det gjelder bgnn svarte omtrent
halvparten at de aldri ber, mens 45 prosent
svarte at de ber eller mediterer ofte eller av
og til (Winje 1999:65-66).

Det mest oppsiktsvekkende ved Winjes
resultater gjelder tilslutning til pdstander av
nyreligigs karakter. Hele 40 prosent av
informantene slutter seg til pastandene «Jeg
tror det finnes usynlige vesener» og «Jeg
tror mennesket kan utvikle overnaturlige
&ndelige krefter», og omtrent 30 prosent tror
at «det finnes UFO-er fra andre planeter
eller dimensjoner». Videre fir péstander
som «Jeg tror pi spiritisme», «Jeg tror pd
sppkelser» og «Jeg tror pd astrologi» opp-
slutning fra cirka 25 prosent av informan-
tene. Winje trekker fglgende konklusjon:
Kristendommen har mistet grepet, men i ste-
det for & utvikle en ateistisk holdning apner
mange seg for utradisjonelle religigse fore-
stillinger (Winje 1999:66).

Det kan stilles innvendinger til Geir Winjes
undersgkelse. For det fgrste gjelder dette
representativiteten i undersgkelsen. Spérre-
skjemaet ble lagt ut pd internett ien tid da
internett ikke var noe nesten alle ungdommer
forholdt seg aktivt til daglig, og slik sett utgjgr
dette et skjevt utvalg. Den ungdomsgruppen
som litt uhgytidelig kan karakteriseres som
«nerder» har nok vert sterkt overrepresentert i
materialet. Det er videre grunn til & tro at
mange har gitt sin tilslutning til péstander som
de ikke selv ville ha kommet frem til, hvis de
selv skulle uttrykke sitt livssyn uten 4 ha disse
péstandene & forholde seg til.

Erling Birkedal, som lenge har vert knyt-
tet til IKO, utgav i 2001 doktorgradsavhand-

lingen «Noen ganger tror jeg pd Gud,
men...»? En underspkelse av gudstro og
erfaring med religips praksis i tidlig ung-
domsalder. Birkedal har forsket pa 13-15
gringers religigsitet og trosforestillinger, og
finner ikke igjen mye av Winjes utprgvende
alternative religigsitet hos sine informanter.

Birkedals informanter utgjgr langt fra en
homogen gruppe livssynsmessig, men det er
likevel ofte en eller annen kobling til kris-
tendommen og kristen gudstro som kommer
il uttrykk blant de fleste av disse. Samtidig
er det verdt & merke seg at i Birkedals kvan-
titative forundersgkelse med 306 trettend-
ringer var det bare tolv prosent som sa at de
helt eller nesten helt sikkert trodde pd Gud,
mens hele 61 prosent var tilsvarende sikre pa
at de ikke gjorde det. Bare étte prosent opp-
fattet seg selv som kristne (Birkedal
2001:73-82; jI. Harbo 2001:174-175).

P4 bakgrunn av de nevnte studiene kan
det virke som religion nermest er uviktig for
dagens elever i skolen. Dette er en sannhet
med modifikasjoner. Det bgr nevnes at disse
undersgkelsene i hovedsak er kvalitative, og
dermed ikke gir noe fullstendig, og i streng
forstand representativt bilde av unges religi-
gsitet. Undersgkelsene er fgrst og fremst
med pa & gi et innblikk i mange unges tros-
forestillinger. Det bgr bemerkes at for et
stort antall mennesker i Norge er religigse
forestillinger fortsatt en viktig del av livet
(if. Lund 1999 og Repstad 2000). Fra et
pagdende prosjekt om ungdom 0g kristne
sommerstevner kan det for eksempel nevnes
at om lag 16000 ungdommer hvert ar samles
til den kristne festivalen «Skjergérds- music
og mission» (Trysnes 2003). Som religions-
lzerer er det viktig & huske at elevmassen
fortsatt utgjgr et religipst 0g livssynsmessig
mangfold, med til dels vesentlige innslag av
religigsitet, noe som ikke minst kommer til
uttrykk blant elever med minoritetsbak-
grunn. Sekulariseringen har ikke nddd alle
clevene, og pluraliseringen gjelder ogsa ikke
minst det etter vart store innslaget av serlig
muslimske elever i skolen.

Utfordringer for religionsundervisningen
Hvordan bgr sé dette livssynsmessige
mangfoldet mgtes i skolen?

For det fgrste er det viktig at leererne tar inn
over seg at det ikke lenger er en selviplge at
elevgruppen har noenlunde samme livssyns-
messige bakgrunn. Hvis vi skal tro pa resul-
tatene fra den anfgrte forskningen, sa er det i
dag bare et lite mindretall som har et nert
forhold til religigse ideer, eller har erfaring
med organisert religigs praksis. For flertallet
av dagens ungdommer er religion av for-
holdsvis liten betydning. Dette gjelder ikke
bare kristendommen, men ogsé i stor grad
for andre former for organisert religigsitet.
Det er med andre ord ikke vanskelig a forsta
at dette representerer en stor pedagogisk
utfordring for dagens lzrere, bade med
tanke pa skolens verdigrunnlag, og med
tanke pa at religionsfaget i hovedsak forsg-
ker 4 formidle kunnskap om kristendom-
men, og de andre store verdensreligionenes
trosinnhold og religigse praksis. En minst
like stor utfordring ligger i det & stimulere til
elevenes personlige vekst og utvikling, samt
3 fremme en flerkulturell forstéelse og tole-
ranse. Hvordan skal religionslereren fi til
dette? Hvordan underviser en elever pd en
mate som fremmer deres personlige utvik-
ling og engasjement?

Vi mener at religionslereren her stir
overfor kanskje det viktigste pedagogiske
problemet i dagens skolevirkelighet. Religi-
onsfaget har tradisjonelt vektlagt kunnskap
om religionenes transcendente virkelighets-
forstéelse, mens mange elever i dag ikke har
noe forhold til en slik virkelighetsoppfat-
ning. Kan dette vere en drsak til at undervis-
ningen for mange elever virker kjedelig og
uaktuell?

Vi tror at dersom elevene ikke kjenner seg
igjen i det religionsundervisningen tar opp,
og opplever denne som irrelevant og vaktu-
ell, kan den rett og slett virke hemmende pd
deres personlige vekst som mennesker. Det
strider i sa fall mot skolens grunnleggende
verdigrunnlag og viktigste ideer. Vi tror at et




54

mulig alternativ til dette er & vektlegge mgtet
med den enkelte elevs individuelle livsfor-
staelse (jf. Rgrhus 1993). Det vil si vekt-
legge utviklingen av enkeltelevens livssyns-
messige identitet. Dersom elevene inviteres
til & bidra 1 undervisningen ut fra egen virke-
lighetsforstaelse vil elevene fgle seg sett og
respektert. Dette, kombinert med fagets dia-
log-komponent, vil gi et stgrre leringsut-
bytte enn at elevene fylles med ufordgyd
faktakunnskap. Denne komponenten i faget
kommer dessverre ofte i bakgrunnen pa
bekostning av en liste faktakunnskaper. Det
er en langt stgrre utfordring a legge til rette
for identitetsutvikling enn formidling av
faktakunnskap, men hvis denne komponen-
ten blir bedre ivaretatt i faget, tror vi at faget
bade blir mer spennende, mer lererikt, og vil
oppleves som mer relevant, bade av elever
og lerere.
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Note:

! Denne vektleggingen kan derfor minne om begre-
pet «livstolkning». Vi har likevel valgt 4 benytte
begrepet «livssyn», fordi vi mener at dette er mest
hensiktsmessig i var sammenheng. For en ner-
mere drgftelse av det alternative begrepet «livs-
tolkning», og dets anvendelse, se Gravem 1996,
Haakedal 2000 og Skeie 1999 og 2002.
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